सि त बरयव उपाध्याय 
` भारतीय दशन तथा सार्य, संस्कृत 
तथा संस्छति के मम॑ज्ञ विद्रान है। 
मापने राष्ट्रभाषा हिन्दी मे दर्शन तथा 
साहित्यालोचन के विषय मे एक 
प्रामाणिक साहिष्य का निर्माण किया 
है। माबायं जी हिन्दी के 'पयिक्रतु 
विद्धान्‌ है, जिन्होने हमे श्षाख्र-चिन्तन 
का नवीन मागं दिखाया है । संस्कृत 
साहित्म की महनीय सेवा के लिय, 
आपको १९६८ में राष्टरूपति ने 
विशिष्ठ राष्ट्रपति पुरस्कार' से 
धम्ानित किया । . 
प्रस्तुत प्रन्थ भारतीय दशान के 
परिचय देने मे मपनी र्टराभाषा में 
अनूपम भोर अद्वितीय है। इसकी 
कतिपय विशिष्टाय ये रं - 
(१) तन्त्रो कौ साधना तथा सिद्धान्तं 
का प्रथम विवेचन, (२) दर्शन के 
उदय तथा अभ्युदय का वर्णन, 
(३) दशन के सिद्धान्तो का चरिविध 
विभाजन- प्रमाणमीमांसा; तत्व 
मोमांसा तथा माचार-मीमांसा, 
(४) प्रत्येक दर्शन की वेदान्तःदृष्टि से 
समीक्षा । प्रस्तुत ग्रन्थ को हिन्दी 
साहित्य सम्मेलन के मंगलाश्रसाद 
पुरस्कार, बिडला पुरस्कार एवं 
त व नागरी प्रचारिणी सभा के रेडिने पदक 
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विचारधारां का प्रामाणिक विवेचन 1 
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एक तत्व 


टक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति । 
( ऋग्वेद ) 
हुधाऽप्यागमभिश्ःः पन्थानः सिद्विहेतवः । 
त्वय्येव निपतन्त्यावा जाहवीया इवार्णवे ॥ 
( कालिदास ) 
रचनां वेचित्रयाद्जुद्धुटिकनानापथजुषां 
चृणामेको गम्यस्त्वमसि पयसामणेव इव । 
( पुष्पदन्त ) 


क, 


उदधाचिव सवंचिन्धवः यखदीणीस्त्वयि नाथ ! खष्टयः । 
न च तासु भवान्‌ श्रच्यते प्रविभक्तासु सरिस्स्वोदधिः। 
( सिद्धसेन दिवाकर )} 


तीथेक्रियाव्यस्तनिनः स्वमनीषिकाभि- 
रुसप्रकष्य त्वमिति यद्‌ यदमी वदन्ति । 
त॑त्‌ तच्यमेव भवतोऽस्ति न किंचिदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं विदुषां विवादः ॥ 
( अर्भिनवगुप्ताचायं ) 
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प्राच्छथनः 


काशी हिन्दू विश्चविद्याख्य के प्रोफेसर बख्देव उपाध्याय ने इन पषटोमं 
प्राचीन भारतीय तत्वज्ञान का एकर साङ्गोपाङ्ग विवरण हिन्दी पारकं के सामने 
प्रस्तुत किया हे । चार्वाक, जेन, वौद्ध, पडदशं न, पाञ्चरात्र जौर ( गौडीयमत 
को सम्मिखित कर ) पौर्चा वेप्णव सम्प्रदाय, अद्धेतवादी तथा द्वेतवादी विभिन्न 
दोव तथा शाक्त आदि-सभ्प्रदार्यो के महस्वशाखी दृहा नशश्खो की इस प्रन्थमें 
जाखोचना की गयी है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता दहै कि इस अन्य का विवेच्य 
विषय माघ्वाचार्य कं “सर्व॑दर्डन-संग्रहः की अपेक्ता कहीं अधिक व्यापक तथा 
विस्तृत है। स्थान परिमित होने के कारण अन्थक्रार को विभिन्न तान्त्रिक 
तथा दोव, शाक्तादि मतो का विवेचन कु संचिक्त रूप में देना पडा हे, परन्तु 
जो ऊद कायं वस्तुतः सम्पादित क्रिया गया दै वह इतना विश्ारुदे कि 
यह आवश्यक संकोच विरोष महश्च का प्रतीत नहीं होता 


हिन्दी जनता कं सामने यह ग्रन्थ भारतीय तत्वक्तान के विषय में एक 
अस्यन्त मूङ्यवान कृति दै। दार्शनिक विचारो का परिपूणं तथा क्रमबद्ध 
विवेचन होने के अतिरिक्त इस पुस्तक म बहुत ही अधिक उपादेय रोचना 
जर इतिहास सम्बन्धी सामप्री संकलित की गड टै। भारतीय निचारश्चाख 
मे महरवशाी मतभेद होने पर भी, वह॒ परस्पर-सम्बद्ध अखण्डरूप है ओर 
उनके प्रस्येक अंडा पर वस्तुतः स्वयं परिपूर्णं होने की छाप पड़ी हे। जितनी 
भिन्नता्ये दिखाई पडती ई विभिन्न दियो के मानने के कारण, उनकी 
सुसङ्गत भ्याख्या की जा सक्ती है । “सस्य की खोज करने वारे साधको की 
जाध्यास्मिक अनुभूत्या प्रगतिशीकु होती हे । उन्हीं पर अवरम्बित होने से 


@ 
ताक्रिक विकास को ध्यान में रखकर, ये दश्ियौं सोपान-परम्पराकी तरह 
क्रमवद्ध रखी जा सक्ती ईह । प्रव्येक द्णन का गहरा अध्ययन करने से यह 
चात प्रमाणित की जा खकती दहै । अन्धकार के पास पर्याप्त स्थान नहीं 
क्कि वह विषय का विस्तृत विवेचन प्रस्तुत करे। विभिन्न दर्षन के विपर्यो 
के समाखोचनात्मक गौर तुरनात्मक अध्ययन के दिए स्वतन्त्र मन्थ की 


आवर्यकता ई । 


सन्ते पूरा विश्वास है कि भारतीय दशंन के प्रेमी हिन्दी पाको कौ 
मण्डरी में ही नही; प्रद्युत भारत के समग्र विश्वविद्यालयों तथा िक्तासंस्थार्जो 
मं जरह हिन्दी स्वतन्त्र खूप से पद्ाहं जाती दहै या दिक्तणका माध्यम डे 
इस नितान्त उपादेय पुस्तक का सहानुभूति तथा आद्र के साथ स्वागत 
करिया जायेगा । 


गोपीनाथ कविराज 
( महामहोपाध्याय, पद्मविभृषण ) 
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कच्छन्य 


विश्च एक रहस्यमयी पहेली हं जिसे चुल्चाने के लिए अनेक सभ्य 
ओर शिक्षित देशो के चिन्ताश्यील विद्वानों ने छाघनीय प्रयातस्त क्रिया ह। 
भारतवर्षं के तच्ववेत्तार्ओं ने अपने प्रातिभ चक्षु के द्वारा जिन सूक्ष्म त्वो 
का साक्षात्कार करिया है ओर अपनी कुञ्ाय्र वुद्धिके द्वारा जिन सिद्धान्तो 
करा वरिदधिषण क्रिया है, वे दर्चन के इतिहास में नितान्त महचस्याली ह | 
यद्ध विचारद्याञ् भारतीय धमं तथा संसत का मेरुदण्ड है । मानसिक 
दास्ता के पकं में दिप्त रहने वाछे आजकल के भारतीय पश्चिमी सभ्यता 
के चाक्चिक्य के सामने इन अनुपम जानराचियां की अवहेटना भटे हौ 
करे, परन्तु उन स्मरण रखना चाहिये क्रि यदि भारतवषं अतीव रगोरव- 
द्राठी था तो इन्ही के कारण; यदि वतंमानक्रालमे वह ख्यातनामाहैतो 
इन्ही केहतु ओर यदि भविष्यमें इत दश्च की चिन्तन-जगत्‌ में स्वतन्त्र 
सत्ता वनी रहगी तो पुण्यात्मा भहवपिर्यो के द्वारा साक्षाक्त इन्हीं दार्यनिक 
रिदान्तोँ के वल पर । तत्वज्ञान तो भारतीय संरछति ओर धमं की मृल 
प्रतिष्ठा हं जित्तके उद्य ओर अभ्युदय से परिचित योना प्रत्येक चिक्षित 
भारतीय का परम पावन कतन्यहं। इसी मारतीय तच्न्नान का मार्मिक 
वरिदेषण ओर गम्भीर अध्ययन इस यन्थ क्रा मृल उदेश्य ह । 

इस न्थ में चार खण्ड हँ :-- प्रथम खण्ड में भारतीय दर्नका 
उपोद्धात, श्रोत द्धन ओर गीता का वर्णन है। द्वितीय खण्ड में 
वेदबाह्य दश्चनों का-चा्रकि, जैन तथा वोद दर्शन का विवरण है । त्रतीयः 
खण्ड में प्रख्यात षड दश््नो का-- न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, कर्ममीमांसा 
तथा ज्ञानमीमासा ८ वेदान्त ) क] पिवेचन है । चतुर्थं खण्ड में तन्त्रराज 
के रहस्या का उद्धाटन ह । इत खण्ड मं तन्त्र की साधना ओर उपादेयता 
की मीमांसा हं। तदन्तर वैष्णवतन्त्रों का-पाञ्चरात्र, वेखानत्त तथा 
भागवत का-परिचय संक्षेपमें दिया गया हं। ओवरों के नाना मेद 
उपमेद का--पाञ्चुपत, कापालिक, कालामुख, वीरशैव, ओेवतिद्धान्त, प्रत्यभिजा 
तथा क्रमद्न॑न का-क्रमश्चः सुबोध विवेचन क्रिया गया है । शाक्त दर्न के 
प्रसङ्ग मे कौल दर्चन के सूक्ष्म रहस्मोंका विश्चिषण है। तन्त्र भारतीय 
मनीषियों के विचारमन्दिर का कलन है जिक्षक्री महनीयता ओर उदात्तता 
का परिचय तत्तद्‌ विषयों के गम्भीर अध्ययन से ही प्राप्त किया जा सक्ता 
है । इनमे भी कमदर्चन ओर कुल्दश्च॑न की मीमांसा नितान्त गम्मीर्‌, 
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आवजंनीय ओर मननीय ह । निगमायममूठक भारतीय धर्म के दो प्रति्टा- 
पीठ हं निगम ( वद / तथा आगम ८ तन्त्र )। अतएव सनातन धर्म को 
तमन्नने के लिए वेदमूलकर तथा तन्त्रमूठक्त उमयिध विचारधारा से परिचय 
प्राप्त करना अत्यन्त अवस्यक है । विना इत्र परिचय के मारतीय धर्म एक 
रहस्यमय पहेली वना रहेगा । इतस य्न्थ मं तन्त्रं का विस्तरत भरिवेचन 
अपना बिर्चिष्ट महत्व रखता ह । यथातम्भव इन तर्यो का मोटिक 
विद्िषण यहाँ प्रस्तुत है । 
मन्थ में “नामूलं टिख्यते करित, नानपेक्षितमुच्यतेः की मदधिनाधी 
प्रतिज्ञा निमाने का यथाशक्ति यल ज्रियागयाहै। प्रत्येक पृष्ठके नीचे 
रिप्यणिर्यं न देकर उन्ह प्ररिचिष्ट भाग में पथक्‌ ख्यते संकलित किया 
गया हं । कुछ टस मी गम्भीर तर्यो का प्रतिपादन है जो सामान्य पाठक 
को सद्यः बोधगम्य नर्ही ह्यो सक्ते, उन्हं भी परिचिमेंरखा गयादहं। 
मूल अन्थ के स्थलनिर्ददच के दि पृष्ठो का संकेत क्रिया गया हे । 
टिप्पणी-माग कर विषय-सूची पृथक्‌ रूप से प्रस्तुत की ग हं जित्तसे 
तद्वत नवीन विंषयां के प्रतिपादन की ओर पराठश्नं का ध्यान विेष्प सं 
अज्र हो । बोदन के प्रसङ्ग मे शनिर्वाणः के स्वरूप तथा महत्व कं 
विषय में गम्भीर विवेचन प्रस्तुत श्रिया यया हे जो एतद्‌-विषयफर विवेचनं 
का सार अश्च उपस्थित कताहै तथा निर्वाण के विषयमे मोचक दष 
अग्रतर करता हं । इसी प्रकार शोगदर््नः के अन्तरगत शनिर्माणवित्तः का 
महनीय प्रसक्ग॒तुलनात्मक दि से उपन्यस्त है जो इत मह्पूर्णं प्रिषय 
का रहस्य खोलने मे वस्ततः समथ होगा- इसकी टेखक्त पर आशा 
रखता हं । | 
अन्त मे भगवान्‌ स्यामघुन्दर से प्राथना हं क्रि यह मन्थ अपना सन्देश 
भचिक्षित जनता में तरण कर कतङृत्यता प्राप्त करे । तथास्तु- 
नवीनघनसुन्दरे विमलहमपोताम्बरे 
त्रिभङ्कखिमकलवरे मुरलिचुम्बिबिम्बाधरे। 
मनोज्ञ-रसलम्पटे सखि । विलोक्य वंशीवटे 
मनो मम निरन्तरं मदनमोहने मज्जतु ॥। 
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सिद्धान्त- ब्रह्म ४१४, लीला का रहस्य ४१५, जीव ४१७, जगत्‌ 
४१८, पुष्टिमागं ४१६॥ (५3 
( ५) चंतन्य दशंन-भावायं ४२१, साध्यतत््व--भगवान्‌ 
४२३, भगवान्‌ को गक्तियां ४२४, जगत्‌ ४२५, चैतन्य कां साघन- 
मागे ४२५ । 
उपसंहार ४२७ । 


¢ 
चतुथ खण्ड 
तन्त्र-मत का इतिहास | 
/ १४ ) वेष्णव तन्त्र १५-५५६ ६ ४३१-४६४ 
तन्त्रो का परिचय 

तान्त्रिक साधना ४३१; तन्त्र का अर्थं ४३२; कलियुगमें 

तन्त्र का प्राधान्य ४३४; तन्वः विज्ञान ४३६; आगम-निगम ४३७; 

तन्त्र को प्राचीनता ४२८; तान्त्रिक आचार-समयाचार ४४०; 


कौलाचार ४४०; तन्त्र की प्रामाणिकता ४४१; तान्त्रिक संस्कृतिः 


४४२; तन्त्रभेद ४४८ । 
वेष्णव तन्त्र 


परिचय ४४६; पाशच्चरात्र गौर वेद ४५० । 
पाखरात्र की तत्वमीमांसा--षाद्गृण्य ४५३, शुद्ध सृष्टि 
४५४, जीव तत्त्व । + 
२०, भा० दण 


च~ न, 
। +++)" ॥३।१ 


( ९ ) 


. .पाञ्चरात्र क्रा साधन-मागं--शरणागति ४५७, मोक्ष ४५८, 
वेखानस मागम- परिचय ४५८, सिद्धान्त ४६० । 

श्रीमद्‌भागवत- परिचय ४६१; ओीमद्भागवत का साध्यपक्ष 
४६१, श्रीमद्‌भागवत का साधनमागं ४६३ । 

( १५) शंव-शाक्त तन्त्र ^ ~< ४६५-५२७ 
इतिहास एवं साहित्य 

परिचय ४६५; पाशुपत मत ४६६; पाशुपत साहित्य; शव 
सिद्धान्त मत ४३७; शंवाचाय; वीर शेव -मत ४७६; प्रत्यभिज्ञा 
शास्त्र ४७४; शाक्त तन्त्र; शाक्त पजा केन्द्र ४७७; शाक्त तन्त्र के 
आचाय ४७८ । + । 


सिद्धान्त 
(१) हौव द्शंन | 


(1) पाशुपत--पदाथं ४७६, क्रियाशक्ति ४७१ । 

(7) कापालिक एवं कालामुख-रसेश्वर दशन ४८२ 
व्याकरण दशन ४८३ । र 

(१) वीर शैव--शक्ति ४८६; जगत्‌. ..४८७, सृष्टि ४८७ 
जीव ४८८, शिव तत्त्व ४८६९ । 

(1५४) शव सिद्धान्त-पति ४६१, पशु ४६२, पाश ४६३ 

साघन-मागं ४६४ । 

( % ) प्रत्यभिज्ञा दशंन-परमतत्त्व ४९५, ईश्वराद्रयवाद 
४६७, छत्तीस तत्त्व ४६६, "परम तत्त्व का स्वरूप ५०१, साधनमागं 
५०३, ब्रह्मवाद एवं ईश्वराद्यवादं में भेद ५०४, वन्धने गौर 

क्ष ५०५। | 

(.1 ) क्रम. दशन- साहित्य ५०६९, सिद्धान्त ५१० परतत्त्व 
५१६। 

(२ ) शाक्तं दर्शेन .( कौल दशंन ) 

कुल" शब्द का.अथं ५१५, मागम साहित्य ५१७, कूलाचार 
५२०, दाशं निक विचार ५२१, श्री चक्र ५२३,-अनृत्तर तत्व ५२४ 
त्रिपुरा सिद्धान्त ५२६। | 

( १६ ) उपसंहार 3 3 1 ५२८५२३४ 

भारतीय 'दशंनों मे समन्वय ५२८; दशंनों का विकास ५२६, 

भारतीय दशंन का भविष्य ५३३ । 


( १६ ) 


परिशिष्ट खण्ड ( रिप्वणिर्यो ) 
उपोद्घात ९ = १३७-५४६ , 
भारतीय दशंन की व्यापक दुष्टि ५३७; भारतीय दशन पर 
मिथ्या आरोप ५३६, श्रुति ओर तकं ५४०, भारतीय दशंन का 
विकास ५४२, पड्दशंन का विकास क्रम ५४३, वौद्ध दशन का 


उदय ५४४, जेन दशंन की उत्पत्ति ५४५, दाशंनिक साहित्य का 
विकास ५४५ । 


श्रौत द्शंन 4 = ५४७-५५६ 
वेदिक देवता ५४७, देवता तततव ५४८, ऋत ५५०, देवता 
के द्विविव ङ्प ५५०, "आत्मन्‌" की व्युत्पत्ति ५५२, शुद्र आत्मा 
की चैतन्य स्वरूपता ५५२, ब्रह्म के द्विविध लक्षण-स्वरूप लक्षणः 
तटस्थ लक्षण ५५४, विविध यान ५५५ । 
चावाक दशंन ५ ५५५-६६१ 
 वतण्डिक' का अथं ५५६, रामायण में लोकायत मत ५५६, 
(चार्वाक' का अथं ५५७, चार्वाक दृष्टि मे अनुमान ५५७, उदयन 
द्वारा चार्वाक का खण्डन ५५६, पाश्चात्य दशंन ओर चार्वाक मत 
५६० । 
बौद्ध दशन ९ कः ६२५८१ 
वौद्ध घर्मं का विकास-वामिक सम्प्रदाय ५६२, महासंधिक, 
सर्वास्तिवादी, सम्मितीय, वैपुल्यवादी के सिद्धान्त ५६३, बोधिसत्त्व 
की क्रमिक शिक्षा ५६४, आलय-विज्ञान का स्वरूप ५६६, विविध 
मत ५६६, परमतच्व ५६७, सत्य का द्रविध्य ५६७, “संवृत्ति' की 


व्युत्पत्ति ५६७, क्षणिकवाद का न्यायमञ्जरी मे खण्डन ५६८, 
वासना का खण्डन ५६८ । 


*निर्वाण का रूप-- निर्वाण = निरोव ५६८, हीनवानी निर्वाण 
५७१, हीनयानी निर्वाण तथा नैयायिक मुक्ति ५७३, महायानी 
निर्वाण ५७४, दोनों मत मेँ निर्वाण का पाथक्य ५७७, निर््राण का 
परिनिष्ठित रूप ५७९, सांख्य-वेदान्त की मुक्ति से निर्वाण की 
तुलना ५८०, वेदान्त में मुक्तिकल्पना ५८१} 
्याय दशन य ५८२-१५८६ 
आन्वीक्षिकी का अर्थं ५८२, योगिप्रत्यक्ष ५८३, व्याप्ति को 
परीक्षा-बौदध दृष्टि ५०४, वेदान्त दृष्टि ५८४. आकाङ्क्षादिसाधन 


( २० ) 


५८५, कायकारण का लक्षण तथा परस्पर सम्बन्ध ५८५, उदयन 
को ईश्वर-सिद्धि-युक्ति ५८६, न्याय मतमें प्रवृत्ति का विचार 
५८७, मुक्त आत्मा का रूप ५८८, मोक्ष का द्विविध रूप ५८६ । 


वंशेषिक दशन : ५९०-५९€ 
तम का द्रव्यत्व-परिहार ५६९०, शरीर से आत्मा की भिन्नता 


५६१, आत्मा का अनुभव ५६२, जाति तथा उपाधि का अन्तर 
५६३, न्याय तथा वैशेषिक मत में अन्तर ५६५, अभाव को कल्पना 
५९६, वंशेषिक मत में ईश्वर ५६७, वोदों के द्वारा जाति खण्डन 
>‰€८।॥ 
सांब्य दर्शन भ र ६२०-६१२ 
सांख्य का अथं ६००, सांख्य का उद्गम तथा विकाक्त ६०१, 
सांख्य की आचायं-परम्परा ६०३, व्यास्भाष्यमें प्रकृति का स्वरूप 
६०४, गणो का ङ्प ओर परिणाम ६०५, काल की कल्पना ६०६, 
रीर की कल्पना ६०७,. “अनुभवः की प्रक्रिया ६०८, सांष्य-मत 
मे भ्रमज्ञान तथा प्रामाण्यवाद ६०८, सांख्य मत में अदहिसा तत्त्व 
१०, सांख्य मत में ईश्वर ६११। 


योग दशन ^“ ६१२-६२६ 
संहिता तथा ब्राह्यणो मे योग ६१३, उपनिषदो मे योग 


६१४, व्यासभाष्य का रचनाकाल ६१४, असम्प्रज्नात-समाधि के 
भेद ६१६, वराग्य के प्रकार ६१७, योगी के प्रकार ६१८, निर्माण- 
काय की सिद्धि ६२०, निर्माणचित्त की उत्पत्ति ६२४1 


मीमांसा दशन 2 ६२७-६३६ 
. भीमांसा की प्राचीनता ६२७, करुमारिल का मत ६२८, प्रमा 


का लक्षण ६२५, प्रमाण का लक्षण ६२८, वेद की अपौरुषेयता 
६२८, स्फोट का खण्डन ६२९, मीमांसा में प्रामाण्यवाद ६३०, भ्रम 
के विषय मे प्रभाकर र मत ६३१, मुरारि मिश्च का पदा्थं-भेद ६३२, 
अणुवाद ६३२, आत्मा के विविव कमं, भावना का रूप तथा भेद 


६३३, भीमांसा मेँ कर्मयोग एवं ईश्व र ६३४, मक्त दशा मे मानन्द 
की सत्ता ६३५। 


अद्धंत वेदान्त व + ६३७-६४८ 
उपनिषदों मे वेदान्त" शब्द ६२३७, आत्मा ज्ञानस्वरूप ६३०८ 


सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌ का अथं ६२६, माया एवं अविद्या का रूप ६४० 
ईश्वर की लीला ६४१, जाग्रत्‌ भौर स्वप्न मे अन्तर ६४२, ज्ञान 


(५) 


तथा कमं का उद्देश्य ६४४, वेदान्त में वीजगणितीय प्रक्रिया ६४५, 
लक्षणा का रूप ओौर भेद ६४५, शंकर के अनन्तर वेदान्त मत ४४६, 
अ[भासवाद ६४७, प्रतिविम्बवाद ६४८, अवच्छदवाद ६४८, 
एकजीववाद €६४८ । 


वैष्णव दशंन ङ ४६ ६४९-६६३ 
णुद्धतच्व के विषय में मतभेद ६५०, भक्ति का उदय ६५१, 
शरणागति ६५२, भेदाभेद की ेतिहास्सिक परम्परा-भत्प्रपश्च 
६५४, भास्कर का मत ६५५, यादव का सिद्धान्त ६५७, भगवान 
का अवतार-हेतु ६५६; पुष्टिमागं की विशेषता ६६१, सन्धिनी 
६६२, जगत्‌ की सत्यता ६३६, ˆ“अचिन्त्यभेदाभेद'' का ६६३ । 
वेञणव तन्त्र < = ६६९४६७१५ 
कौल सम्प्रदाय ६६६, 'समय' तथा 'समयाचार' ६६६, पच्च 
मकार का रहुस्य ६६७, तन्त्र की स्मृतिरूपता ६६६, सात्त्वतः का 
अर्थं ६७१, भगवान्‌ का पुरुषावतार ५७३, ज्ञानमागं मे क्लेश 
६७४ । 
गे व-णाक्त तन्त प <> ६७६-६८ल 
तन्त्रो के भेद तथा विस्तार ६७६, तान्त्रिक पूजाके केन्द्र 
६७७, "पशु" का अथं ६७८, भतृहरि-मतमें त्रयी वाक्‌ ६७६, 
णक्ति की नित्यता ६८० । 


उपसंहार “ " ६८८-६९० 
अभेद ही शास्र का तात्पयं ६८८, दशंनोंमे क्रमिक विकास 
६८९ । 
वैष्णव दशन < 4 ६९१-७१६ 


श्रीकृष्ण तत्व--श्रीकृष्ण का पूणं व्यक्तित्व ६६१, वेणुनाद का 
माधुयं ६६३, रूप माधुयं ६६४, कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ ६६४, 
राधा = ह्लादिनी शक्ति ६€८, परमधाम = नित्य वृन्दावन ७००५, 
दो विभरूतिर्यां-एकपाद विभृति-त्रिपादविभूति-७०१; वकुण्ठ धाम 
७०३, राघा का प्राकृत परिचय ७०४, उपनिषदों में राधा ७०८, 


राधा-तत्त्व विमर्शं ७०९, रासलीला का रहस्य ७११, ाध्यात्मिक 
रास्षलीला ७१३; 
अमाण-ग्रन्थावली ४ ७ १७-७२४ 
अनुक्रमणिका 4 स ७२५-७४० 


अर्भि० को० = अभिघर्मकोष 
भहि° सं० = अहिर्बुध्न्य संहिता 
एेत ° उप ° = एेतरेय उपनिषद्‌ 
एत ° आर ० = एेतरेय आरण्यक 
किरणा० = किरणावली 

कौषी ° = कौ पित्तको उपनिषद्‌ 
छा० उप ० = छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
त° कौ ° = तत्त्व कौमुदी 
त° व° = तत्ववंशारदी 

त° सू° = तत्वाथसूत्र 

ता० टी° = तात्पयं टीका 
त्ति भा० = तत्तिरीयभाष्य 
दी नि° = दीघनिकाय 

न्या० क० = न्यायकन्दली «<~ 
न्याऽ भा० = न्यायभाष्य 

न्या० मं० = न्यायमंजरी «~` 
न्या ० सू° = न्यायसूत्र 

प्र० पाऽ भा० = प्रशस्तपादभाष्य 
बरु सूु° = ब्रृहस्पतिसूत्र 

त्र ° सु° = ब्रह्मसूत्र 

भा० भा० = भास्करभाष्य \.^ 





संकेत घ्ची 


भा० प० = भाषा परिच्छेद 
म० सि० सा = मध्वसिद्धान्तसार 
मा० का० = माण्डुक्यकारिकरा 
मा० मे° = मानमेयोदय 

मि० प्र° = मिलिन्दप्रषन 

मी° सू० = मीमांसासूत्र 
मुक्ता° = मुक्तावली 

मु° उप० = मुण्डक उपनिषद्‌ 
यो० भा० = योगभाष्य 

यो० सू° = योगसूत्र 

वा० प० = वाक्यपदीय < ` 
व्या° भा० = व्यासभाष्य 

वेऽ प° = वेदान्तपरिभाषा 
वे° सा० = वेदान्तसार 

वं ° सू° = वशेपिकसूत्र .“ 
एलो ° वा० = एलो कवार्तिक 
शा० भा० = शाङ्करभाष्य 
शा० भा० = शारीरकभाष्य 
शा० दी० = शास्त्रदीपिका 

स० द० सं० = सवं-दर्शन-संग्रह्‌ 
सां० का० = सांख्यकारिका 
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भारतीय दर्शन 


णि ~ 


प्रथम परिच्छिद्‌ 
उपोद्धात 


भारत का यह्‌ पृण्यमयदेण सदा से प्रकृतिनटी का रमणीय रङ्खस्थलं 
वना हा दै । प्रकृति देवी ने अपने करकमलोसे सजाकर इसेशोभा का 


आगार बनाया दहै1 इसका बाह्य रूप कितना मनोरम है। उत्तर मं 
हिमाच्छादित हिमालय, जिसकी) उत्तुङ्ग शिखर-श्रेणियां मानो बाहरी संसार को 
भारत की आध्यात्मिक उन्नति का परिचयदे रही रहै । दक्षिण में नीलाभामय 
नीलाम्बुधि, जिसकी चल लहरिकायें इसके चरणयुगल को प्रक्षालित करती 
हुई शोभा का विस्तार कर रही । पश्चिमम अरव सागर तथा पूरव में 
वद्खाल की श्याम खाड़ी । मच्यप्रदेश में बहनेवाली गंगा-यमूना की विमल 
धारायं इसे शस्यश्यामल वना रही हैँ । भारत का यह्‌ बाह्य रूप जितना ही 
भव्य तथा मनोहर है, उसका आन्तर रूप उतना ही अभिराम तथा आभामय . 
है। इस जगतीतल पर सभ्यता की जननी यही हमारी भारत-मही है । जिस 
समय अन्य देश अज्ञानान्धकार के गाढ पटल से संच्छन्न होकर अभी बवंरता 
का जीवन विता रहेथे, उस समय इस भारतके गगनम प्रथम प्रभातका 
उदय हा था, ज्ञानसूयं की प्रकाशमान किरणों ने अविद्याके घने तिमिर 
मंडल को छिन्न-भिन्न किया था । पृथ्वीतल पर सभ्यता का विस्तार करने 
का श्रेय इसी देश को प्राप्त है। ““इस देश के अग्रजन्मा ब्राह्मणो से पृथ्वीतल 
के समस्त मानवो ने अपने-अपने चरित्र को सीखा था निखिल मानवो के 
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कल्याणाथ स्मृति की रचना करनेवाले महि मनु का यह्‌ कथन) कोरी कल्पना 
नहीं है; अपितु यह इतिहास की कसौटी पर क्से जाने पर नितान्त सत्य 
भमाणित हो चकाटै। कुछणेसाही कारण होगा जिससे इस कर्मभूमि के 
मजिर मं जन्म ग्रहण करने के लिए भोगभूमि स्वगं के अधिवासी देवतागण 
भी लालायित थे, तथा यहां के निवासियों की भूरि-भूरि प्रशंसा करते हृए कभी 
नहीं अघाते थे*। इसी भारतवषं की विद्याओं में से सर्व॑शरेष्ठ भध्यात्मविद्या 
के महत्त्व तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास की विविध प्रवृत्तियों के 
अध्ययन करने का प्रयत्न हम इस प्रन्थमें कर रहेटं। 
| १- देन" का अथं तथा उपयोग 
५ इस संसार मे आकर जीवन-सप्राम में अपने को विजयी वनाना प्रत्येक 
मनुष्य का कर्तव्य है । अन्य जीवित प्राणियों के समान मनुष्य भी अपने को 
जीवित बनाये रखने के लिए निरन्तर संघपं वनाय रहता ह । 
उपयोगिता कभी वह लडता है अपनी विरोधी परिस्थितियों से ओर कभी 
वह संघषं करता है उसे दवानेवाले प्रतिपक्षी णत्रओों से । भेद 
इतना ही रहता है कि अन्यथ जीव विना विचार किये केवल स्वाभाविक प्रवृत्ति 
के वशीभूत होकर जीवन-संग्राम मे लगता रहता है, परन्तु मनुष्य विवेक-प्रवान 
जीव होने के कारण प्रत्येक अनुष्ठान के अवसर पर अपनी विचार-शक्ति का 
उपयोग करता है, चाहे इसका ध्यान उसे रहता है या नहीं, पर उपयोग 
करता है वह अवश्य । शान्त चित्तसे विचार करने प्रर प्रतीत होगा कि 
भ्रत्येक मानव दृश्य या अदृश्य जगत्‌-विषयक कतिपय श्रद्धाओं, विचारों त्था 
कल्पनाभों का] एक समुदायमात्र है) निखिल मानवीय कायंविघानों की 
आधारशिला मानवीय विचार है 1 गीता (१७।३) कहती है--““यो यच्छृदधः 
स एव सः", अर्थात्‌ श्वद्धाओं के अनुरूप ही मनुष्य होता है, उसकी कायप्रणाली 


निश्चित होती है तथा उसी के अनुरूप उसे फल की उपलब्धि होपी है । इस 


१. एतदहशप्रसूतस्य सकाशादग्रजन्मनः 1 
स्वं स्व चरित्रं शिक्षरन्‌ पृथिव्यां सर्वमानवाः ॥ 
( मनुस्मृति २।२० ) 
२. अहो अमीषां किमकारि शोभनं 


व प्रसन्न एषां स्विदुत स्वयं हरिः । 


यंजन्म लब्धं नृषु भारताजिरे 
1. मुकुन्दसेवौपयिकं स्पृहा हि नः ॥ ` “ 
( श्रीसद्भागवत, स्क ०;-५;. म ०..१.६,.षलो ०.२१ ) 
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भकार प्रत्येक मनुप्य का 'दगंन' होता है, चाहे वहउ्से जनेयान जाने। 
इस तरह 'दशेन' हमारे जीवन के साथ अनुस्यूत है। हम उसे अपने जीवन 
से पृथक्‌ नहीं कर सक्ते। यदि किसी प्रकार कोई उसे निकाल कर अलग 
फक्ने का दुःसाहस करे, तो उसका जीवन बुद्धि-जीवी चेतन प्राणी का जीवन 
न होगा; यहंतो नंस्षगिक प्रवृत्तियोंके दास्तभूत पशुका जीवन होगा। 
सलिये पथुगों के साथ आहार, निद्रा, भय तथा मेथुन के विषय में समानता 
होन पर भी मनुष्य की सवसे वड़ी विशेषता है-धमं = घारण करनेवाला 
स्तुसमुदाय, उत्ता विवेक, उसका विचार या उसका दशंन । 
देणन शब्द का व्युत्पत्ति-लभ्य अथं है--दृश्यते अनेन इति दशनम्‌ = 
जिसके द्वारा देखा जाय । कैन पदार्थं देवा जाय? वस्तु का सत्यभूत 
तात््विकः स्वरूप । हम कौन ? कहास जये हैँ? इस सर्वतो 
ददान का अथं दुस्यमान जगत्‌ का सच्चा स्वरूप क्या है ? इसकी उत्पत्ति 
कर्टांसे हृईः? इसकी सृष्टिका कौन कारण है? यह्‌ 
चेतन दटैया अचेतन? इस संसारम हमारे लिये कौनसे कायं कतव्य 
हँ ? जीवन को सुचारु रूप से विताने के लिये कौन-सा सुन्दर साधन-मागंदहै? 
आदि प्रश्नों का समुचित उत्तर देना दशन" का प्रधान ध्येयहै। देन को 
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णास्त्र कहते हैँ । शास्त्र का अर्थक्यादहै? शास्त्र" शब्द की व्यृत्पत्ति आगम 
ग्रन्थो मे इस प्रकार बतलाई गई 


शासनात्‌ शंसनात्‌ शास्वं शास्वमित्यसिधीयते। 

शासनं द्विषं प्रोक्तं शास्त्रलक्षणवेदिभिः। 

शंसनं भृतवस्त्वेकविषयं न क्रियापरम्‌ ।' 
` शास्त्र की व्युत्पत्ति दो धातुओं से है- शास्‌ = आज्ञा करना तथा शंस्‌ = 
प्रकट करनाया वणेन करना शासन करनेवाले शास्र विधिहू्प तथा 
निषेधरूप होने से दो प्रकारके होते हैँ। श्रुति तथा स्मृति प्रतिपादित कायं 
अनुष्ठान करने योग्य हैं ( विधि) तथा निन्दित क्मं-कलाप सर्वथा हेय रह 
( निषेध ) । अतः "शासन" अथं में "शास्र" शब्द का प्रयोग धमं शास्त के लिये 
उपयुक्त है । 'णसक' शास्त्र अथवा वोधक-शास्त्र वह है जिसके द्वारा वस्तुके 
सच्चे स्वरूप का वणेन किया जाय । णासन-शास्त्र क्रिया-परक होतादहै, पर 
शंसक-शास्त्र ज्ञान-परक होता है । शंसक-णास्त्र के अथंमेंही शास्त्र का प्रयोग. 
दशन" शब्द के साथ होता है। धर्मशास्त्र कतंव्याकर्तंव्य का प्रधानृत्या विधान 


करने मं “पुरुष परतन््र' है, पर दशंनशास्त्र॒ वस्तु के. स्वरूप का -अतिपादक 
होने से 'वस्तुतन्त्र' है । 
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पाश्चात्य विचारशास्त्र की सामान्य सज्ञा फएलासफरी'टै। यह्‌ शब्ददो 
ग्रीक शब्दों के संमिश्रण से बना हु है--'फिलास' -प्रेमया अनुराग तथा 
सोफिया' = विद्या । अतः इस शब्द का अर्थं है विद्या 
फिलासफी" शब्द का प्रेम = विद्यानुराग । ग्रीस देश में इस शब्द का पहले 
के साथ तुलना पहल प्रचलन हुभा। प्रसिद्ध एेतिहासिक हिरोडोटस 
( विक्रम पूर्वं पचम शताब्दी) ने सर्वप्रथम क्रीसस के 
द्वारा दाशनिक सोलन के लिये इस शब्दके प्रयोग का उल्लेख कियाद) 
पेरिक्लीज के प्रसिद्ध व्याञ्यान में एथेन्स के निवासियों को विद्यानुरागी वतलाने 
के लिए व्युसिडाइडसने भी इस शब्द का प्रयोग किया । सुकरातने उस समय 
के प्रसिद्ध, विज्ञान आदि विषयोंके व्याख्याता सोरि्टि ( ज्ञानोपदेशक ) 
लोगों से अपने को पृथक्‌ करने के लिये अपने आपको शिलासष््र 
( ज्ञानानुरागी = ज्ञान प्राप्तिके लिये प्रयत्नशील ) बतलाया है । सुकरात 
के शिष्य अफलात्रु ( प्लेटो ) तथा प्रशिष्य अरस्तु ( अरिस्टाटल ) ने इसका 
प्रचार ही नहीं किया; प्रत्युत इसकी विभिन्न शाखाओं पर प्रामाणिक निवन्धों 
का निर्माण कर पाश्चात्य दशन के वास्तविक प्रचारक वने। इसप्रकार 
फिलासफौ' का व्युत्पत्तिलभ्य अथं है- विद्या काप्रेम या विद्यानुराग। जो 
विद्वज्जन जीव, जगत्‌ , ईश्वर, धार्मिक या सामाजिक तत्ततो की छानवीन करने 
मे प्रयत्नशील होते थे वे फिलासफ्र' (विद्यानुरागी) कहलाते थे । इस मूल अय 
की अधिक व्यापकता कै कारण भाजकल इसका प्रयोग कुछ संकुचित अथम्‌ होने 
लगादहै। आरम्भमें “फिलासफी' के ` अन्तगत विज्ञान भी आताथा, पर 
माजकल पाश्चात्य देशों में दशन तथा विज्ञान का पाथंक्य स्पष्ट कर दिया 
गया है । इस जगतीतल के विभिन्न विषयों के विशिष्ट अध्ययन तथा वणेन 
को "विज्ञान" कहते है, जैसे भौतिक विज्ञान, रसायन, ज्योतिःशास्त्र आदि । 
परन्तु इन विभिन्न विज्ञानों के द्वारा उद्भावित सत्यो का एकोकरण 
फिलासफी' का विषय है । अतः ब्रह्याण्ड-जगत्‌ , जीव तथा ईश्वर के विशिष्ट 
स्वरूप का अध्ययन “विज्ञानः मे तथा सामान्य रूप का अध्ययन फिलासफी' 
में किया जाता है । इस प्रकार सामान्य रूप से "देन" के लिये "छिलासफी 
का प्रयोग किया जा सकता है, परन्तु दोनों के ध्येय मे नितान्त पाक्य है, 
जिस परर दृष्टिपात न करना अनुचित होगा । 





` १. “फिलासफी" के प्रयोग तथा अथं के लिये देविए-- 
करुल्पे--इन्दरोडक्शन टू फिलासफी ( परिच्छेद प्रथम ) ॥ 
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इन दोनों शब्दों की जो व्युत्पत्ति तथा व्याख्या ऊपर दी गई है, उससे 
दोनों के उदृदेष्यों के प्रथक्‌ होने की पर्याप्त सूचना मिलती है । (फिलासफीः 
कल्पना-कुशल कोविदों के मनोविनोद का साधनमत्र है। जगतीतल की 
अपूर्वं, आश्चर्यमय वस्तुओं को देखकर उनके रहस्यों के जानने के लिए, कौतुक 
को शान्त करने के लिए, "फिलासफी' की उत्पत्ति बतलाईं जाती है । प्रत्येक वस्तु 
की छानवीन करनेमे मनमानी कल्पना करने का 
दशन तथा फिलासफी बाजार पश्चिमी दशंन जगत्‌ में खूव गरम है । पश्चिम 
मं उदे्य-विषयक का तत्त्वज्ञ उस नाविक के समान होताहै जो बिना 
पाथेक्य किसी गन्तव्य स्थान के निर्धारण किए ही अपनी नौका 
विचार-सागरमेडालदेतादहै। उसे इसकी चिन्ता 
नहीं कि नाव किस घाट लगेगी; अगर वहु मीरघाट पर अटक रहीतो भी 
खुशी हे, यदितीरघाटपर लगजायतो भी आनन्द है। इसके विपरीत भारतीय 
द्णनकार दुःखत्रय-- आध्यात्मिक, आधिभौतिक तथा आधिदंविक-के रात्रिदिव 
विघात से उद्विग्न होकर इनके आमूल उच्छेद करने की भावना से प्रित होता 
है ओर साध्य का निश्चय अपनी सूक्ष्म विवेचना शक्तिके आघार पर करके 
ही वह्‌ साधन-मागं की व्याख्या मे प्रवृत्त होता है। प्रत्येक दशन के कर्ता 
का मागं तथा गन्तव्य स्थान यथाथतः विवेचित तथा निदिष्ट है। उसे अपने 
मागं से धटकने का तनिक भी डर नहीं है । भतः भारतीय दाशेनिक की दृष्टि 
पाश्चात्य दाणेनिक की अपेक्षा कहीं अधिक व्यावहारिक, लोकोपकारिणी, 
सुव्यवस्थित तथा सर्वाद्धण होती है । 


भारतीय दशंन का पाश्चात्य दशन के साथ तुलनात्मक अध्ययन करने 
के लिए पाश्चात्य देन के श्रेणी-विभाग का 
पाश्चात्य दशन का ज्ञान अपेक्षित है। भिन्न-भिन्न ग्रन्थकारो ने इसे 
श्रेणी-विभाग विभिन्न रीत्तिसेकियाहै, पर निम्नलिखित श्रेणिविभाग 

मे अधिकांश दाशंनिकों का एेकमत्य है :- 
( १ ) मेटाफ्रिजिक्स (तत्त्वमीमांसा)-- इस दशंन का विवेच्य पदां 
“सत्‌' है । इस संसार में प्रकृति स्वयं प्राणियों के सामने सत्य तथा प्रातीतिक 
सत्य पदार्थो को उपस्थित करती है । अतः श्रतीति' से “सत्‌' को पृथक्‌ करने में 
इस दशंन-विभाग की उपयोगिता है । दो प्रकार की वस्तुओं के निश्चयात्मक रूप 
से सत्य माने जाने की सम्भावना है--(१) भौतिक पदाथं (यथा-वृक्ष, पवेत 
नदी मादि) तथा (२) मानसिक दशा (यथा- सुख, दुःख भौदासीन्य मादि) । 


९ । भारतीय दशन 


जिन दाशनिकों की दृष्टि मे भौतिक पदाथं की ही स्वतन्त्र सत्ता दहै 
ओर मानसिक दशायें भौतिक सत्यता की आभास मात्र, उन्हे मैटीरिअलिल्ट 
या नैचुरलिस्ट ( भौतिकवादी ) कहते है, प्र जिनकी दुष्टिमें सख, दुःखादि 
मानसिक दशाभों कीया मानस-मात्र की स्वतन्त्र सत्ता मौर भौतिक पदार्थं 
केवल मानस सत्ता-के प्रतीति मात्र है उन्हं आइडीअलिस्ट (प्रत्ययवादी) कहते 
है कुछ दाशंनिक भौतिक तथा मानस दोनों जगतो की निरपेक्ष तथा शाछतिक 
सत्यता को अंगीकार करते है, उन्हें उचुअलिस्ट ( दंतवादी ) की संज्ञादी 
जाती है । षत्ययवाद के विरोधी सिद्धान्त को रीअलिज्म (वास्तववाद) क 
है । इनके मन्तव्यानुस्तार इस जगत्‌ के पदाथ उसी रूप में 'सत्‌' टं जिस 
हम उन्हें अपनी इन्दियों से साक्षात्कार करते हँ । वास्तववाद प्रत्ययवादं 
अपेक्षा अधिक वेज्ञानिक तथा विषयप्रधान माना जाता है 


| % र , 
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( २ ) एपिस्टोमोलाजी ( प्रमाणमीमांसा )- इसका विषय ज्ञान की 
विवेचना है । इसके भी अन्तगंत अनेक महतत्वपूणं विषयों का समावेश किया 
जाता है 1 ज्ञान का स्वरूप, ज्ञान की सीमा, ज्ञान की प्रामाणिकता, सत्यासत्य 
का निर्णय आदि विषयों की समीक्षा इस दशनम की जातीदहै। जानकी सीमा 
के साथ-साथ ज्ञान-गम्यता तथा ज्ञानातीतता का विचार संवलित है। कुछ 
पदार्थं अनुभव के द्वारा अधिगम्य है, परन्तु कुठ अनुभव से अतीत है; इन दोनों 
का पृथक्करण नितान्त आवश्यक टै । जो पदाथ अपनी सत्ता के लिए अनुभव 
पर अवलम्बित रहते हैँ उन्हें /एपोस्टिओरि" ( अनुभवजन्य ) कहते दै आौर 
जो पदाथं अपनी सत्ता के लिए अनुभव से स्वतन्त्र रहते हँ उन्हं "एप्राओरि' 
(अनुभवाजन्य ) कहते है 1 इनकी विशद व्याख्या इस द्ंनमें की जाती दै । 


( ३ ) लांजिक ( तकंशास्तर )- इसका उपयोग ज्ञान की व्यावहारिक 
भरक्रिया के विवेचन में किया जाता है। किसी तकं को सत्य तथा प्रामाणिक 
होने के लिए विशिष्ट नियमों का पालन करना नितान्त आवश्यक दै। इन्टीं 
नियमो का यथार्थं तथा विशद वणन 'लांजिकः मे किया जाता दहै । 'लोंजिक के 
दो विभाग है-डिडक्टिव (निगमन)- सामान्य से विशेष का अनुसन्धान तथा 
(२) इन्डव्िटिव-- वि शिण्ट दृष्टान्तो का अध्ययन कर सामान्य सिद्धान्त को 
खोज निकालना । पहले मे केवल वधिक सत्यता आवश्यक मानी जाती है, पर 
द्वितीय विभागमे वास्तविक भौतिक सत्यता विद्यमान रहती है । इन तीनों 
विभागोंको सामान्य रूप से थिभोरेटिकल फिलासफी ( कल्पनात्मक दशेन } 


कहते, हँ ॥. 1 ~ 
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( ४ ) एथिक्स (आचारमीमांसा या कर्तंव्यशास्त्र)-आचार या कर्तव्य 
की मीमांसा इस दशन का प्रघान विषयदहै। मानवमाच्र के सामने एक 
महत्वपूर्णं प्रश्न है कि वह्‌ मपने जीवन को क्यों कर उपयोगी वनावे। इस 
संसार के ऊपर दो प्रकारके दृष्टिकोणसे विचार किया जाता है। कतिपय 
विद्रानों की दृष्टि में मानव-जीवन की दशा निर्गतः बुरी है । जिन कामनाओं 
की सृष्टि प्रकृतिने सुख को उपलब्धिके उद्देश्यसे कीटैः वे वास्तवं 
दुःखोत्पादक. हीह । अतः उनका कथमपि विश्वास नहीं किया जा सकता । 
दस जगत्‌ मे दुःख ही एकमात्र वास्तविक सत्ता है । अतः इससे निराशा की 
उत्पत्ति ही अन्तमं होती दै । एसे मतकानाम है-पेसिमिजम (नैराश्यवाद)। 
परन्तु दूसरे दाशनिकों की दृष्टि मे मानव-जीवन स्वभावतः शोभन है। दुःख 
आपाततः ही दिखलाई पडता है; विषाद मानव-जीवन को कतिपय क्षणो के 
लए ही कलुषित करनेमें समथ होतादै, अन्तम आनन्दकीही विजय 
होतीदै; दुः का नाश अवश्य होतादै। इस मत कानाम है आंँष्टिमिजम 
( आगावाद }) । जीवन काध्येय क्यादहै? सुख की प्राप्ति या कल्याणकी 

पलब्धि ? "कतव्य" किसे कहते है, तथा वह कितने प्रकारका होता दै? 
कतंव्याकत्तेव्य का निणेय किस आधार पर किया जा सकता दहै? इन प्रश्नोंका 
समुचित विवेचन एथिक्सछमे क्रिया गयादै। 


( ५) एस्थेरिक्स ( सौन्दयं-मीमांसा )- ग्रीस के प्राचीन दा्णनिकोंने 

इस विषय का स्वतन्वर रूप से विवेचन नहीं किया, परन्तु १८ वींणताब्दीमें 
रोपमें इस दशन का विशद छानवीन आरम्भ हुई, जो इस समय विस्तृत रूप 
में दृष्टिगोचर होती दै । जमन दाशंनिक वाउमगाटन ने "एस्थेटिक्स' शब्द का 
सवसे प्रथम सौन्दयंणास्त्रके अथेमे प्रयोग किया । इस दशन को स्वतन्व विवेचन 
का भाजन वनाने काश्रेय इन्दं को प्राप्त है। इसके प्रधानतया दो विभाग हैः- 
(क) सौन्द्यं-निणय- किसी चीज को सुन्दर वनाने का क्या कारण है? 
किसी वस्तु के अवलोकन से सुख या दुःख की उत्पत्ति कंसे होती है? सुन्दरता" 


की सात्विक व्याख्याक्या है? इन प्रष्नों का उचित उत्तर इस विभागमे 
मिलता रै । 


(ख) व्यावहारिक सौन्दय-सौन्दयं को कलारूप मे परिवतित होने की 
व्याख्या दै । कला का विवेचन इसका प्रतिपाद्य विषय है.। चित्रणीय वस्तु तथा 
चित्र में कौन सा सम्बन्ध होता दहै? कलाकार में प्रकृति, कल्पना, स्मृति आदि 
किन गुणों की सत्ता होने से सामान्य वस्तु कला के रूप में प्ररिवतित हो जाती 
दै ? इन्ही का उत्तर इस विभाग में दिया जाता है। 


^ भारतीय दर्णन 


( ६ ) सांइकोलांजी ( मनोविज्ञान )-मन की विविघ प्रवृत्तियों का 
` शस्त्रीयं विवेचन है । इस दशंन ने आजकल इतनी उन्नति करलीटहै कि इसे 
अधिकांश आलोचक विज्ञान' के अन्तगंत मानने के पक्षपाती हैँ । आजकल 
प्रयोगशाला मे प्रयोगनद्वारा मानसिक दशाओंकी शास्ीय तथा यथां 
व्याख्याय की जाती है । डाक्टर पफ़्ायडने अपनी मौलिक गवेषणाओं के बल 
पर मनो विज्ञान के जिस नूतन अग (साइको-एनेलसिसर या मानसिक विश्लेषण) 

को प्रवतत किया है उसने दाशनिक जगत्‌ के बाहर भी एक विशिष्ट क्रान्ति 
उत्पन्न कर दीदहै। 


२- भारतीय दशेन की कतिपय विशेषता 


प्रकृति ने इस भारतभूमि को मानवं-जीवन की समग्र आवश्यक सामग्रियों 

से परिप्रुणं बनाकर इस देश के भधिवासियों को ठेहिक चिन्ता से निर्मुक्त करके 
पारलौकिक चिन्तन की गोर स्वतः अग्रसरकियादहै। यह्‌ देश्च निसगंतः 
विचारभ्रधान है । अन्य देशो मे जीवन-संग्राम इतना भीषण दहै, दिन-प्रतिदिन के 
व्यावहारिक जीवन की ही समस्याएं इतनी उल्क्षी हई हँ 

स्वत॑त्र-स्थिति कि उन्हीं के सुलक्ञानेमें वहाँके निवासियोंका समय 

५ व्यतीत हुआ करतारहि। जगत्‌ के महत्वपूरण तत्त्वो की 
छानवीन करना, यथाथ ख्पसे विचार करना, उनके जीवन की आकस्मिक 
चटनाए है, परन्तु भारत में एेसी दशा नहीं है । मुण्डक उपनिषद्‌ ने ब्रह्मविद्या 
को सवं विधाप्रतिष्ठा वत्तलाया है ।*भगवान्‌ श्चीकृष्ण ने गीता में अपनी व्यापक 
विभूतियो के वणंनके मवसर पर्समस्त विद्याभों मं अध्यात्म विद्या (विचारणशास्त्र 
या दशंनशास्त्र ) को अपना ही स्वरूप वतलाकर उसको महत्ता पर्याप्तरूपेण 
प्रदशित की है । भथंशास्त्र के निमति कौटिल्य का कहना है कि आन्वीक्षिकी 
विद्याः सव विद्याभों के लिए दीपक है, सव कर्मों के अनुष्ठान का साधन-मागंहै 
तथा सब कर्मो का आश्रय है । जसी स्वतन्त्रता विचारशास्वको इसदेशमे प्राप्त 
है वसी स्वतन्त्रता ओर कहीं भी इसे प्राप्त नहीं हुई । ग्रीस देश में अपनी उन्नति के 


१. स ब्रह्मविद्यां सवं विद्याप्रतिष्ठामथवयि ज्येष्टपुत्राय प्राह ( १।१ ) । 
२. अध्यात्मविद्या विद्यानां वादः प्रवदतामहम्‌-( गीता १०।३२ ) । 
३. भ्रदीपः सर्वविद्यानामुपायः सवंकमंणाम्‌ । 
आश्रयः सर्वधर्माणां शाश्वदान्वीक्षिकी मता ॥ 
( कौटिल्य भर्थशास्त्र १।२ ) 
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उपोद्धात ६ 


समयमे प्लेटो ओर अरिस्टाटल के महत्वपणं काल मे भी विचारशास्त्र राजनीति 
या आचारणास्त्रके सहायक शास्त्रके खूप मे अध्ययन का विषय था; माध्यमिक 
कालम क्रिश्चियन चर्मशास्त्र के साथ तथा उन्नीसवीं शताब्दीमे राजनीति, 
इतिहास तथा समाजणास््रके संग में इसके तत्त्वों का उन्वेषण किया गया 
टै । परन्तु भारतवपं में दशंनशास्त्र सदा अपने परो पर खड़ा रहा है, अध्ययन 
का स्वतन्त्र तथा महत््वपूणं विषय रहा है, साथ दही सदा मन्य विद्याओं की 
प्रगति में सहायता देता आया है। 


भारतवपं मे दणनशास्त्र की लोक-प्रियता जितनी है उतनी किसी भी अन्य 
देश मे नहीं । पाश्चात्य देशों मे दशंनशास्त्र विद्रज्जनों के मनोविनोद का सावन 
मात्र है । जिस प्रकार अन्य विषयों के अध्ययनमे वे मन- 
दर्शन ओर धमं मानी कल्पना किया करते हैँ उसी प्रकार इस महत्त्वपूण 
विषय की भो स्थिति है, परन्तु भारतवषं में दशेन तथा 
धमं का, तत्त्वज्ञान तथा भारतीय जीवन का गहरा सम्बन्ध है । त्रिविध तापसे 
सन्तप्त जनता की शान्तिके लिए, क्लेशमय संसारसे आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति 
करने के लिएही भारतम दशंनशास्त्र का आविभवि हआ है। विचारशास्त्र 
पण्डितजनो कौ कमनीय कल्पना का विजुम्भणमात्र नहीं है; अपितु उसका 
अधिराज्य इस व्यावहारिक जगतीतल पर है। अन्यदेशमे विचारशास्त्र तथा 
धमं में पारस्परिक सम्बन्ध का अभावही लक्षित होतादहै, किन्तुभारतमें 
दोनों का सम्बन्ध नितान्त घनिष्ठदहै। दशंनशास्त्र के द्वारा सुचिन्तिति आघ्या- 
त्मिक तथ्यों के ऊपर ही भारतीय धमे की दुढ प्रतिष्ठा है; जसा विचार, वसा 
आचार । विना धार्मिक आवचारकेद्वारा कार्यान्वित हुए दशन की स्थिति 
निष्फल है ओर विना दार्शनिक विचारके द्वारा परिपृष्ट हृए धम की सत्ता 
अप्रतिष्ठित है । इन दोनों का सामज्ञस्य जितना इस भारतवषं मे दृष्टिगोचर 
होता है, उतना अन्य किसी देश में नहीं । पश्चिमी विचारशास्त्र के अनेकांश में 
प्रतिष्ठाता यूनानी दाशनिक अफलातू ( प्लेटो ) की यह नितान्त विख्यात 
उक्तिटै कि दर्णन का उद्गम आश्चयंसे होता है ( फिलासफी विगिन्स इन 
वन्डर ), आश्चर्य-जनक तथा कौतुकमय धठनाकी व्याख्या से विचारशास्त्र 
की उत्पत्ति होती है, परन्तु भारत में तो इसकी उत्पत्ति दुःख की व्यावहारिक 
सत्ता की व्याख्या तथा उसके निराकरण करने के लिए साधन-मागं की 
विवेचना से होती है 1 भारतीय जीवन तथा धमं के ऊपर इतना प्रहृष्ट प्रभाव 
डालनेके कारण ही दशंन की इतनी लोकप्रियता है। 


९० भारतीय दर्शन 


भारतीय दशन की धारा-सुदरुर षदिककाल से अविच्छिन्नरूप से प्रवाहित 
होती चली आ रही है इस धाराम विरामके देन तो कभी नहीं हुए । अन्य 
† देशो के दशंनशास्त्र से तुलना करने पर इस विशेषता 
अविच्छिन्नता . की महत्ता का पयप्ति रूप से अनुभव किया जा सकता 
है । क्या किसी अन्य देशमें विचा र-धारा इतने प्राचीन- 
काल से प्रवाहित हो रही रहै.? आधुनिक कालम महत्ता पानेवाला पाश्चात्य दर्णन 
क्या अपने जीवन मे इतना विपुल विकास पानेमें समथंहोसकाहै? पाश्रात्य 
दशन की उत्पत्ति विक्रम-पूर्थं सातवीं शताब्दी के अः?सपास प्राचीन यूनानमें हई, 
परन्तु उसका प्रवाह चलते चलते रक गया; फिर किसी विशेष दाशंनिक का जन्म 
हा ओर उसके प्रभाव से वह विचारधारा कुछ गौर अग्रसर हृईः । जव तक 
उसका प्रभाव वना रहता है तव तक इसका प्रवाह भी समीचीन ल्पसे वहता 
है, परन्तु उसके प्रभाव के न्यून होते ही यह्‌ प्रवाह फिर स्थगितहौ जाता । 
इस प्रकार पाश्चात्य देन की धारा उस नदी के समान, जो कभी दृष्टिगत 
होती दै भर कभी दृष्टि से भोक्षल हो जाती है, परन्तु भारतीय दशन की धारा 
उस पुण्यसलिला गंगा के समान है, जो अनेकष्ुद्र नद तथा विपुलकाय नदियों 
केजलसे परिपृष्टहोती हुई शुष्कं स्थानों को जलाप्लावित तथा क्षेत्रों को शस्य- 
सम्पन्न वनाती हुई अपने निश्चित गन्तव्य स्थान की ओर समभावसे सदव वहती 
चली जाती दै । इस दीघंकालके जीवनमे विभिन्न सभ्यताभिमानी जातियोंतथा 
धर्माभिमानी पुरुषो के साथ सम्पकं होने पर भी भारतेतर विचारों का प्रभाव इस 
दशंन पर तनिक भी न पड़ सका; प्रत्युत अपनी विशालता तथा विशुद्धता के 
कारण इसी ने अन्य दर्णनों के ऊपर प्रकृष्ट प्रभाव जमाने में विशेष क्षमता प्राप्त 
की 1 प्राचीन गूनान के विचारकमूरधेन्य पाइथेगोरस के रेवागणित, धमं तथा 
द्णन-सम्बन्धी सिद्धान्तो पर- विशेषतः पुनजन्म, अहिमा आदि के ऊपर 
भारतीय दर्णन के प्रभाव पडने की घटना इतिहास के साक्ष्य पर प्रामाणिक मानी 
जाती है 1 सूफी लोगों के ऊपर वेदान्त तथा तन्त्र के सिद्धान्तो का प्रभाव विशेष 
रूप से पड़ा ही था । दाराशिकोह नेउपनिषदों का फारसी भाषामें अनुवाद कर 
उनके सिद्धान्तो को स्वध्माविलम्बियों मे फंलाने का स्तुत्य प्रयत्न किया । फारसी 


भाषा में अनूदित इन्हीं उपनिषदों का अनुवाद लेटिन भाषा में किया गया, जिसके 
कारण भारतीय विचार की श्रेष्ठता तथा सुन्दरता का परिचय पहले पहल यूरोप 
के दार्शनिकों को भा । इन्हीं अनुवादो को पढ़कर जमनी के सुप्रसिद्ध दाशेनिक 
गोपेनहावेर उपनिषदों के सूक्ष्म, उम्नत विचारों प्र इतने रज्ञ गये ये कि उन्हे 


उपोद्घात. १९१ 


अनेक सिद्धान्तो की स्पूति इन ग्रन्थों से हई ओर उन्होने यह उदार हृदयोदृगार 
निकाला कि उपनिषद्‌ मेरे जीवन में सन्तोष देनेवाले हँ गौर मेरी मृत्युम भी 
सनतोप देनेवाले रहेंगे । आजकल भारतीय दशेन के महत्त्वपूर्णं ग्रन्थों के अनुवाद 
संसार की समस्तसम्य भाषाओंमेहो गयेदहैँया हो रहे हैँ । साथ ही इन अनु- 
वादोंकेद्वारा भारत के विचार-शास्त्र का प्रभाव अलक्षित रूपसे संसारके 
धर्मो तथा दशनो पर पड रहा है । इस प्रकार अन्य किसी विचारधारा से विना 
प्रभावित हुए अन्य दशनो पर प्रभाव डालनेकी विशेषता भारतीय दशंनों 
की महत्ता सूचित कर रही रहै) । 
भारतीय तत्त्वज्ञान भारतीय धमेज्ञानके समान उदार तथा व्यापक, विशाल 
तथा विवेचनात्मक रहा है । भारतीय जनश्रुति का वोक्न कभी इसके उन्नति-मागं 
मे व्याघाततक नहीं रहा है । देहिक तथा पारलौकिक तत्त्वों 
विवेचनात्मकता के विश्लेषण कायं मे ताकिक वुद्धिका उपयोग करनेमें 
दी दन की दशंनतादहै। यदि धार्मिक परम्परा इस 
नेसगिक कायं मं व्याघातक् वनती दहै, तो विचारों का विकास स्वाभाविकसरूप 
से अग्रसर नहींहौो सकता । यूरोप के माध्यमिक काल में ईसाई धमं के संप्रदाय 
णन का गलाधोंट डाला। वहु उस धर्म के अस्वाभाविक तकं-विरोधी 
सिद्धान्तो कौ पुष्टि करनेमें ही अपने कतव्य की इतिश्री समञ्लने लगा 1 फलत 
माध्यमिक कालम गुरोपीय तत्त्वज्ञान की वाढ रुक गई, वह्‌ धमं के स्रोतहीन 
जलाशय के उपर ही तरता रह गया । परन्तु इस पुण्यमय भारतदेशमेएेसी 
विषम स्थिति कभी उपस्थित ही नहीं हुई । आरम्भ से ही भारतीय तत्त्वज्ञान 
समीक्नात्मक रहाटैओरताकिकवबुद्धिकी कसौटी पर घमं के मानवीय सिद्धान्तो 
को भी बताने तथा परखने से वह्‌ कभी नहीं हिचकता । ईश्वर जसे महत््वपूणं 
विषय के ऊपर भी वह्‌ अपना स्वतन्त्र विचार प्रकट करनेमें तनिक भी पीछ 
नहीं हटता । सांख्य ने ईश्वर की सत्ता के विषय में मौनावलम्बन करना ही 
श्रेयस्कर समज्ञा, यद्यपि उसे निश्चय दहै कि वह्‌ ताकिक युक्तियोंके द्वारा सिद्ध 
नहीं किया जा सकता । योग एक निरतिशय ज्ञान-सम्पन्न परम पुरुष की कल्पना 
को स्वीकार करता है, परन्तु नैयायियों की भांति यह्‌ उसे जगत्‌ का कर्ता 
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कीथ--रिलिजन एण्ड फिलासफी आफ वेद, पु° ६३४-३७ । 
ईश्चरासिद्धः-सांख्यसूत्र १।६२। 
वलेशकमं विपाकाशय रप रामृष्टः पुरुषविशेष ईश्वरः । 

( योगसूत्र १।२४ ) । 
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१२ भारतीय दशन 


मानने के लिए उद्यत नहीं है । कर्ममीमांसा खंडन करने के लिए पूवं पक्षकेल्प 
मे ईश्वर का उल्लेख अपने प्रन्योमे करती है, क्योंकि जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार के लिए वह कमंको ही सवंप्रधान स्थान देती हैः । प्राचीन वौद्धो 
( हीनयान मतावलम्बियों ) को तथा जनों को इस संसार के कार्य-कलाप की 
व्याख्या के लिए ईश्वर के प्रति तनिक भी पक्षपात नहींदहै। भौतिकवादी 
चावकिं ने स्पष्ट शब्दोँमें ईश्वरका निराकरण कियारहै, वंदिक विधि- 
विधानों की स्वाभाविक तया तक-विष्द्ध होने के कारण खुले शब्दों में खिल्ली 
उड़ाई है, ब्राह्मण पुरोहितो परर गालियों की वौषछार की है, परन्तु भारतीय 
दशनणास््र के.इतिहास में वेदबाह्य चार्वाक भी उतना ही महत्त रखते हैँ 
जितना वेदानुयायी नेयाथिक । निरीश्वरवादी सांख्य को उतना ही महत्त्वपूणं 
स्थान प्राप्त. है जितना ब्रह्यप्रतिपादक वेदान्त को। इस प्रकार भारत के 
तच्वज्ञान मे जो व्यापकता, उदार-हृदयता, विवेचना-शक्ति आलोचकों की 
दृष्टि को आनन्दित करती है. वह॒ मन्य देश के तत्त्वज्ञानमे अप्राप्यहीदै। 


३-मारतीय दशन का लक्ष्य 

आयवितं के प्राचीन तपोनिष्ठ महपियोंने इस विश्व की पहेली को 
समञ्ञाने का जो प्रयत्न अपनी कुशाग्र वुद्धि के बलपर क्रियादहै व 
विचारशास्त्र के इतिहास मे अत्यन्त गौरव की वस्तु है । इन अनेक रूपात्मक, 
क्षण-क्षण मे विलक्षण रूप धारण करनेवाले पदार्थो के अन्तस्तल में विद्यमान 
रहनेवाली एकरूपता, अनेकता के भीतर एकता को खोज निकालना प्राचीन 
वैदिक ऋषियों की दशंनशस्व्र को बहुमूल्य एवं महत्वधूणं देन है । जिस 
प्रकार परिवतंनशील ब्रह्याण्डके भीतर एक अपरिवतनशील तत्त्व विद्यमान 
है, उसी प्रकार इस पिण्ड के भीतर भी एक अपरिवतनशील तत्व की सत्ता 
विद्यमान है-्रह्याण्ड की नियामक सत्ता का नाम ब्रह्महि तथा पिण्डाण्ड को 
नियामक सत्ता की सज्ञा अ।त्माटहै। प्राचीन दाशनिकों ने ब्रह्याण्ड तथा 
पिण्डाण्ड का एेक्य सवंतोभावेन स्वीकार कियाहै भौर बह्म तथा आत्मा कौ 
एकता प्रतिपादित कीदहै। ब्रह्म कोई अलम्य तथा अलौकिक ओर अद्भूत 
पदार्थ नहीं है; प्रत्युत प्रत्येक प्राणी अपने भीतर नियामक ( अन्तर्यामी ) 
आत्मा के रूप में उसी की सत्ता का अनुभव किया करता है। इसीलिए ब्रह्य 
का साक्षात्कार करने तथा उसे पहचानने का सबसे बड़ा उपाय है आत्मा को 


च ज 3 श र 


१. मानमेयोदय ( अडधार संस्करण, पृ° १६६-१७१। ) 
२. देखिए हसी ग्रन्थ में इन दशंनों का वणन । 


उपोद्घात १३ 


पहचानना ओौर उसका साक्षात्कार करना । जगत्‌ के समस्त भिय पदार्थोमें 
श्रेष्ठ पदार्थं आत्माहीदहै। 
क्या आत्मा की श्रेष्ठता प्रमाणित करने की आवश्यकता है? जीवन के 
समस्त काये-कलापों के वीच इसी की शक्ति काम करती हुई दीख पडती है। 
किसी जगह से शुरू कीजिए, अन्ततोगत्वा आत्मा के 
आत्मा की श्रेष्ठता ही ऊपर पयंवस्तान होगा । शिक्षालयोंके छात्र कितनी 
लगन से विद्याध्ययन में प्रवृत्त रहते हँ ? किस उह्यसे ? 
मानना पड़गा कि ज्ञान-प्राप्तिकीही कामनासे। ज्ञानोपलन्धि का फलद धन, 
धन से कौटुम्बिक सुख ओर कौटुम्बिक सुख का अन्तिम लाभ है--आत्मसुख । 
इसी से हम कहत कि कटींतेभी देखा जाय प्रिय पदार्थो की गणनामे आत्मा 
ही प्रियतम (श्रेष्ठ) ठहरता दै । इस विशाल विश्वरूपी वृत्त के केन्द्र में स्थित 
टोनवाल। टै --यही आत्मा । प्रियतम होने के कारण ही पृत्रवत्सल करुणामयी 
माता की भांति श्रृत्ति उपदेण देती दै कि आत्म-ततत्व का साक्षात्कार 
करो---**आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः" । मुक्ति की कल्पना में पयप्ति मतभेद 
होने परर भी विभिन्न दा्णनिक इस विषय मे नितान्त एकमत टहै-'“आत्मनः 
स्वरूपेणावस्थितिमोक्षिः'' । आत्मा का ज्ञान कराना, चाहे वह्‌ ब्रह्यसे भिन्न हो 
या अभिन्न हो, प्रत्येक दर्शन का लक्ष्य है 1} 


ब्रहदा रण्यक उपनिषद्‌ (२।४) की यह्‌ कथा प्रसिद्ध है कि वृद्धावस्था आने 

पर दाशनिक-शिरोमणि याज्ञवल्क्य ने अपनी सम्पत्ति का विभाजन अपनी दोनों 
पत्नियों ( कात्यायनी तथा मैत्रेयी ) के बीच में कर 

याज्ञवल्क्यका दिया । तव विदुषी मत्रेयीने अस्थिर लौकिक सम्पत्ति के 
उपदेश ग्रहण करने में बड़ी अनास्था दिखलाई ओर पूछा कि यदि 

यह सम्पूर्णं पृथ्वी मेरे लिए धनसे पूणंहो जाय-तोक्या 

म उससे अमरत्व को प्राप्त कर सकगी ? "विल्कूुल नहीं महर्षि ने उत्तरमें 
कटा । “तुम्हारा जीवन उस आदमी के जीवन के समान होगा जिसे आनन्द 
की समस्त साम्रियां प्राप्त है, परन्तु केवल घन-प्राप्ति से अमरत्व पाने की 
तनिक भी आशा नहीं है” । तव मत्रेयी ने पुनः पृछा कि जिस धन से अमरत्व 
की प्राप्ति नहीं होती उसको लेकर मै क्या कर्गी ? मै तो अमरत्व की भूखी 
हूं । तव महर्षि ने उससे सम्पत्ति से बढृकर प्रियतर वस्तुओं का नाम पूछा 1 
मैत्रेयी ने एेसी अनेक वस्तुओं का नाम लिया । इस उत्तर को सुनकर -याज्ञवल्क्य 
ने मेत्रेयी को जो आध्यात्मिक उपदेश दिया वह भारतीय. धमे तथा दशन के 


२४ भारतीय दशन 


इतिहास मे सदा अमर रहेगा । उन्होने कह्‌।- “पति के लिए पत्ति प्यारा नहीं 
ह, वल्कि आाप्मा के लिए । पत्नी के लिये पत्नी प्यारी नहीं है, वल्क आत्मा के 
लिये । पुत्र के लिए पृत्रःप्यारा नदीं है, वत्कि आत्माके लिये। संसार की 
समस्त वस्तु अपने लिये प्यारी नहीं होती, बत्कि आत्मा के लिए । अतः सवसे 
प्रिय वस्तु आत्माही है ।. इसलिये इस आत्मा का प्रत्यक्ष करना चाहिये, श्रवण 
करना चाहिये, मनन करना चाहिये तथा निदिध्यासन (सतत ध्यान करना) 
चाहिये । क्योकि आत्मा के दशन, श्रवण, मनन तथा विज्ञान से सव कुछ 
जाना जा सकता टैः 1" 


महपि याज्ञवल्क्य का यह्‌ उपदेश भारतीय दशंन तथा धर्म कौ मूल भित्ति 
है । मानव जीवन का चरम लक्ष्य आत्मा का साक्नात्कार-आत्मा का साक्षात्‌ 
अनुभव है। इस अनु भव के लिये उपनिषद्‌ तीन साधनों का उपदेश देती दै -- 
श्रवण, मनन तथा निदिध्यासन । आत्म-तततव का श्रवण करना चाहिये श्रूति- 
वाक्यों से, मनन करना चाहिये तक्रिक युक्तियो से तथा निदिध्यासन करना 
चाहिये योग-प्रतिपादित उपायों के हाराः । 


श्रवण-मात्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान उन्हीं ग्रन्थोसेह्मेप्राप्तकरना 
न्वाहिये जिनमे आत्मनिष्ठ ब्रह्मवेत्ता पुरुषों के अनुभवो का वणन है । भारतीय 
-साहित्य मे एते ग्रन्थ-रत्न वेद ह । इसीलिये भारतीय दशंनमे वेदों की इतनी 
महत्ता है, क्योकि जिन ग्रन्थकारो ने अपने अनुभव के विना दूसरों के अनुभवो 
-का वणेन किया है उनके वचन हमारे लिये मान्य नहीं हौ सकते । इसीलिये 
महषिंयों की स्वानुभूति को प्रदशित करनेवाली श्रूति तत्त्वों के यथाथं स्वरूप 
, के प्रकट करने में सबसे अधिक प्रमाण मानी जाती हैः । इसीलिये आत्म-ततत्व- 
विचार के लिये भगवती श्रुति (वेद ) की शरण लेना परमावश्यक है । 





१. आत्मा वा भरे द्रष्टव्यः, श्रोतव्यः, मन्तन्यः, निदिध्यासितनव्यः। 
आत्मनो वा अरे दशनेन श्रवणेन, मत्या, विज्ञानेनेदं सवं विज्ञातं भवतति ॥ 
| ॑ | ( बृह ° उप ० २।४।८ )). 
.२. श्रोत्तव्यः श्रुतिवाक्येभ्यो मन्तव्यश्चोपपत्तिभिः । ` 
५ *& : भत्वा : तु :* सततं ध्येय ` एते : दशंनहेतवः 11 
° : 36 ध्म जिज्ञासमानानां ` प्रमाणं ` परमं शरतिः। ` 


`उपोद्घात ` १५ 


मनन --जात्मानुभव का दस्रा साधन मनन है 1 मनन युक्तियों के सहारे 
कियाजातादटै। वेदम प्रतिपादित. सिद्धान्त निःसंदिग्ध रहै, संशय के लिये 
उसमें कोई भी स्थान नहीं है; तथापि मनन जरूरीदटै। विना तकं का उपयोग 
करिये किसी वस्तु का स्वरूप हूदयंगम नहीं किया जा सकता । सदेहहीन श्नान 
के एकमात्र उपयोगी होने से मनन की आवश्यकता है 1 इसी मननरूपी द्वितीय 
साधन के परमोपयोगी होने से दशेनों का वास्तविक मूल्यदहै। दशंनोंने इसी 
प्रमेयसिद्धिको लक्ष्यमं रख कर स्वमतानुसार प्रमाण तथा उसकी पद्धति का 


विवेचन क्ियादहै। प्रमाणोंका वास्तविक उपयोग प्रमेय की सिद्धिमेंही 
ता है । इसीलिये मननोपयोगी दणंनों ने प्रमाण-मीमांसा को इतना अधिक 
हत्व दिया है । 


निदिव्यासन-भात्म-साधना का तृतीय साधन है-- निदिध्यासन । योग- 
दशन में यह्‌ साधन प्रधानतया वणित तथ। विवेचित है । "अष्टाङ्गयोग" निदि- 
ध्यान दही का उपायै । ध्यानकेद्वारा जव तक आत्मा का स्वानुभव नहीं 
होता, तवतक श्रवण तथा मनन का उपयोग ही क्याहै ? दिक्‌ काल से अनव- 
च्छिन्न, णान्त, तजःस्वरूप परमात्मा की सत्ता का प्रधान प्रमाण है अपने 
आपका अनुभव । इसलिये भतरृहरिने ब्रह्म को “स्वानुभूत्येकमान' वतलाया 
है" । ध्यान ही इसके लिये प्रचान साधन दै । संशय तभी हटायाजा सकता 
है जव मननके द्वारा प्रतिष्ठित सिद्धान्तो का निरन्तर चिन्तन किया जाय । 
इन श्रान्तिं को अपने हृदय से विना उन्मूलित किये सच्चे सिद्धान्तो की 


कल्पना नहीं जम सकती । इसलिये निदिध्यासन आत्म-साधन का अन्तिम 
उपाय वततलाया गया है । 


आत्म-सावन के इन त्रिविध साधनो में केन्द्रभूत उपाय मनन का 
निरूपण भारतीय द्णेनों की सहायतासेदही कियाजा सकतादहै। इसलिये 
दर्शेन के साथ भारतीय धमं का नितान्त घनिष्ठ सम्बन्धदहै। ये आपस्तमेएेक 
दूसरे के उपकारी ह । धमं के सहयोग से भारतीय विचारशास्त्र की जीवन 
के ऊपर व्यापक दृष्टि आध्यात्मिकता से अनृप्राणित है तथा दशेन की आधार- 
शिला पर प्रतिष्ठित होनेके कारण भारतीय धम्मं तकसिद्ध सिद्धान्तो का 
प्रतिपादन करता है। इस प्रकार इस पुण्य भूमि भारतवषंमें गङ्गा गौर 


यमुनाके सम्मिलनके समान धमं तथा दशन का मधुर मिलन भारतीय 
संस्कृति के परम सामञ्ञस्य का सूचक है । 





१. दिक्‌कालाद्यनवच्छिन्नानन्तचिन्मात्रमूतमरे । १6 
स्वानुभूत्येकमानाय नमः शान्ताय तेजसे ॥ कणः 
( भत्ुःहटि--नीतिशतक, श्लोऽ- १ ) 


१६ | भारतीय दशंन 


४- भारतीय दशेन का प्रेणी-विभाग 


हिन्दू ग्रन्थकारो ने भारतीय दशंनों को दो विभागों में विभक्त किया टै :-- 
आस्तिक तथा नास्तिक । 

( १) साधारण बोलचालकी भावामें "आस्तिकः ईश्वर की सत्ता 
मानने वाछे को तथा नास्तिक उस सत्ताके निषेध करनेवाले को कहते 
है 1 परन्तु इस प्रचलित अयं में इन शब्दोंका प्रयोग दर्शनोंके साथ नहीं 
किया गया है । आस्तिक दशनो मे अन्तर्भुक्त होने पर भी कर्ममीमांसा कर्थं 
की महत्ता स्वीकार कर तथा फल के लिये "अपूव" की कल्पना को प्रमाणयुक्त 
मानकर ईश्वर का निषेध करती है तथा सांख्य प्रकृति ओर पुरुप के पारस्परिक 
संयोग से सुष्टिकायं कौ कायं की सृस्म्पन्नता मानकर ईश्वर की आवश्यकता 
को स्वीकार करनेके लिए उद्यत नहींदटै। बौद्ध, जन तथा चार्वाकि दर्गनों 
के लिये ईश्वर सत्ता के निषेधक होने के हेतु "नास्तिक' शब्द प्रयोग के उपयुक्त 
भले हो, पर मीमांसा तथा साब्य का आस्तिक दशनों के भीतर अन्तर्भा 
इस दृष्टि से नितान्त अनुचित होगा । 

(२) पाणिनिने इसकी शास्त्रीय व्याख्या अपनी अष्टध्यायीमें की 
है-अस्ति परलोक इति मतियंस्य स आास्तिकः- अर्थात्‌ परलोक की सत्ता 
मे विश्वासशील पुरूष । आस्तिक, नास्तिक तथा दंष्टिक शब्दों की व्युत्पत्ति -- 
अस्ति नास्ति दिष्टं मतिः' ( ४।४।६० ) सूत्रसेठक्‌ प्रत्ययके द्वारा सिद्ध 
मानी गई है 1 इस ब्युत्पत्ति-लम्य अथं मे व्यवहूत होने पर जेन तथा बौद्ध 
दर्शनों की भी गणना आस्तिक मतोंमे होने लगेगी, क्योकि इन दशनो मे भी 
अन्य दशंनों के समान क्म-सिद्धान्त अंगीकृत है तथा परलोक की सत्तामें 
इन्हे पक्का विश्वास है । इस दुष्ट से चार्वाक्रि दशन ही नास्तिक दर्शन ठहरेगा । 

( ६) अतः यहाँ “आस्तिक' का प्रयोग पूर्वोक्त दोनों अर्थोमेन होकर 
एक तीसरे ही अथंमे क्ियागयाहै। (आस्तिकः वहुदहैजोवेदकी प्रामा- 
णिकता में विश्वास करे तथा "नास्तिकः वह है जो वेद की प्रमाणिकता का सम- 
थंक न होकर उसका निन्दकदहै। मनु ने वेद-निन्दक को (नास्तिको वेदनिन्दकः 
२।११) नास्तिक मानादहै। इसी अथं में इसका प्रयोग यहाँ किथा गया है। 
वेद की प्रमाणिकता मानने से न्याय, वंशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा तथा 

वेदान्त प्रधानतया आस्तिक दशत माने जति है तथा वेद की प्रमाणिकता न 
मानने से चार्वाक, जैन तथा. बौद्ध नास्तिक माने जाते है । तिस पर भी सव 
दुष्टि से ईश्वर, वेद. तथा परलोक को नं माननेवाला चार्वाक ही पक्का नास्तिक है । 


2५801 6कापाधतचाना॥० 8१६३५३॥। 
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परन्तु भारतीय दर्शनों का यह श्रणी-विभाग उतना युक्तियुक्त नहीं है। 
पारात्र संहिता, शेव. संहिता तथा शाक्त संहिता में वैदिक तथा वेदबाह्य 
सिद्धान्तो का विचित्र समिलन है । ब्रह्मसूत्र के तकंपाद (२।२) मे ब्रादरायण 
ने पाच्रात्र तथा शेव सिद्धान्तो को अवेदिक मानकर इनका सप्रमाण खण्डनः 
क्रया है । पारात्रके अंशको ंकराचायं खण्डनात्मक मानते है, परन्तुः 
रामानुजाचायं के मन्तव्यानुसार सूव्रोमें पाचरात्र का मण्डन किया गयादहै। 
इतना तो निश्चित सा प्रतीत होता द कि पाशुपत तथा पारात्रके सिद्धान्त; 
नितान्त वेद-सम्मत स्वीकार नहीं क्रिये जाते थे । शिवमहिम्नःस्तोत्र मे “त्रयी. 
सांख्य योगः पशुपतिमतं वष्णवमिति” पद्यांशमे पाशुपात मत तथा वैष्णव 
मत कीत्रयी से धृथक्‌ गणन करने का तात्पयं भौ यहीदहै। अतः तन्त्रमूलकः 
दर्शनों का निर्वा पूर्वोक्तं वर्गीकिरण क स्वीकृत होने पर कहीं नहीं हो सकेगा, 
क्योकि इनके सिद्धान्तो ( चतुर्व्यूह की कल्पना आदि) को वेदानुकरूल न 
मानने प्रभो कम सिद्धान्त, पूनजन्म, दुःखात्यन्त-निवृत्ति भादि अनेक 
सिद्धान्तो की वेदानुकूलता स्पष्ट है। अतः इन आगम ग्रन्थों के आधार पर 
निमित दशनो कौ उत्पत्ति के लिये पूर्वोक्त आस्तिक तथा नास्तिक दर्शनों का 

श्रेणी-विभ्ाग नितान्त अनुपयुक्त 

इस ग्रन्थ के प्रथप्र खण्डमें श्रृति तथा गीता के भाध्यात्मिक तत्वों काः 
विवेचन है । द्वितीय खण्ड मे चार्वाक, जेन तथा वौद्ध दशंनों का वर्णेन कियां 
जायेगा, जो सवंसाधारण मं नास्तिक दर्शन के नामसे प्रसिद्ध ह तृतीय खण्ड 
मे उन षडङ्दणनों (न्याय, वंशेषिक, सांख्य, योग, कर्म-मी्मासा तथा वेदान्त) 
का विवेचन किया जायेगा, जो श्रृतिम्‌लक होने से आस्तिक' दशनो मे सर्वश्रेष्ठ 
माने जाते हैँ । इसके पश्चात्‌ चतुथं खण्ड में भक्ति की सुन्दर कल्पना को महत्त्व 
देनेवाले तथा मागमो की मूल भित्ति पर अवलम्बित होनेवाले पाखरात्र, शेव 
तथा शाक्त दशंनों के सिद्धान्तो का वर्णन किया जायेगा । साधारणतया बौद्ध 
देन के चार सम्प्रदायों (वंभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार तथा माध्यमिक) 
मे विभक्त होने से नास्तिक दशन भी आस्तिकं दशनो के समान छःप्रकार का 
होता है जौर इन्दं बारह दशनो का विवेचन प्रचलित दशन पृस्तकों मे उपलब्ध 
होता है, परन्तु आगममूलक दशेनों का विवेचन न करना एक वड़ी भारी त्रुटि 
है।1 भारतीय धम तथा सम्यतता निगमागम मूलकटै। एकधारादै निगम्‌ 
(वेद)-मूलक ओर दूसरी दै जगम (तंत्र)-मृलक । अतः इन द्विविध विचार 


धाराओं से प्रभावित दशेनों का निरूपण करना व्यापक दुष्टि.से नितान्त 
उपयुक्त है 


२भा० द० 
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५-- भारतीय देनो का काल-विभाग 
भारतीय दशंन के इतिहास को हम निश्चित कालों में वाटि सक्ते टै- 
{ १) वैदिक काल-यह काल बडे महत्व काहै। इस काल में ऋग्वेदीय 
तथा अथव वेदीय संहिताभो मे सकेतिक तत्त्वों का विकास ब्राह्मण तथा आरण्यकं 
से होता हुंभा उपनिषदों में पूणरूपेण सम्पन्न हुआ है । उपनिषदों में हम अनेक 
तत्त्वों की पर्यालोचना पाते ह । इन तत्त्वों का विवेचन आत्म-स्फूति या प्रातिभ- 
ज्ञान के बल पर इतनी सुन्दर रीति से किया गयाहैकिवे हमारे अन्तस्तलको 
स्पशं करते हँ । उपनिषत्कालीन दाशंनिकों के विचारों के अध्ययन से स्पष्ट 
अतीत होता है कि उनके द्वारा चरम तत्व का साक्षात्कार अनुभवकेही सहारे 
किया गया था, अन्यया उनके वणनों मे इतनी तलस्पशिता रोचक्ता तथा 
सरलता नहीं होती । 

(२) आदिम उत्तरवेदिक काल-यह्‌ काल वंदिक धर्मं के विरोध 
का युग है। उपनिषत्‌कालमेंही अनेक वेदविरोधी मतो की दवी हई 
अस्फुट बाणी हमे सुनाई पडती है, लेकिन इतनी अस्फ़टता से कि उसकी ओर 
हमारा ध्यान आाङ्ृष्ट नहीं होता। परन्तु उपनिषदों के महत्त्वणाली युग के बीत्तते 
ही इन विरोधी दलों ने अपनी वाणी ऊची को; ये अपने मतों कौ घोषणा उच्च 
स्वर से करने लगे । इन विरोधी दलों मे गाजीवक तथा चार्वाक का प्रभावतो 
थोडे ही समय तक व्यापक था, किन्तु जन तथा बौद्ध दाशंनिकों ने अपना प्रभाव 
इतना जमा लिया कि अवान्तर काल मंत्राह्मण दाशंनिकोंसे वे सदा टक्कर 


क 


लेते रहे, साथ ही साधारण जनता के प्रेमपात्र होने से अपनी बृद्धि करने में 
तकाय भी हृए । 

(३ ) द्शंनकाल-इस कालको हम दो अवान्तर विभागोंमें बि 
सकते है (क) सूत्रकाल तया (ख) वृत्तिकाल । सूत्रकाल में न्याय तथा 
चंशेषिकः सांख्य तथा योग, मीमांसा तथा वेदान्त द्शेनों के सूत्रों की रचना 
इई । उपनिषदों में सूचित तथ्यों को ग्रहण कर दाशंनिकों ने विभिन्न मतो की 
स्थापना इसी युगम की। सूत्रों की रचना का यहु अभिप्राय नहींहै कि उसी 
समय से दशनशास्त्र का रम्भ होता है; प्रत्युत ये सूत्र अनेक शताब्दियों की 
आध्यात्मिक गवेषणा के परिनिष्ठित फलस्वरूप है । सूत्रों में पारस्परिक निदंश 
उपलब्ध होते है । वेदान्त सूत्रों ( ३।४।२८ ) मे मीमांसा का उल्लेख है, 
न्यायसूत्र ( भ० ३, मा० २) वंशेषिक सूत्रों से परिचित है। सांख्य-सूत्र 
( पचमाध्याय ) अन्य दशंनों के सिद्धान्त का निदेश करता है। इन सूत्रोंके 

रचनाकाल कै विषय मे विद्वान्‌ लोगों के भिन्न-भिन्न मत रहै, परन्तु मोटे तौर 


उपोद्घात १६ 


से ४०० विक्रम-पूवं से २०० विक्रम-पूवं तक इनका निर्माण-काल स्वीकार 
किया जा सकता है। 


( ख ) वृत्तिकाल--सू्ों की शब्दावली इतनी स्वल्प तथा निगूढ है कि 
चृतति की सहायता के चिना इसका अथं वोधगम्य नहीं होता । अतः भाष्य, 
वात्तिक तथा टीका श्रन्थों की रचना सूत्रों के रहस्य समज्ञाने के लिए इस युग 
मे की गई । शवर तथा कुमारिल, वात्स्यायन तथा प्रशस्तपाद, शङ्कुर तथा 
रामानुज, वाचस्पति तथा उदयन के अःविर्भावि-काल दहने का श्रेय इसी युग 
को प्रप्तदै । टीकाकार होनेसे इन आचार्योँकी रचनाओंकी मौलिकता 
कम नहीं है; प्रप्युत मूल लेखक के समानही ये भी नितान्त प्रामाणिक हैँ। 
इनको सहायता से प्राचीन आचार्यो के मतो का रहस्योद्घाटन ही नहीं होता; 
प्रत्युत अपने स्वतन्त्र मत की स्थापना करये तत्तदणनों के सिद्धान्तो को 
विकसित करनेवाले ह । ताक्िक युक्तयो केद्वारा भरतिपक्षीके मत का खण्डन 
करना इस काल की प्रमुख विशेषता है । उपनिषद्‌ के पृष्ठो में स्फुरित तत्त्वों 
की तक के द्वारा स्थापना करना इसयुगके लिए एक गौरव की वस्तुहै। 
यह्‌ काल ३०० विक्रमी ते लेकर १५०० विक्रमी तक माना जा सकता है। 

भारतीय दशन के काल-विभागकी यही सामान्य रूप-रेखा है, परन्तु 
पू्वोक्तं काल-विभाग एकदम नियमित तथा सुव्यवस्थित नहींदहै। हमने इस 
ग्रन्थ में इन तीनों युगोँके दर्णनों का परिचय दियादहै।! दूसरे परिच्छेदमें 
श्रौत दशंन के वर्णेनके रूपमे वेदिक कालीन तत्त्वज्ञान के सामान्य सिद्धान्तो 
का संक्षिप्त, किन्तु तथ्यपूणं निरूपण किया गया है । गीता, चार्वाक, जेन तथा 
बौद्ध दशनो का आविर्भाव दूसरे यग से सम्बन्ध रखता है, जिनका भिन्न-भिन्न 
परिच्छेदो में वणेन किया गया है। म्रन्थके तृतीय तथा चतुथे खण्डमें 
निरूपित दशनो का विवेचनं तीसरे युग का संक्षिप्त विषय है। इस प्रकार 
इस ग्रन्थ मे भारतीय दशन के विभिन्न युगोंके विकास का संक्षिप्त परिचय 


उपत्वित क्रिया गया है । भिन्न-भिन्न कालों की आध्यात्मिक प्रवृत्तियों की 
चर्चा तत्तत्‌ स्थानों पर उचित रीतिसे की गईदटै। 


ऊपर निदिष्ट षड़दशेन के सिद्धान्तो में पःथक्य होने पर भी कतिपय अशों 

मे उनमें समानता दीख पड्तीहै। हिन्द दाशंनिक अधिकार-भेदसे दशन 
काभद मानतादहै। मनुष्यका मानसिक विकास 

षड्दशंन का श्रेणो- निसर्गतः भिन्न-भिन्नश्रेणी काटहै। सव मानवो की 
विभाग विचारधारा एक ही प्रवृत्ति को लेकर प्रवृत्त नहीं 
होती । दर्शन के व्यावहारिक होने से प्रत्यक्ष है कि 


२४ भारतीय दशन 


मनुष्य के बौद्धिकि विकास. के अनुरूप ही दशनो का निर्माण होना चाहिए 
इसका ध्यान भारतीय दशन में सुन्दर ढंग से रक्खा गया टै । देन का विकास 
स्यूल से आरम्भ कर सृक्ष्मकीमगोर बद्नेमेंदहै। सवसे स्थूल तथा प्रत्यक्ष 
गम्य वस्तु दै-यह जगत्‌ तथा इसका अनुभव । अतः जगत्‌ के अनुभव की 
व्याख्या करने मे प्रवृत्त होने से न्याय-वंशेषिक की गणना स्वं-प्रथम कीजाती 
है । अनन्तर सांख्य-योग की गणना है, जो मानस अनुभव तथा मानसिक 
भक्रिया के वणन में विशेष रूप से व्यस्तदहै। मीमांसा तथा वेदान्त का स्थान 
इन दोनों दशंनों के अनन्तर है । मीमांसा धम का तथा वेदान्त परमात्म-तततव 
का अत्यन्त सूक्ष्म विवेचन प्रस्तुत करताटै। इस प्रकार पड्दशंनों की तीन 
श्रेणियां मानी जाती ह - 

( १) न्याय तथा वंशेषिकं, ( २) सांख्य तथा योग, (३ ) कम-मीमांसा 
(मीमांसा) तथा ज्ञान-मीमांसा (वेदान्त) । परस्पर विभिन्नताके सद्‌भाव 
मे भी इनमे विशेष समानता है, जिप्तका वणन यहां किया जा रहादहै। 

&- भारतीय दशनो की पारस्परिक समानता 

किसी देश का विचारशास्त्र उस देण की सभ्यता ओर संस्कृति का 
सवसे मूल्यवान्‌ पदाथ होता है। उस देश के धार्मिक तथा सांस्कृतिक वाता- 
वरण का प्रभाव विचारशास््र की विभिन्न धाराओं पर निशध्ितरूपसे पड़ता 
है । भतः किसी देश मे उत्पन्न होनेवाले विचारशास््र के विभिन्न सम्प्रदाय 
आपस म कुछ भेद भले ही दिखला्वे, परन्तु वातावरण में समानता होने के 
कारण इन सम्प्रदायो के मतां में अनेक खमानतायं दृष्टिगोचर होती हँ । इसी 
कारण भारतीय दाशनिक सम्प्रदायो के भी अनेक सिद्धान्तोमे एकता 


दृष्टिगोचर होती है । 
सवभ्े बड़ी विशेषता भारतीय दशंनोंकी यहटहै कि उनका उदश्य 


व्यावहारिक है । जनता के आधि-व्याधि-पूरित दैनिक जीवनसे हटकरवे 
किसी काल्पनिक जगत्‌ मे विचरण नहीं करते। 
व्यावहारिक उदश्य विपदुग्रस्त प्राणियों को विपत्ति से सदाके लिये मुक्ति 
प्राप्त करा देना ही उनका प्रधान लक्ष्पटै। इनका 
लक्ष्य मानसिक कौतूहल का हटाना ही नही; अपितु एसा जीवन व्यतीत करना 
सिखलाना टै जो रागदेषसे संयुक्तन होनेके कारण नितान्त आदरणीय 


भोर स्पृहणीय है । । 
इस व्यावहारिक उदेश्य का कारण यह है कि भारतीय दशन वतमान 


जीवन कर. आध्यात्मिक असन्तोष के*ऊपर अवलम्बित है । वतंमान से भसन्तोप, 


उपोद्घात :. २१ 


दिन~प्रतिदिन को दु;खद घटनाओं से निराशा 
वतंमान से सन्तोष विचारशास्त्र का जनक होता है । दुःखमय वतमान से 
असन्तोष हुए विना सुखमय भविष्यं कौ कल्पना दुराशा- 
मात्र है । इस लिये भारतीय दशन के सम्प्रदाय इस मौलिक प्रष्न को लेकर आगे 
वद्ते हैँ । बुद्ध ने निरतिशय गाढ समाधिके वल पर जिन चार आयं सर्त 
को खोज निकाला, वे समग्र सम्प्रदायमें उसी प्रकार माननीय हँ । व्यास" तथा 
विज्ञानभिक्षुः का यह्‌ कथन नितान्त सत्य है कि अध्यात्मशास्त्र चिकित्साणास्त्र 
के समान चतु्यूह्‌ है । जिक् प्रकार चिकित्साशास्त्र रोग, रोगनिदान, आरोग्य 
तथा भपज्य--इन चार तथ्यों के यथाथ निरूपण में प्रवृत्त होता दै, उसी प्रकार 
अध्यात्म-णास्त्र दुःख, दुःखहेतु, मोक्ष तथा मोक्षोपाय--इस ्षिद्धान्त-चतुष्टय को 
मूल-नूत मानकर इनकी व्याख्या यथाशक्ति करता है इस जगत्‌ के कायं-कलाप 
पर दृष्टिपात करने पर विवेकी जन इसी निश्चय पर पहंचते है कि यह्‌ संसार 
नितान्त दुःखमयदहैतथा दुःख ही परम सत्यभूत पदाथ है। यहु पहिला सत्य है; 
दूसरा सत्य इस दुःख का कारण द्रष्टा तथा दृश्य का संयोगहै (यो० सू° 
२।१८) , तीसरा सत्य यह है कि इस दुःख का निरोध ( रोकना ) है ओौर 
अन्तिम सत्य इस निरोध के मागं की व्याख्या करनेमेंदहै। इसप्रकार भारतीय 
दर्णन दुःख की सत्ता को इस जगतीतल पर विद्यमान मान कर अवश्य प्रवृत्त 
होता है, परन्तु वह वहीं समाप्त नहीं हो जाताः; प्रत्युत आगे बदृकर उसे दूर 
करने का मौलिक उपाय खोज निकालताटहै। सांख्यकारिकाके आरम्भं 
विचारणास््रकी प्रवृत्तिका यही कारण बतलाया है । इस प्रकार भारतीय दशन 
के प्रत्येक सम्भ्रदाय में वततंमान दशा से असन्तोष प्रकट कर उसके सुधारने की 
प्रवृत्ति साधारण ङ्पसे पाई जाती हैँ । भारतीय संस्कृतिमे निराशावादके 


१. “यथा चिकित्साशास्त्रं चतुचव्यंहम्‌- रोगो रोगहेतुः, आ रोग्यं भषज्यमिति । 
एवमिदमपि शास्त्रं चतुन्यं हम्‌ । तद्‌ यथा- संसारः, संसारहेतुः, मोक्षः, 
मोक्षोपायः" इति-( व्यासभाष्य २:१५ ) 


२. साख्यप्रवचनभाष्य, प° ६। 
दुःखमेव सर्वं विवेकिनः 1 हेयं दुःखमनागतम्‌ । 
( योगसूत्र २।१५, १६ ) 
४. दुःखत्रयाभिघाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ । = 


` (सां का०, का०.१) ~ 


२२ भारतीय दशन 


अभाव का साहित्यिक प्रमाणभी है। संस्कृत नाटकं मे दुःखान्तं नाटक 
(टरं जडी) का अभाव है । संस्कृत नाटककार मनुष्यमात्र के हृदय मे आशासंचार 
को उन्नत भावना से प्रेरित होकर दुःखमय अन्त दिखलाने की कभी कल्पना ही 
नहीं करता । नाटक के भीतर दुःखमयी घटनाओं का प्रदर्शन करनेपरभी वह 
बन्त म इन्हीं घटनाओं को दुःखमय मौर आनन्दमय बना डालता है । 


मनुष्य स्वभावसे ही भाणावादी है। निराशावाद की कालिमा उसके जीवन 
तथा विचार के नभो मण्डल कोक्षण भर के लिये भलेदही दूषित करदे, परन्तु 
आशावाद की नैसगिक प्रवृत्ति इस कालिमा को वहुत शीघ्र 
नैतिक व्यवस्थामे धो डालने में समथं होती है । ऋ्रान्तदर्शी कविजनों की दुष्ट 
विश्वास ने इस तरह तत्त्व को खोजा था कि इस विश्व मे अव्यवस्था 
के लिए तनिक भी स्थान नहीं है, प्रत्युत सवत्र व्यवस्था 
ने भपना साग्राज्य जमा रखा है । यह्‌ जगत्‌ व्यवस्था नतकी की मनोरम रंग- 
शाला है, जिसको छोटी से छोटी वस्तु भी यदृच्छा से प्रवृत्त नहीं होती; प्रत्युत 
एक व्यापक नियम के वशीभूत होकर अपने जीवन का विस्तार करतीदहै। दिन 
के अनन्तर रात का आगमन, नित्य प्रातःकाल सुव्णमय रश्मियो को छिटकाते 
हए एवं क्षितिज पर भगवान्‌ सविता का मंगलमय उदय, रात्रि के समय रजत- 
रष्रिमियों का विस्तार करने वाले सुधाकर काआविभाव तथा क्रमशः वृद्धि ओर 
हास आदि प्राकृतिक दुश्यों का निरीक्षण करने वाले वंदिक ऋषियोंके हदय 
मे यह विश्वास स्वाभाविक रीति से उत्पत्न हो गया कि इस जगत्‌केमूल में 
व्यवस्था है । ऋग्वेद के ऋषियों ने इस अपरिवतंनीय नंतिक व्यवस्था को (ऋतः 
कीसंज्ञादी है। इस जगत्‌ मे सबसे प्रथम उत्पन्नहोने वाला 'ऋत'ही रै 
“ऋतं च सत्यं चा भीद्धात्तपसोऽध्यजायत'” (ऋ० वे° १२।१६०।१) । ऋत की 
उत्पत्ति पहले हई तदनन्तर सत्य का आविभवि सम्पन्न हुआ । भारतीय दाशं- 
निकों ने इसी ˆऋत' के सिद्धान्त को भिन्न-भिन्न रूपों मे अपनाया है । वदिक 
कायं कलाप अनुष्ठान किये जाने पर सर्वथा लुप्त नहीं हो जाते; प्रत्युत एक “अपूर्व! 
की सृष्टि कृरने मे वे समथं होते है । यही पूवं फलोत्पत्ति का प्रधान कारण 
है । भतः मीमांसा ने ऋत को ही "अपूव" के रूप मे अंगीकार किया है । न्याय- 
वैशेषिक में “अदृष्ट' कौ कल्पना का मूल आधार "ऋत" की यही वेदिक 
कल्पना है । , 


॥ जगत्‌ की नं तिक सुव्यवस्था का मूल कारण क्मं-सिद्धान्त है, जिते प्रत्येक दशंन 
स्वीकार करता है, जो कुछ कायं हम अपने प्रयत्न से करते है, उसका फल अवश्य 


उपोद्धात रै 


उत्पन्न होता ठै, उसका नाश कथमपि नहीं होता गौर 
कम-सिद्धान्त जिस फल को हम इस समय भोग रहे है वह पूवं जन्म मं 

किये गये कमंका ही परिणाम है। वह्‌ विना कारण उद्भूत 
होने वाला नहीं है । कमे-सिद्धा्त का यही तात्पयं है कि इस विश्व मे यदृच्छा 
के लिए कोई भी स्थान नहीं, सवत्र नेतिक सुन्यवस्था का साम्राज्य विराज- 
मान है 1 कममं-सिद्धान्त को अंगीकार करने से मनुष्य की आन्तरिक षाक्तियोंके 
विकास के लिये उसे पर्याप्त अवसर मिलता दै। कमं-सिद्धान्त की उत्पत्ति 
उपनिषत्‌काल मे हुई थी ओर वेदमूलक दर्शनों के समान जन तथा बौद्ध दशनो 
ने इस सिद्धान्त को वहीं से ग्रहण कियादहै। 


संसार के जितने बन्धन ह उनका एकमात्र कारण अविद्या है। अविद्यासे 

ही इस जगत्‌ में प्राणीमाच्र का जन्म-मरण हुभा करता है तथा वह्‌ अपने को 

विपुल क्लेशो का भाजन बनाये हुए है--इस सिद्धान्त को 

अविद्या से बन्धन भारतीय दशेन के समस्त सम्प्रदायएक रूपसे स्वीकार 

तथा विद्यासे करते हैँ! अविद्या के स्वरूप-निरूपण मे भी स्वंत्रएेकमत्य 

मुक्तिलाभ दै। योगसूत्रों के अनुसार अनित्य, अशुचि, दुःख तथा 

अनात्मा को क्रमशः नित्य, शुचि, सुख तथा आत्मा मान 

वैठना अविद्या कहलाता टै--““अनित्याशुचिदुःखानात्मसु नित्यशुचिसुखात्म- 

ख्यातिरविद्या” (यो० सू° २।५) । यह अविद्या ही अन्य समस्त, अस्मिता, 

राग, टेप तथा अभिनिवेश क्लेणों की जननी है । वस्तु के यथाथं स्वरूप का 

अज्ञान अविद्या का सामान्य लक्षणहै। ज्ञान ही मुक्तिका एकान्त उपाय दहे) 
ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः- यह सिद्धान्त सयको समान रूप से मान्य ह । 


तत्त्व ज्ञान के साधन से केवल मानसिक कौतूहल की निवृत्ति ध्येय नहीं हैः 
अपितु उसका उपयोग व्यावहारिक जगत्‌के तापत्रय (आध्यात्मिक, जाचिभौतिक 


१. (क ) पण्यो वं पुण्येन कमणा भवति पापः पापेनेति । 
( ब्रंह० उप० ३।२।१३॥ 
(ख ) योनिमन्ये प्रपद्यन्ते शरीरत्वाय देहिनः। | | 
स्थाणुमन्येऽनुसंयन्ति यथा कमं यथा श्रूतम्‌ ॥ 
( कठ उप ० २।५४।७ ) 


र भारतीय. दशन 


५१८ £ : ततथा आधिदंविक सन्तापो.) से सदा के लिये प्राणीमात्र को 
"मोक्ष ~` ---चछटकारा प्राप्तकरनेमे है, इस सिद्धान्त का `प्रततिपादन 
“;~ ` .. उपर क्रया जाचुकाटै। इसी कारण जैनधमेके आचार्यो 


कोः संज्ञा तीथकर है। इस शब्द का अयंहै-नदी के ऊपर उस पार जानेके 
लिये मागः का निर्माणकर्ता । इस अभिधान को उपयुक्तता इस कारणसेदैकि 


साधन्‌ मागं के उपदेशक आाचायंगण इस माधिन्याधिप्रपूरित भवसागरते पार 
जाने.के लिए साघनाभूत तत्त्वज्ञान को साधना का उपदेश देते हैँ । मनुष्यमात्र 
-काःजोवन जिन ध्येयं को आगे रखकर प्रवृत्त होता है, उन्हं शास्त्रीय भापामें 
"पुरुषां" कहते हँ । हिन्दु घर्मं के अनुसार पुरषाथं चार प्रकारके टोतिर्टै- 
धमं, अथं, काम तथा मोक्ष 1 इनमे मोक्ष सवसे श्र माना जाता है । विचार 
शास्त्ररूपी कल्पतरु का मोक्ष ही अमृतफल है । मोक्ष के विषयमे एक विचित्र 
घारणा फली हई है कि इसकी प्राप्ति का स्थान यह्‌ जीवन नहीं है, परन्तु वस्तु- 
स्थिति सी नहींहै। अविकांश दर्शनोंमें इस जन्ममेंही ताप-संताप ते 
आत्यन्तिक निवृत्ति प्राप्त कर लेना-जीवन्मुक्ति-परम लक्ष्य स्वीकृत किया गया 
है 1 यह नितान्त इुरस्थ आदरं अवश्य है, परन्तु एसा नहीं है कि इस जन्म में 
साध्य"न हो सके। मानव जीवन का लक्ष्य काल्पनिक परलोक में दुःखनिवत्तिन 
होकर जीते जौ इसी देह मे उस अ।दशं को सिद्ध करनेमेंटै। जेन, वौद्धतथरा 
वेदान्त आदि षड्दशन जीवनमुक्ति कोटी जीवन का लक्ष्य वतलाते दैं। 
विशिष्टाद्ेत+ मादि वंष्णव दर्शनों मे भी यद्यपि जीवन्मुक्ति का आदशं मान्य 
नहीं है, तयापि तत्त्वज्ञान के साधन से आत्मा एसी उन्नत अवस्था में पहंच जाती 
है जिसमे जीवन का उदेश्य ही साधारण कोटिसे बदल कर एक महत्वपूर्ण 
वं शिष्ट प्राप्त कर लेता है। जीवन्मुक्ति का आदशं उपनिषदों की वहूमूल्य देन 
है। कठोपनिषद्‌ ने स्पष्ट शब्दों में प्रतिपादितक्ियाहै किजव हृदय मं 
रहने वाली समग्र कामनाओं का नाश हो जाता है, तव मनृष्य अमरत्व को 
प्राप्त करलेताटै भौर यहींउसे वह्य की उपलव्वि ही जाती दै 1 मोक्ष के 
ध्येय के विषय मे दाशंनिकों में मतक्य होने पर भी उसके स्वरूप के विषय में | 





१. द्रष्टव्य श्रीभाष्य ४।१। १३ । 
२. यदा सर्वे विमुच्यन्ते कामा ह्यस्य हदि स्थिताः । 


तदा मर्त्योऽमृतो ` भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते ॥ 
( कठ उप० २।३।१४ ) 


-उपोद्धात .. २५ 


पर्याप्त मतवेषम्य है । कुर दानिक ( न्याय तथा वंशेषिक ). मोक्षःकी उतरत 
अक्स्थामें दुःखकी. केवल निवृत्तिमात्र मानते है, परन्तु अन्य दार्शनिकों 
( मीमांस, वेदान्त, जन तथ। महायान बौद्ध ) के मतमें उस समय आनन्द 
की उपलब्धि निश्चितरूपेण होती है । 
मोक्न की प्राप्ति के विभिन्न उपायों में जो अनेक दर्शनों ने वता रक्वा 
एकत विचित्र एकता का भाव दुष्टिगोचर होता है। विचारशास्त्र सिद्धिके 
| दवार तक परहुचकर विरत हो जाता है । इस द्वार के भीतर 
मोक्ष-मागं प्रवेश करने के लिए साधन को नितान्त आवश्यकता है। 
हम लोग गाढ़ अन्धकारसे परिपूरित इस संसार में अपने 
गन्तव्य स्थानों को जाने के लिए अपने-अपने रस्ते टटोल रहे ्है। दशंनशास्त्र 
ज्ज्वल प्रका की किरणों को दिखाकर हमारे लिएमागे की सुचना देता 
तु केवल शुष्क ज्ञान हमे लक्ष्य-प्राप्तिमे कथमपि सहायता नहींदे 
कता। सुविचारित ओषध भी क्या नाममात्र से आतुर पुरूष.कोरोगसे 
मृक्तकरनेमें समथ हो सकती है? काल्पनिक तत्त्वज्ञान को व्यावहारिक 
ल्पमें परिवर्तन करना चाहिए । इसका वणन योगसूत्र मे परूणरूपण किया 
गयादै। योगद्णन में वणित प्रक्रियायें भ।रत के प्रत्येक दशंन को सवंथा 
मान्यै । वौद्धधमं में मोक्षोपयोगी विविध साधनों मे समाधि विशिष्ट साधन 
के रूपमे स्वीकार की गई टै । ` जेन धमं “सम्यक्‌ चारित्य" के लिये यम, 
नियम तथा ध्यान को सवपे अधिक महत्त्व देता हैः । न्यायदशंन मे भी यौगिक 
प्रक्रियार्ये आत्म-साक्षात्कार के लिए अत्यावश्यक बतलायी गई है* । सव्य 
दणनमे इन प्रक्रियाओं की स्वीकृति स्वतः सिद्धदहै। वेदान्त-दशनमेंभी 
ज्ञान के आन्तरिक साघनरूपमें योगसम्मत यम, नियमादि का उपयोग 
स्वीकार किया गयादहे, यद्यपि उनकी कल्पनाओं मे कुछ पार्थक्य दृष्टिगोचर 


होता दै" । इन दशनो के अनुयायियों का यह्‌ दृढ विश्वास है कितकंकेद्रारा 
सिद्ध किया गया दाशनिक सिद्धान्त तब तक हमारे अज्ञान कोदूर करनेमें 
समथ नहीं हो सकता, जव तक उसे हम आत्मसात्‌ न कर ल। इसके लिये 
इन तत्वों का निरन्तर अविच्छिन्न रूप से अभ्यास तथा मनन आवश्यक है। 
हमारे व्यावहारिक जीवनके ऊपर अविद्या, राग तथा द्वेष का तमःपटल 
इतना गाढ है कि ज्ञानतत्त्व के निरन्तर मनन तथा अभ्यास के विना यह्‌ छिन्न- 


५ 1 3\* ८५। 


^ 


१. द्रष्टव्य--दीषेनिकाय ( हिन्दी अनुवाद )-- प° २८-२६। 
२. तत्त्वाथंसूत्र ६।३९।४६ । .. यः 
३, न्यायसूत्र अध्याय ~, माद्भिक २, सूत्र ३८-४८ । | 

४. वेदान्तसार, प° ४७-५०९ 


२६ भारतीये दशन 


भिन्नं नहीं करिया जा सकता । इसीलिये भारतीय दशंन में तकं-सिद्ध तत्वों के 
ऊपर निरन्तर गाढ मनन तथा निदिध्यासन की वात स्वीकार की गई दहै। 

उपनिषद्‌ का कहना है कि प्राणीमात्र के जीवन-यापनकेदहेतुदो मार्गं 
है ्रेयोमागे तथ श्रेयोमागं । प्रेयोमा्गं मे मनुष्य आपाततः रमणीय 
विषयो को ओर आङ्रष्ट होकर संसारम प्रवृत्त होतादहै। इस प्रवृत्तिके 
मूल कारण राग तथा द्रेष हैँ । सुख देनेवाले पदार्थो से राग, अनुराग तथा 
परेम उत्पन्न होता है गौर दुःख पहुचानेवाली चीजों से चित्त स्वतः घृणा करने 
लगता है । इन्हीं राग-देषों का प्रभाव हमारे चित्त तथा इन्द्रियों पर इतना 
अधिक होता दहै कि वे अवश बन शश्रेयोमागं" की अवहेलना कर श्रेयोमार्ग 
का ही अवलम्बन किया करती है) श्रयोमागं' वास्तवमें परम मंगलसाधन 
करने का रास्ताहै। जव तक विषयोन्मुखी इन्द्रियों को वाह्य पदार्थोसे 
बलात्‌ खींचकर अन्तर्मुखी न॒बनाया जायगा, तव तक सच्चे कल्याण की 
साधना नहीं हो सकती । इस प्रकार मगल मागं पर चलने के लिए आत्म- 
संयम तया शुद्धि की नितान्त आवश्यकता है । चित्तशुद्धि के लिए योगदर्गन 
ने आठ योगाङ्गं की व्यवस्था वतलाई है-यम, नियम, आसन, प्राणायाम, 
प्रत्याहार, धारणा, ध्यान भौर समाधि। इनउपायोंको प्रत्येक दशनने 
आवश्यक बतला कर स्वीकार किया । 

इस प्रकार भारतीय दशंनों के विभिन्न सम्प्रदाय यह प्रकट करते कि 
भारतीय विवेचक नाना मौलिक द्‌ष्टिकोणों से तत्त्वों का विवेचन कर सकता 
है। वह लकीर का फकीर नहीं है, बल्कि अपनी वुद्धि से नये-नये तत्त्वों की 
मीमांसा करने मे असमथं है। इसीलिए इन सम्प्रदायो मे एकता है, भिन्नता 


नही; सामरस्य है, विरोव नहीं । ये सम्प्रदाय अपनी-अपनी द्‌ ष्टि से परमतत्त्व 
का सुन्दर विवेचन कर एक दूसरे के पुरक हँ । अधिकारी भद से उनमें भद 
होना स्वाभाविक है । प्रत्येक मनुष्य की दुष्ट एक समान नहीं हो सकती । 
इसलिए यह सवके लिए चिन्तन का विषय प्रस्तुत करता है। 

भारतीय दशंन संश्लेषण प्रधान है । उसमे नाना दष्टियों से विवेचित 
तत्त्वो कोएक साथ एक लडीमें पिरोनेका श्लाघनीय उद्योग । यह 
पाश्चात्य दशंन के समान विश्लेषण-प्रधान नहीं है । इख विवेचना से भारतीय 
दशन का ङ्प पाठकों के सामने भली-भांति भा सक्ता है ॥ 


९: 


१. श्रेयश्च प्रेयश्च मनुष्यमेतस्तौ संपरीत्य विविनक्ति धीरः । 
श्रेयो हि वीरोऽभिप्रेयसो वृणीते प्रेयो मन्दो योगक्षेमाद्‌ बणीते ॥ 
` .( कठ उप० १।२।२ ) 


हितीय परिच्येद 


श्रौत ददान 


॥ वेद भारतीय धमं तथा दशन का प्राण है। भारतीय धमंमें जो जीवनी 
णक्ति दृष्टिगोचर होती है उसका मूल कारणवेदहीटै। वेद अक्षय विचारों 
का मानसरोवर है, जहाँसे विचारधारा प्रवाहित होकर 

वेद का महत्त्व भारतभूमिके मस्तिष्क को उवंर बनाती हृई निरन्तर 
बहती है तथा अपनी सत्ताके लिए उसी उद्गमभमि पर 

अवलम्बित रहती है । ये भारतीय साहित्यके ही स्वं-प्रथम ग्रन्थ नहीं हैँ 
प्रत्युत मानवमात्र के इतिहास में इनसे वकर प्राचीन ग्रन्थ की अभी तके 
उपलब्धि नहीं हई है ¦ भारतीय धमं तथा तत्त्वज्ञान की आकृति एवं प्रकृति 
उद्गम तथा विकासरके समुचित अनुसन्धान के लिए इन प्रन्थमणियों का 
पर्यालोचन नितान्त आवश्यक है, परन्तु श्रुतिसम्मत दाशंनिक विचारोंकी 
रूपरेखा के विषय म पर्यप्नि मतभेद है । वेदों का अध्ययन आजकल दो प्रकार 
से किया जाता है प्राचीन पद्धति से तवा अर्वाचीन पाश्चात्य रीति से। 
पाश्चात्य पद्धति वेदाथं परिशीलन के लिए अन्य देशों के साहित्य कौ सहायता 
की अपेक्षा रखती है, प्राचीन पद्धति इतिहास पुराण को वेदाथ का उपन्रंहण 
मानती दै" तथा वैदिक रहस्यों के यथाथंज्ञानके लिए उनकी सहायता को 
बहुमूल्य बतलाती दै । इसी दृष्टिभेद को मीमांसा उभयमत मे भिन्न-भिन्न 
प्रकारसे की गई दहै । पाश्चात्य लोग वेदों को असभ्य या अधंसभ्य आरम्भिक 
आ्यंजनों के अनगढ्‌ गायनों से वदकर अधिक महत्त्व देना नहीं चाहते, परन्तु 
भारतीय कल्पना के अनुसार वेद नित्य, निखिल ज्ञान के अमूल्य भाण्डागार 
एवं धमं का साक्षात्कार करनेवाले महषियों के द्वारा अनुभूत परमतत्त्व के 
परिचायकरहैँ । इष्ट,प्रासि तथा अनिष्ट-परिहार के अलौकिक उपाय को बतलाने 
वाले ग्रन्थ वेद ही हैः । वेद की वेदता" इसीमें हैकिवे प्रत्यक्षसे अगम्य 


१. इतिहासपुराणाम्यां वेदं समुपनरहयेत्‌ । 
बिभेत्यत्पश्रृताद्‌ वेदो मामयं प्रहरिष्यति ॥ 
( महाभारत आदिपवं १।२५ ) 
२. द्रष्टव्य सायणकृत तत्तिरीयसंहिताभाष्यभमिका, प° २॥। 


२८ भारतीय द्णन 


तथा अनुमान के द्वारा अनुदूभावित अलौकिक उपाय का वोध कराते ह । 
इसी भारतीय दृष्टिकोण को ध्यानमें रख कर श्रुति-प्रतिपादित अध्यात्मिक 

रहस्यं का संक्षिप्त विवेचन इस परिच्छेद मे प्रस्तुतः किया गया है । 
"मन्त्रब्राह्यणात्मको वेदः ( भआप० परि० ३१) वेदकेदो विभाग 
है मन्त्र तथा ब्राह्मण । किसौ देवता विशेष की स्तुति मे प्रयुक्त टोनेवाले 
अथ स्मारक वाक्य को मन््र' कहते दँ तथा यज्ञानृष्ठान 
-वेदविभाग. का विस्तारपूर्वक वणेन करनेवाले ग्रन्थ को ब्राह्मणः 
संहिता कहते हँ । मन्त्रों के समुदाय को "संहिताः कहते है 
संहिताएं चार है ऋक्‌ संहिता, साम संहिता, यजुः 
सहिता तथ। मथवं संहिता । पराणो का कहना है कि इस संहिता-चतुष्टय 
का सकलन महपि वेदग््रास ने यज्ञ की आवश्यकताओं को दुष्टिमें रख कर 
किया- । यज्ञानुष्ठान के लिए चार त्विजो की आवश्यकता होती है- होता, 
उद्गाता, अष्वयुं तथा ब्रह्मा । होता ( पुकारनेवाला ) देवता के प्रणंसात्मक 
मन्त्रो को उच्चारण कर तत्तदटेवता का आवाहन किया करता टै । हौत्र कायं 
के लिए आवश्यक मन््रसमुदाय का संकलन ऋर्वेद में किया गया ह । उद्गाता 
का काय ऋचाभों के ऊपर स्वर लगाकर मधुरस्वरमें उन्हें गाना होता दै। 
इस कायं के लिए सामवेद का संकलन किया गयादहै। यागके विविध अंग 
तया उपांगभूत अनुष्ठानं का विधिवत्‌ सम्पादन करना -अध्वर्युं का उत्तरदायी 
कतव्य है । इस आध्वर्यव कमं के लिए यजुः संहिता का उपयोग किया जाता 
है । ब्रह्मा का महत्वपूणं कार्य समग्र याग का विधिवत निरीक्षण करना होता 
है, जिससे किसी प्रकार की त्रूटि अनुष्ठान की पूणता तथा सिद्धिम कथमपि 

वाधा उपस्थित न हौनेदे। ब्रह्मा को समग्रवेदोंका ज्ञाता होना चादिए 
इनका विशिष्ट वेद अथववेद है । इस प्रकार यज्ञ-विधानके सुचारु रूपके 
निष्पादन के लिए भिन्न-भिन्न ऋत्विजो के उपयोग के लिये भिन्न-भिन्न 
संहिताभों का संकलन किया गयादहै। वेदको ्रयी'केनामसे भी पुकारते 
ह। इस नामकरण का भीएक रहस्य है। यह संज्ञाविधान मत्रं की 
उपयोगिता की अपेक्षा मंध्रंके स्वरूप के ऊपर अवलम्बित है। पादस 
युक्त छन्दोबद्ध मन्त्रों की “ऋक्‌' संज्ञा है । इन ऋचाओं के गायन--गीति को 
साम" कहते ह तथा इन दोनों से पथक्‌ गद्यात्मक वाक्यो को "यजुः" के नाम से 
१. श्रुतिश्च नः प्रमाणमतीद्ियाथ विज्ञानोत्पत्तौ । 
( शांकरभाष्य २।३।१ ) 1 
२. द्रष्टव्य श्रीमद्‌भागवत, स्कन्ध १।४।१६-२२ । । 
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पुकारते है" । वेद को ऋक्‌, यजुः तश्रासामरूप से विभक्त होनेके कारण 
त्रयी' कहते ह। इसीलिए वेद-प्रतिपाद्य धमं को त्रयी धम्मे" तथा इस धर्म के 
मर्मज्ञ विद्वज्जन को "त्रैविद्य कहते ह 
वेद के तीन विभाग संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक । संहिता मन्त्रो के 
समूह को कहते हैँ । ब्राह्मण ग्रन्थोमे यज्ञ-यागादि के अनुष्ठान का विस्तृत 
तथा परिनिष्टित बणेन किया गया है । श्राह्मण' नामकरण का कारण यह्‌ है 
कि इनका प्रधान विषय ब्रह्मन्‌ (ब्रह वर्धने, बढ़ने वाला, अर्थात्‌ वितान, यज्ञ) 
दै । आरण्यक का स्थान ब्राह्मणों कै अनन्तरदहै। अरण्य में पठनीय होने से इन्हे 
आरण्यक कहते हैँ । इन ग्रन्थों में वानप्रस्थ आश्रम के उपयोगी क्रिया-कलापों 
कावणन टे, विशेषतः याग-विधान के आध्यात्मिक रहस्य की मीमांसा इन ग्रन्थों 
मे उपलब्ध होती दै । आरण्यको के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ ह । उपनिषदोंमें 
अध्यात्मविषयक्त महत्त्वपूणं समस्याओं का विद्रत्तापूणं विवेचन किया गया है । 
उपनिषद्‌ को ही "वेदान्त कहते हैँ । इस नामकरण के दो कारण है-एक तो 
यह्‌ कि इनका स्थान वेद के अन्तमें आता है । उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग 
है; अतः वे वेदान्त (वेद + अन्त) कहलाते हैँ । दूसरा कारण यह है कि इनमें 
वेदों के निश्चित प्रतिपाद्य सिद्धान्त विवेचितरहैँ। इसी कारण उपनिषदों का 
अध्यात्मणास्त्र-विषयक समस्याओं के सुलज्ञानेके लिए प्रकृष्ट महत्व है। 
प्रतिपादित विषय की दृष्टिसेवेदकेदो विभाग हँ क्मकाण्ड तथा ज्ञान- 
काण्ड । संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यको में प्रधानतया कमं की विवेचना होने 
के कारण इनका कमकाण्ड में अन्तभवि है । ज्ञान की विवेचना करनेकेकारण 
उपनिषद्‌ ज्ञानकाण्ड कहलाते हैँ । भारतीय दशन के मूल सिद्धान्त इन उप. 
निषदों में प्रतिपादितं कयि गये ह, पर कमंप्रधान होने पर भी संहितादि मे 
अध्यात्म-विषयक विपुल रहस्यों का उदघाटन उपलब्ध होता है ।॥ 
वैदिक साहित्य का जो अंश प्रकाशित हो चुकाटै वहु भी मात्रा में अधिक 
। अप्रकाणित अंगण भी मात्रामेंन्यून नदींदटै, परन्तुखेद का विषयदहै कि 
हमारी अवहनना से वेद की अनेक शाखायें लुप्त हो गई । 
वैदिक साहित्य महाभाष्य ( पस्पशाद्भिक ) के अनुसार ऋग्वेद की २१ 
शाखार्ये, यजुवद की १०० शाखाये, सामवेद की 


द 


१. तेषामृग्‌ यत्राथंवशेन पादव्यवस्था । गीतिष्‌ सामाख्या । शेषे यजुः- 
--( जेभिनिसूत्र २।१।३५- ३७ ) । 
२. द्रष्टव्यं गीता € २०२१) 
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१ हजार शाखार्ये तथा अयवेवेद कौ केवल & शाखायं थीं । इस प्रकार कल 
मिलकर ११३० शाखायं थीं, जिनमें आजकल दस-वारह शाखाओं से अधिक 
नहीं भिलतीं । विषय को दृष्टिसे समस्त सहिताओं में ऋग्वेद संहिता 
महत्वपूणे तथा प्रथम मानी जाती दै । ऋर्वेद के सूक्तों की संख्या सव भिला 
कर १०२८ है। ऋरवेदका विभागदो प्रकार से उपलब्ध होता है--( १) 
मण्डल, अनुवाक तथा सूक्त; (२) अष्टक, अध्याय तथा सूक्त । समस्त 
ऋग्वेद १५ मण्डलो मे विभक्त दै; प्रत्येक मण्डलमें अवान्तर विभागको 
अनुवाक कहते दै तथा उनके विभागको मूक्त। अषटकोंकीसंच्यात्टै, 
प्रत्येक अष्टक में ८ अध्याय होते है। इस प्रकार पूरे ऋग्वेद मे ६४ अध्याय 
है । अध्यायो के भीतर सूक्त होते ह । इन दोनों में प्रथम विभाग एतिहासिक 
दृष्टि से महत््वपूणं माना जाता है । इन मण्डलो में से प्रथम तथा दशम मण्डल 
मे भिन्न-भिन्न ऋषियोंके दवारा दृष्ट मन्त्रोका संग्रह दै। नवम मण्डलमें 
केवन “सोमः विषयक मंत्र है, परन्तु अन्य मण्डलोंमेंएक ही ऋषि के मन्त्रों 
का संग्रह किया गया है। द्वितीय मण्डलसे लेकर अष्टम मण्डल तक ऋषियों 
के नाम क्रमशः गृत्समद, विश्वामित्र, वामदेव, अत्रि, भरद्राज, वसिष्ट तथा 
कृण्व है। ये ऋषि मन््ोके द्रष्टा मत्रहै, रचयिता नहीं। ऋभ्वेदकी 
आध्यात्मिक तत्त्व-विवेचना ही हमारे लिए यहां अवश्यक है । अतः उसके 
ही अनुसन्धान मे हम प्रवृत्त होते है। 
वेदो मे देवतामों की स्तुति ही प्रधान विषय है। निरक्तकार यास्कने 
स्थान विभाग की दृष्टि से देवताओं को तीन श्रेणियों मे विभक्त किया :-- 
पृथ्वीस्थान, अन्तरिक्षस्थान तथा दुस्थान । पृथ्वीस्थान 
देवता-वहुत्व देवताओं मे अग्निका स्थान सवसे अधिक महत्त्वपूर्णं है, 
अन्तरिक्षस्थान देवताओंमे इन््रका तथा आकाशस्थान 
देवताओं मे सूयं, सविता, विष्णु आदि सौर देवताओं का । अग्नि प्राणियोंका 
-सवसे अधिक हितकारक देवता है। अग्नि प्राचीन तथा अवचन ऋषियों के 
द्वारा स्तुति किया जाता है। उसीकी कृपा से दिन प्रतिदिन प्राणी धन, अन्न, 
पुत्र, पौत्र तया स्मृद्धिको प्राप्त करतादहै। वरुण का स्थान वैदिक देवताभों 


भे नितान्त महत््वपूणं है । वह विश्वतश्चक्षुः ( सर्वत्र दुष्ट रखनेवाला ), 
धृतव्रत (नियमो को धारण करने वाला), सुक्रतु (शोभन कर्मों का निष्पादन 


करने वाला) तथा सन्राट ( सम्यक्‌ रूपसे प्रकाशित होने वाला तथा 
शासन करने वाला ) कहा गया है (ऋ० १।२५ ) । सर्वज्ञ वरुण प्राणिमात्र 
के शुभाशुभ कर्मा का द्रष्टा तथा तत्तत्‌ फलोंका दाताहै। इन्द्र वीर 
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योद्धाओं को संग्रामाङ्खण में विजय प्रदान करने वाले देवता हैँ । वच्रवाहू 
( व के समान वलशाली वाहु वाले) इन्द्रके हाथमे वज्र है; जिसकी 
सहायता से वह॒ वृत्रादि अनेक दानवोंको मार डालते है तथा "शत्रुओं के 
किलावन्द नगरों को छिन्न-भिन्न कर डालते हैँ ( पुरन्दर ) इन्हीं के अनुग्रह 
से आर्योने काले रंग वाले दस्युओं या दासों को पहाड़ों मेँ खदेड दिया 
दै तथा वृत्रकेद्वारा रोकी गईगायों को वे गफा तोड़कर निकाल बाहर 
करते ह । इन्द्र वृष्टि के देवता हैँ (ऋ० २।१२ ) । विष्णु आकाशगामी सतत 
क्रियाशील सूर्य के प्रतीक हैँ । उन्होने तीन डगोंसे इस विश्वको माप डाला। 
इस कारण वे उरगाय तथा“उरक्रमः कहलाते ह । तीसरे लोक में जहां उनका 
तृतीय पादविन्यास कियाशया हैमधु का कूप दहै । वहां शीघ्रगामिनी भूरिश्ुङ्क 
गां ( किरणें ) उधर से इधर सतत आया जाया करती ह ( ऋ०१५४ ) । 


सवितृदेव सुक्र प्राणियों में जीवन का संचार कर पुनः प्रवृत्तकरते ह। 
पुषा (ऋ० ६।५३) भूले-भटकों को राह लगाते हैँ । उनका रथ वकरोंकेद्रारा 
खीचा जाता है तथा उनके हाथमें चावुक रहता है। वह मृत प्राणियों को 
पितरों के पास ले जाते हैँ । नित्य मानवमात्र का कल्याण साधन करते है । 
देवों के साथ-साथ देवियों की भी कमनीय कल्पना ऋग्वेद में पाई जाती है। 
सवसे सुन्दर देवी उपा है,जोद्यौः ( आकाश ) की पुत्री है। वह तमोमयी 
रजनी को रमणीय ल्प-घारिणी भगिनी है। बह पुराणी युवती है--पुरानी 
होने पर भी सतत युवती है। वेदिक मन्त्रों मे सवसे सन्दर कमनीय कल्पना 
वाले मंत्र उपा की स्तुतिमे प्रयुक्त कयि गये ह (क्ट° ३।६१) । आगे चलकर 
देवताओं की संख्या मे भी बृदधि-ह्वास होता रहा । वरुण की महिमा में हास 
होने लगा ओर मन्यु, श्रद्धा आदि नये-नये देवताओं की सृष्टि होने लगी । 


देवताओं की जो भौतिक दृश्यों के अधिष्ठाता या प्रतीक रूपमे पाश्चात्य 
कल्पना है वह निर्मूल दहै, उसी के साथ वंदिक धमं के विकास का कल्पित 
क्रम भी निःसारदटै। सच वात तो यह दहै कि ऋग्वेद इस विश्व के अनुपम 
शक्तिशाली एक नियन्तासे परिचित है तथा वह विभिन्न देवताओं को उसी 
की नाना शक्तियों का प्रतिनिधि वतलाता है। अतः वैदिक धमं ही अद्रेत तत्त्व 
के ऊपर अवलम्बित है। नानात्व के वीच में एकता की भावना, भिन्नता के 
बीच अभिन्नता की कल्पना दाशनिक जगत्‌ मे एकदम मौलिक तत्त्व हैँ ओर 
इस निगृूढतम तत्तव के अनुसन्धान करने का समस्त गौरव हमारे वैदिक- 
कालीन आषेचक्षुःसम्पन्न महषियों को ही हं । 


श्छ क ` ता ` ` कव्कन्कातिक ^, ®; च; + न्भ चच 


३२ भारतीय दशन 
॥ इस एक देवता की विभिन्न संज्ञाये उपलब्ध होती हैँ --प्रजापति, हिरण्य 
गभ, पुरुष आदि । ऋः्वेद के दशमं मण्डल का १२१बां सूक्त गहरे आध्यात्मिक 
तत्त्वों से भरा हुआ है । उच्च दाशंनिक विचारोंके कारण 
हिरण्यगभं यह सूक्त ऋण्वेद के सूक्तं में महत्त्वपुणे समन्ञा जाता टै । 
आनन्द ङ्प होने से अथवा इदमि्थंह्प से अनिवंचनीय 
होने के कारणये प्रजापति “कः शब्द के द्वारा व्यवहूत कियिगये टै, क्योकि 
उनक्रा स्वरूप अनिवंचनीय है या सुखस्वरूप है । “यही हिरण्यगभं सवक्ते आगे 
उत्पन्न हए, उत्पन्न होने पर ये समस्त प्राणियों के एक अद्वितीय अधिपति 
हृए । इस पृथ्वी, अन्तरिक्ष तथा आकाश कोवे धारण करनेवाले है । यज्ञ- 
यागो में उन्हीं के प्रसादनार्थं हम लोग हविष्य का होम क्रिया करते") । वे 
समस्त प्राणियों के प्राणदाता ( आत्मदा ) तथा वलदाता ्है। अमरता तथा 
मृत्यु छाया के समान उनके अधीन रहती है । ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति ही 
सर्वश्रेष्ठ देवता बतलाये गये ह । शतपथ ब्राह्मण ( ५।१।२।१० ) का कटना 
है किं देवताओं की संख्या ततस है, परन्तु प्रजापति ३४ वं देवता है, अर्थात्‌ 
सरवश्रष्ठ देवता है । 
ब्रह्म के स्वंव्यापी होने की महत्वपूणं कल्पना का वर्णन अनेक सूक्तां में 
मिलता है । इसका सवसे सुन्दर दुष्टान्त पुरुषसूक्तं ( १०।६० ) तथा अदिति 
सूक्त (१1८६) में भिलता है । वह्‌ हजार मस्तक ( सहस्रशीर्षा पुरुष ), हजार 
मांखों तथा हजार पर वाला 'पुरुष' चारों गोरसे इसी पृथ्वी कोधघेर कर 
परिणाममे दस भंगुल अधिकहै। “जो कुछ समय वतंमानदटै, जो कुट 
उत्पन्न हभ है ( भूतकाल में ) तथा जो कुछ उत्पन्न होने वाला है ( भविष्य 
काल मे ) वह सव.पुरष ही है" :- 


पुरुष एवेदं सवं यद्‌ भूतं यच्च भाव्यम्‌ । 
इस सूक्त मे सर्वेश्वरवा द के सिद्धान्त का प्रतिपादन सुस्पष्ट है। इसी प्रकार 
अदिति के वर्णेन के अवसर पर रहगणपुत्र गौतम ऋषि का कहना है कि अदिति 


ही आकाश है, अदिति ही अन्तरिक्ष है; अदिति ही मातादहै, अदिति दही पिताहै 
तथा पुत्र है; अदिति समस्त देवता है, अदिति पशच्चजन (निषादसहित चतुवंणे) है । 





१. हिरण्यगभंः समवतंताग्रे भूतस्य जातः पतिरेक आसीत्‌ । 
` स दाधार पृथिवीं द्यामुतेमां कस्म देवाय हविषा विधेम ॥ 
| ( ऋ० वेऽ १०।१२१।१ ) 
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जो कुछ उत्पन्न है तथा जो कुछ उत्पन्न होने वाला दै वह सव अदिति दही दहै 


इस प्रकार पुरुष तथा अदिति कौ स्वंव्यापकता मानकर उनकी विश्व 
से अभिन्नता स्वीकार की गई है ।॥ 


अथववेद के “स्कम्भः सूक्त (१० काण्ड, ऽवा तथा ठवां सूक्त) तथा" उच्छिष्ट 
सूक्त (१११६) की परीक्षा करने से स्पष्ट प्रतीत होतादैकिब्रह्य की व्यापकता 
तथा आत्मासे अभिन्नताके सिद्धान्त अथववेद को 
स्कम्भ सवथा मान्यदैँ। ब्रह्यकी ही अन्यतम संज्ञा “स्कम्भः 
( आधार) दै। जगत्‌ के समस्त पदा्थं उसी के 
आश्रय मं निवास करते हँ तथा अपनी सत्ता वनाये रहते हैँ । अतः उसकी 
“स्कम्भ' संज्ञा अन्वर्थक है । "स्कम्भः विश्व का कारणरहै, ब्रह्मकाभी वह्‌ 
कारण दै 1 अतः उत ज्येष्टत्रह्म भी कहते है । “जिसमे भूमि, अन्तरिक्ष, 
आकाण समाहित रहै अग्नि, चन्द्रमा, सूयं तथा वायु जिनमें अर्पित होकर 
रहते दै, वही “स्कम्भः है" (१०।२।११); द्यावापृथिवी, अन्तरिक्ष, प्रदिशो का 
घारण करनेवाला वही “स्कम्भः है ( १०।७।३५ ) । इतना ही नहीं, वहु भूत, 
भव्य ( भविष्य ) तथा समस्त वतमान का अधीश्वर है ( १०।८।१) एक 
मन्त्र स्कम्भः की आत्मा के साथ एकता भी स्पष्ट शब्दों मे प्रत्तिपादित 
करता. 
अकामो घोरो अमृतः स्वयम्‌ 
रसेन त्ुप्तो न कुतश्चनोनः। 
तमेव विद्वान्‌ न बिभाय मृत्यो- 
रात्मानं वीरमजरं युवानम्‌ ॥ 
( १०।८॥४४ ) 


"उच्छिष्ट" सूक्त में उच्छिष्ट नामके द्वारा ब्रह्म का ही प्रतिफादन है। “उच्छिष्ट 


का अथं है बचा हुआ, शेष पदाथं । दुश्य-प्रप के निषेध करने के अनन्तर जो 





१. अदितिद्योरदितिरन्तरिक्ष- 
मदितिर्माता स पिता स पृत्रः। 
विश्वे देवा अदितिः पच जना 
अदितिर्जातम दितिजंनित्वम्‌ ॥ 
( ऋ ० वे° १।८६।१० ) 
२ भा० द 
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अवशिष्ट रहता है वही “उच्छिष्ट है, अर्थात्‌ वाधा-रदित 

उच्छिष्ट परब्रह्म । ब्रह्यके इसी स्वरूप की अभिव्यक्ति के लिए 
बृहदारण्यकं उपनिषद्‌ ब्रह्य को “नेति' नेति पुकारता 

है ।° सूक्त भर मे विश्व के समस्त पदाथ "उच्छिष्ट" के ऊपर अवलम्बित वत्तलाये 
गये है । सूक्त में प्रथम मन्त्रः में प्रतिपादित ““उच्छिष्ट पर नाम-रूप मवलम्वित 
है सिद्धान्त अद्र त-वेदान्त की दृष्टि से कितना महत्त्वपूणे टै। “नामल्प' का 
दृश्यमान जगत्‌ के लिये प्रयोग कितना सारगरभित है। समस्त वेद तथा पुराण 
की उत्पत्ति “उच्छिष्ट से हुई है ( २४ ); प्राण, अपान, चक्षु तथा श्रोत्र, अक्षिति 
( स्थिति ) तथा क्षिति ( लय )-सव “उच्छिष्ट से उत्पन्न हुए टँ ( २५ ) । 
अतः "उच्छिष्ट" की महिमा अवणेनीय है । इन सूक्तं के अनुसन्धान से स्पष्ट 
कि प्रजापति, पुरुष, हिरण्यगर्भं, स्कम्भ तथा उच्छिष्ट एक ही परमतत्त्व के 
वाचक है । उपनिषदो के ब्रह्मत्व तथा ब्रह्मात्मेक्यवाद की यह्‌ पूवपीठिका 
है । इन्हीं संकेतो का पल्लवीकरण उपनिषदों का प्रधान लक्ष्यटहै। इस विदेचन 
को पढ़कर गीता ( १५१५) के शवेदेश्च स्वंरहूमेव वेद्यः" तथा 


“आदावन्ते च मध्ये च हरिः सवत्र गीयते" पराण के इस वाक्य में किसी 
भ्रकार का सन्देह नहीं रह जाता । 


॥ इस प्रकार वेदिक ऋषियों ने इस जगत्‌ क कर्ता तथा नियामक मूल तत्तव 
को मपनी सूक्ष्म तात्विक दृष्टिसे दढ निकाला था । इस विषयमे नासदोय 
सक्तं ( ऋ० वे० १०।१२६ ) ऋषियों की आध्यात्मिक 

अद्रंत को भावना दृष्टि को पूर्णतया व्यक्त करने के कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
है । यह सूक्त ऋग्वेदीय अद्वेत भावना को जिसल्पमें 

अभिव्यक्त करता है उस रूप में अभिव्यक्त करनेवाले अन्य सूक्तं का नितान्त 
अभावदटहै। नासदीय सूक्तके ऋषिके सामने इस विश्व की उत्पत्ति की 
विषम पहेली विद्यमान थी । यह विश्च कहां से उत्पन्न हुभा ? इसके मुल में 
कौन-सा तत्त्व विद्यमान था ? क्रिस वस्तु की उत्पत्ति सवंप्रथम हुई ? आदि 


१. अथात अदेशो नेति नेति- व° उप० २।३।११। 
नेह नानास्ति किच्चन- वही, ४।२।२१ । 
२. उच्छिष्टे नामरूपं चोच्छिष्टे लोक आहितः । 


उच्छिष्ट इन्द्रश्चाग्निश्च विश्वमन्तःसमाहितम्‌ ॥ 
(अ० सं ११।७।१ ) 


श्रौत दशन । ३५ 


भ्रश्नों का समुचित उत्तर देना सरल काम नहींदहै, परन्तु इस सूक्तम इन्दीं 
प्रश्नों का उचित उत्तर अन्तदुष्टि की सहायता से प्रस्तुत किया गया है । 
“सृष्टि के आदिकालमेंन तो असत्‌ हीथा गौर नसत्‌हीथा। वह्मनतो 
आकाशथा,नतो स्वगं ही विद्यमान था, जो उससे परे है। किसने ठका था? 
यह्‌ कटां था? ओौर किसकी रक्षामेथा ? क्या उस समय गहन तथा गम्भीर 
जल था (जिसमें वह्‌ पड़ा हुआ था ?), उस समयन मृत्यु थी, न तो अमरत्व 
ही था, उस्र समय दिन तथा रात का पाथंक्य न था 1* इतने निषेधो के वणेन 
के अनन्तर ऋपि सत्तात्मक वस्तु का वणन कर रहाट कि उस्र समय बस एक 
ही था, जो वायुरहित होकर भी अपने सामथ्यंसे श्वास्रले रहा था! उससे 
अतिरिक्त अन्य कोई वस्तुथी ही नहीं । 


यह है नितान्त उदात्त एकत्वभावना । ““तदेकम्‌'- वह्‌ एक । उसके 
लिद्ध-निधरिण में असमर्थं होकर वैदिक ऋषियों ने सवत्र उस परमतत्त्व के 
लिए नपुंसक 'तत्‌' तथा “सत्‌' शब्दों का प्रयोग कियादहै। वही इस जगत्‌ 
कामृल कारण दै। उसी से यावत्‌ चेतन ओर अचेतन वस्तुओं की उत्पत्ति 
टद टै। वह एकदै, अद्वित्तीय है; उसके साथ तथा समकक्ष रहनेवाले अन्य 
वस्तु का वास्तव अभावदै। अग्नि, मातरिश्वा, यम आदि देवता उसी के 
निन्न-भिन्न कूपको धारण करने वाले रहैँ। वह एक ही टै, परन्तु कवि लोग 
उसे भिन्न-भिन्न नामसे पुकारते ह :-- 


इन्द्रं मित्रं वरुणमग्निमाहुरथो दिव्यः स सुपर्णो गरुत्मान्‌ । 
एक सद्‌ विप्रा बहुधा वदन्ति अग्नि यमं मातरिश्वानमाहुः ॥ 
( ऋ० वे° १।१६४।४६ ) 


मनुष्य की मधुर-वाणी में वही बोलता है, पक्षियोंके कलरव में वही 
चहकता टै, विकसित पुष्पों के रूपमे वही हसता है, प्रचण्ड गजंन तथा 
तूफान में वही कोध-भाव प्रकट करता है, नभोमण्डल में चन्द्र. सूयं तथा ताराओों 
को वही तत्तत्‌ स्थानों पर स्थित कर देता है' 1 भिन्नता के स्तरो में अभिन्नता 
को यदि किसी ने पहुचाना, तो वैदिक आर्यो ने । इस अरभिन्नता का पल्लवीकरण 
उपनिषदो का प्रधान विषय है, पर इसका बीज ऋश्वेदीय-संहिता मे सुस्पष्ट 
रूप से निहित है, जिसमें सन्देह करने के लिए तनिक भी स्थान नहीं । 


१. ऋ० वे १०।१२।१५। ठ 
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ब्राह्मण तथा आरण्यक की समीक्षाकरनेसे हम उनके सिद्धन्तों का 
परिचय पाते है । ब्राह्मण-काल सहिता तया उपनिषद्‌ काल का मध्यवर्ती युग 
है । इसमे वर्णाश्रम धमं की प्रतिष्ठा पर्याप्त रूप से सम्पन्न 
ब्राह्मण तथा की गई। तंत्तिरीय ब्राह्मण ने (३।१२।३) चारों 
जआारण्यक वर्णों के साथचारों आश्वमोंके कर्तव्यो का वर्णन 
किया है। ब्राह्मणो" में कमकाण्ड का खूव विस्तार किया 
गया है। यज्ञ का महत्त्व इतना ही नहींटै कि वह किसी देवता-विशेष के 
उदेश्य से द्रव्य का त्यागखूप है; प्रत्युत वह इस विश्च के निय।मक रूपमे ग्रहण 
किया गया है। समस्त विश्व ही यज्ञरूपदहै। यज्ञके कारण देवता लोग 
मपने-अपने अधिकारों का निर्वाह करते हैँ । यज्ञ की निष्पत्ति से समस्त विश्व 
का कल्याणसाधन होता है । यज्ञ विष्णु का रूप वतलाया गया है (विष्णवं 
यज्ञः ) । आरण्यको मे यज्ञ की दाशंनिक व्याख्या है तथा उसके रहस्यों की 
यथार्थं मीमांसा दहै। आ1रण्यकोंमे कर्मोसे उत्पन्न फलके प्रति अश्रद्धा का 
भाव दीख पड्तादहै। स्वगंके क्षयदहोनेसे कर्ममागं आत्यन्तिक सुख का 
सम्पादक नहीं माना जा सकता । अतः कम से लोगों की अभिर्चि हटने लगी 
ओौर ज्ञानमागं की ओर उनका ध्यान आकृष्ट होने लगा । अतः ज्ञान-कम के 
समन्वय की जो बात उपनिषद्‌ काल में प्रधानतया विमान दै उसका आरम्भ 
इसी युगमे हो गयाथा।। 


उपनिषद्‌ 


॥ वेद के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ है । इन ग्रन्थरत्नों मे वेदिक ऋषियोंने 
आध्यात्मिक विद्या के गृढतम रहस्यों का विशद विवेचन किया है। भारतीय 
तत्त्वज्ञान का मूल स्रोत इन्दं उपनिषदों में हे। 

महर्व उपनिषद्‌ वास्तव मे आध्यात्मिकं मानसरोवर दै 
जिससे भिन्न-भिनन ज्ञान-सरिताये निकलकर इस पुण्यभूमि 

आर्यावतं मे मानवमात्र के सांसारिक अभ्युदय तथा पारलौकिक कल्याण-साघन 
के लिए प्रवाहित होती है । हिन्दू दशन में तीन प्रस्थान ग्रन्थ है, जो वैदिक 
धर्मनरसा र गन्तव्य मागं तथा उसके साधन के प्रतिपादक हैँ । भारतीय विचार 
शास्त्र के लिए सर्वश्रेष्ट उपजीग्य ग्रन्थ होने के कारण उपनिषद्‌ प्रस्थानत्रयी के 
अन्तर्गत प्रथम प्रस्थान के खूप में गृहीत किये गये है । द्वितीय प्रस्थान श्रीमद्धग- 
ब्रदृगीता है, जो समस्त उपनिषद्‌-रूपी धेनुमों का वत्सरूपी पाथं के लिए भगवान्‌ 


श्रौत देन ३७ 


गोपाल कृष्ण द्वारा दहा गया सुधा-सहोदर सारभूत दूध दहै 1 तृतीय प्रस्थान 
वादरायण-व्यास-विचरित ब्रह्मसूत्र है, जिसमें आपाततः विरोधी उपनिषद्‌- 
वाक्यों का समन्वय तथा एकमात्र अभिप्राय ब्रह्यमें दिखलाकर अन्यताकरिकों 
की युक्तियों का प्रवल खण्डन क्रिया गया है । इसी प्रस्थान-्रयी--उपनिषद्‌, 
गीता तथा ब्रह्मसूत्र पर भारतीय वेदिक-घमं तथा दशेन अवलम्बित है परन्तु 
गीता तथा ब्रह्मसूत्र के उपनिषदों पर आचध्रित होने के कारण उपनिषदों का 
महत्व सवसे अधिक है। इती से नवीन मत के संस्थापक आचार्यो ने अपने 
सिद्धान्तो की प्रामाणिकता तथा अन्नुण्णता प्रदशित करने के लिये इन्हीं तीनों 
ग्रन्थरत्नों पर स्वमतानुकूल नाप्योकी रचनाकीदहै। 


उपनिषद्‌ शब्दउप तथा “निः उपसर्गक “सद्‌' घातु से !क्विप्‌' प्रत्यय 
जोडन पर निष्पन्न हुआ ह । सद्‌ घातुके तीन अथं होते है विशरण = नाश 
होना; गति = प्राप्ति होना, अवसादन = शिथिल 
उपनिषद्‌ का अधं करना । उपनिषद्‌ का अथं है अध्यात्मविद्या । जिस 
विद्या के अध्ययन से दुष्टानुश्रविक विषयों से वित्ृष्ण 
मुमृक्षजनों को सस्ार-वीजभूत अविद्या नष्ट हो जाती है, जो विद्या उन्हें ब्रह्य 
की प्राप्ति करा देती टै तथा जिसके परिणीलन से गभंवासादि दुःख-वन्दोंका 
सवदा शणिथिलीकरण हौ जाता है, वही अध्यात्मविद्या उपनिषद्‌ है । शंकरा- 
चायं के इस आख्यान के अनुत्तर उपनिषद्‌ का मुख्य अथं है- ब्रह्मविद्या तथा 
गौण अथं है--ब्रह्यविद्या-प्रतिपादक ग्रन्थ विशेष (कठभाष्य)। ब्रह्य के स्वरूप, 
उससे उत्पन्न जीवे तथा जगत्‌ के साथ उसका वास्तविक सम्बन्ध, ब्रह्म की 
प्राप्ति के उपाय आदि विषयों का विस्तृत तथा विशद वर्णन इन ग्रन्थों में 
किया गयादहै । अतः इनकी उपनिषद्‌' सज्ञा अन्वथंक है। 


प्राचीन काल में प्रत्येक वेदिक शाखा का अपना विशिष्ट उपनिषद्‌ था, 
परन्तु अ।जकल उतने उपनिषदो की उपलब्धि नहीं होती । मुक्तिकोपनिषद्‌ मे 
उपलब्ध उपनिषदों की सूची दी गई है । उसके अनु- 

संख्या सार उपनिषद्‌ १०८ है, जिसमें १० उपनिषद्‌ ऋग्वेद 

से, १९ शुक्लयजुर्वेद से, ३२ कष्णयजुवंद से, 

१६ सामवेद से तथा ३१ अथर्ववेद से सम्बद्ध है, परन्तु मुक्तिकोपनिषद्‌ के ही 
अध्ययन से पता चलता है कि उपनिषदों की संख्या इससे भी कहीं मधिक थी । 
अष्टोत्तरशत उपनिषद्‌ तो उपनिषत्साहित्य के सारभूत है । कतिपय वषं हए 
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मडचयार (मद्रास ) की धथिभोसोफिकल सोसायटी ने अप्रकाशित उपनिषदों को 
प्रकाशित कियादहैः जो संख्याम लगभग साठ है ओर जिनमे कतिपय 
उपनिषदो का अनुवाद दाराशिकोह ( बादशाह शाहजरहां के ज्येष्ठ पुत्र) ने 
फारसी भाषा मे १७ वीं गताब्दीमे कियाथा। 


इन १०८ उपनिषदों मे भी वारह्‌-तेरह उपनिषद्‌ विषय-प्रतिपादन की 
विशदता तथा प्राचीनता के विचार से नितान्त प्रामाणिक माने जाते ह । 
ऋरवेदीय उपनिषदों मे एेतरेय तथा कौषीतकि, साम उपनिषदों मं छान्दोग्य 
तथा केन, कष्णयजु- उपनिषदों मे तंत्तिरीय, महानारायण, कठ, पवेतारवत 
तथा मंत्रायणी, शुक्लयजुवद के ईशावास्य तथा बृहदारण्यक; अथर्व 
उपनिषदों में मुण्डक, माण्डूक्य तथा प्रदन नितान्त प्रसिद्ध, प्राचीन तथा 
प्रामाणिक स्वीकार कयि गये ह। शंकराचाये ने इन्ही उपनिषदों पर भाष्य 
लिखा है-न ईश, केन, कठ, प्रष्न, मुण्डक, माण्ड्क्य, तेत्तिरीय, एेतरेय, छान्दोग्य, 
बृहदारण्यक तथा नृसिहपूवं तापनी । इनके अतिरिक्त अपने भाष्यो में उन्टं 
लगभग ६ अन्य उपनिषदों को प्रमाण के लिए उदृधृत किया टै। इनमें 
शङ्कुराचायं के द्वारा व्याख्यात उपनिषदू-ग्रन्थ अत्यन्त महत्त्वशाली माने जाते 
है तथा लोकप्रिय होने से उन्हीं का पठनपाठन विशेषतया आजकल होता टै । 
इनमे भौ छान्दोग्य तथा वृहदारण्यक सवसे अधिक महत्त्वपूणं तथा प्राचीन 
स्वीकृत किये जाते है । क उपनिषद्‌ गद्यात्मक, कुछ पद्यात्मक ओर कति- 
पय गद्यपद्यात्मक ह 1 उपनिषदों के रचना-कालके विषयमे आलोचकों में 
पर्याप मतभेद है । इतना तो निष्चित है कि प्रधान उपनिषदों की रचना बुद्ध 
के अविभवि से पहले हो चुकी थी, परन्तु समस्त उपनिषदों का निर्माण एक 
कालका विषयन होकर अनेक शताब्दियोके उद्योगका परिणाम है। 
विषय-वणन कौ दुष्टि से उपनिषदोका श्रेणी-विभागकियाजा सकता । 
कुछ उपनिषद्‌ वेदान्त ( आत्मा तथा त्रह्य के स्वरूप तथा परस्पर सम्वन्ध ) ^“ 
के प्रतिपादक है, कुछ योग के स्वरूपविवेचन मे “निरत है, परन्तु उपनिषदों 
की महती संख्या विष्णु, शिव तथा शक्तिपरक है । 


^ न 


उपनिषदों के प्रतिपाद्य सिद्धान्तको लेकर भारतीय दाशेनिकोंने वडी 
छानबीन की दहै । भारतीय टीकाकार उपनिषदोंमे एक ही प्रकारके सिद्धान्तों 
की सत्ता स्वीकार करते है। उपनिषदों में अद्रेत श्रुति 
मुख्य तात्पय विशिष्टाद्रत श्रति तथा द्रत श्ुतियों का सद्भाव है 
इसे कोई भी विद्वान्‌ अस्वीकार नहीं कर सकता । ये सव 
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श्रुतिं युक्तियुक्त है, केवल दृष्टिकोण का ही भेद हैँ । आचार्यो ने स्वसिद्धान्त- 

प्रतिष्ठापक श्रुतियों को प्रधानत्वेन स्वीकार किया है तथा जन्य श्रुतियों को 

गौण मानकर उनकी उपपत्ति दिखलाई है । श्रीश ङ्कुराचायं ने उपनिषदों पर 

भाष्य लिखकर उनमें अद्धेत का ही प्रतिपादन किया टै । श्रीरामानुजाचायंने 

स्वयं उपनिषदों पर भाष्यकी रचना तो नहीं की, परन्तु अवान्तरकालमें 

उनके शिष्यो ने विशिष्टाद्रंतानुसार वृत्तियां लिखी । रामानुज के व्याख्याना- 

नुसा र उपनिषद्‌ विशिष्टाद्रेत सिद्धान्त के प्रतिपादक हैँ 1 श्रीमघ्वाचायंने 
कतिपय प्रधान उपनिषदों पर भाष्य लिखा है । उनकी दृष्टि में इन ग्रन्थरत्नों 
का मुख्य तात्पयं ब्रह्य तथा आत्मा की भिन्नता (द्वैत ) के प्रतिपादनं है। 
आधुनिक आलोचकों के मत से उपनिषदों मे समस्त दशनो का वीज निहित 
टै । इन्हीं सुक्ष्म सचनाओं को ग्रहण कर पीष्ठके दाशंनिकों ने अपने-अपने 
सिद्धान्तो को पल्लवित किया है तथा उन्हं स्वतन्त्रह्पेण प्रतिष्ठितं कियादै। 
आस्तिक दशनो की कौन कहे ? जेन तथा बौद्ध जैसे नास्तिक दशेनोंके भी 
मूल सिद्धान्तो की उपलन्धि उपनिषदों में होती है । सच्ची बात तो यहहै कि 
उपनिषद्‌ वं दिककालीन ऋषियों के अध्यात्मिक विचारों के बहुमूल्य भाण्डा- 
गार दहं । इन विचारों मं सुव्यवस्था होने पर भी कहीं-कहीं विकीणेता दहै। 
चऋपिथों के आध्यात्मिक अनुभवे सूत्ररूपेण इन ग्रन्थो मे वणित । अतः इन 
उपदेगों मे सामजञ्जस्य का अभाव होना नितान्त स्वाभाविक है; तथापि 
उपनिषदों कौ तारतम्य परीक्षा से उनके मूलभूत सिद्धान्तो का स्पष्टीकरण 
क्रिया जा सक्तादहै। 





१- आत्मत्व 

उपनिषदों मे आत्मा के स्वरूप का विवेचन वड़ी छान-वीन के साथ किया 
गया टै । आत्मा की सत्ता इसी जीवनकाल तक विद्यमान रहती है अथवा 
इन जीवन को समासिके पश्चात्‌ भी उसकी स्थिति वनी रहतीदहै? इस 
समस्या कौ मीमांसा कठोपनिषद्‌ मे बड़ी सुन्दर रीतिसे की गई टै। नचिकेता 
ने यमराजसे इसी समस्या को सुलक्षाने के लिए आग्रह किया। मृत्यु सव 
रहस्या का रहस्य है। उसका यथोचित विवेचन यमराजने स्वयं किया। 
आत्मा नित्य वस्तु है, वहन कभी मरतादहै, न कभी अवस्थादिङकृत दोषों को 
प्राप्त होता है । वह विषयों कौ ग्रहण करनेवाली हमारी समस्त इन्दियों से, 
संकल्पविकल्पात्मक मन से, विवेचनात्मक बुद्धि से तथा हमारी सत्ता के 
कारण-भूत प्राणों से पृथक्‌ है। एक रमणीय रूपक के द्वारा इस तत्त्व का 
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वर्णेन किया गया है "यह शरीर रथ है, वुद्धि सारयि है, मन प्रग्रह (लगाम) 
है, इन्द्रियां घोडे है, जो विषयरूपी मागं पर चला करतेर्हँ जौर आत्मा 
रथस्वामी है ।'› आत्मा को रथी वतलाकर यमने आत्मा की सर्वश्रेष्ठा 
प्रतिपादित की है । रथस्वामी के कायं के लिएही रथादि वस्तुओं का व्यापार 
इभा करता है, उसी प्रकार रथी-स्थानीय अत्माकेलिएही शरीरादि विषयों 
काव्यापार होता है। बाह्य विषयोंसे आरम्भ कर श्रष्टताक्रम से विचार 
करने पर आत्मा ही सबसे श्रेष्ठ ठह्रता दहै ।` 
माण्डुक्य उपनिषद्‌ में भी शुद्ध आत्मा को (तुरीय वतलाया गया है । 
जाग्रत, स्वप्न तथा सुषप्ति उसी आत्मा की विभिन्न अवस्थां हँ । जाग्रत दगा 
मे मात्मा वाह्य वस्तुओं का अनुभव करता है, स्वप्नदणा 
आत्मा की चार में यह्‌ आभ्यन्तर मानस जगत्‌ का अनुभव करता टै, सुपुप्ति 
अवस्थाएं (वोर निद्रितावस्या) में वह्‌ अपने केवल आनन्द-स्वल्पता 
का अनुभव करताटहै। ये तीनों दशाएं आत्मा की अपर 
अवस्थाभों को सूचित करतीं ओर इनमें आत्मा को क्रमशः विश्च, तेजस 
तथा प्राज्ञ कहते है । इन तीनों अवस्थाओं मे आत्मा के अंशमात्र का ही 
परिचय प्राप्त होता है, परन्तु पूण आत्मा में उन सव गुणों का अभाव रहता 
है जो इन दशाभो मे उपलब्ध होते है । "उस समय ने तो बाह्य चेतना रहती है, 
न अन्तश्चेतना भौर न दोनों का संमिश्रण; न प्रज्ञा रहती है ओर न अप्रा । 
अदुष्ट, अग्राह्य, मनव्यवहायं, अलक्षण ( लक्षण या चिह्व से विदित), 
अचिन्तनीय, अब्यपदेश्य ( नामरदहित ), केवल आत्म-प्रत्ययसार (एक आत्मा 
की ही सत्ता का केवल भान होता है), प्रपश्वोपशम ( जहा समस्त वाद्य 
जगत्‌ शान्त रहता है ), शान्त, शिव, अद्रत, यह चतुथं कहा जाता है, यही 
आत्मा है, इसे ही जानना चाहिए ( माण्डूक्य उप० ७ ) । इस आत्मा को 
(तुरीय (चतुथं) कहते है । वह जाग्रतादि भवस्थात्रय से पृथक्‌ है । यह आत्मा 
कूटस्थ अधिकारी है मौर इसी कूटस्य आत्मा की एकता निर्गुण ब्रह्म से सवंतो- 
भावेन सिद्ध मानी जाती है । ओंकार इसी आत्मा का योतक अक्षर दहै । 


१. आत्मानं रथिनं विद्धि शरीरं रथमेव तु। 
बुद्धि तु सारथि विद्धि मनः प्रग्रहमेव च ॥ 
इन्द्रिया णि . हयानाहृविषयास्तेषु गोचरान्‌ । 
आत्मेन्ियमनोयुक्तं भोक्तेत्याहुमंनी षिणः ॥ 

( कठोपनिषद्‌ १।३-४ ) 
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२- ब्रह्मत्व 

कटा गया है कि उपनिषद्‌ के अध्यात्मवेत्ता ऋषियों ने इस नानात्मक 

सतत परिवतंनशील अनित्य जगत्‌ के मूल मे विद्यमान शाश्वत सत्तात्मक पदाथं 
का अन्वेषण तात्त्विक दृष्टिसे कर निकाला टै । इस अन्वेषण कायं मे उन्होने 
तीन विभिन्न पद्धतियों का प्रयोग किया है--आधिभौत्तिक, आधिदेविक तथा 
आध्धात्मिक । आधिभौतिक पद्धति इस भौतिक जगत्‌ कौ उत्पत्ति, स्थिति 
तथा विनाश के कारणों की छानवीन करती हृई विलक्षण नित्य पदाथ के 
निवेचन मे समं होती है । आधिदंविक पद्धति नाना रूप तथा स्वभावधारी 
विपुल देवताओंमे गक्ति-सचार करने वाले एक परमात्मतत्त्वं को खोज 
निकालती दै । आध्यात्मिक पद्धति में मानस-प्रक्रियाओं तथा शारीरिक कायं- 
कलापो के अवलोकन करने से उनके मूल-भृतं आत्मतत्त्व का निरूपण किया 
जात्ता है) इन तीनों शंलियों के उपयोग करने से उपनिषद्‌-कालीन दाशनिकों 
ने जिस परमतत्त्व, परम सत्यभृत पदाथं का ऊहापोह किया, उसे ब्रह्म कहते ह। 
उपनिषदो यें ब्रह्मके दो स्वरूपों का विशद वणेन है सविशेष अथवा 
सगुण रूप, निविशेष अथवा निर्गण ङ्प । इन दोनों भावों में भेदनिदेश करने 
के अभिप्रायसे निर्विशेष भाव को कहीं “परब्रह्म कहा 
दिधि ब्रह्म-- गया है ओर सविशेषभाव को कहीं "अपर ब्रह्म तथा कहीं 
सगुण तथा निगुण “गव्दन्रह्य' कहा गया है । निविशेष ब्रह्य वह है जिसे किसी 
विशेषण या लक्षण से लक्षित नहीं किया जा सकता, किसी 
चिह्न का परिचय नहीं दिया जा सकता, जिसके द्वारा उसे पहचानने मं हम 
समर्थं हो सकते दै, एेते गुण का उल्लेख नहीं किया जा सकता जिससे उसे धारण 
कियाजा सके) इसलिए इस निधिशेष भाव को निगुण, निरुपाधि तथा निविकल्प 
आदि संज्ञाओं से अभिहित करते हँ । सविशेष भाव ठीक इससे विपरीत होता 
है । इसमें गुण, चिह्न, लक्षण तथा विशेषणो की सत्ता विद्यमान रहती है, 
जिनके द्वारा उसका उक्त स्वरूप हृदयङ्गम किया जौ सकता है। इन दोनों भावों 
को प्रदशित करने के लिए उपनिषदोने दो प्रकार के वाक्यों का प्रयोग किया 
है । एक निविशेष-लिङ्क, दूसरा सविशेष लिङ्ख । सविशेषलिङ्ग श्रुतियां 
सवं कर्मा, सर्वकामः, सर्वगन्धः, सवरसः इत्यादि है । निविशेषलिङ्ख श्रुतियां 
अस्थलम, अनण, अद्धस्वम्‌, अदीर्धेम्‌ आदि है । इन वाक्यों में एक विशेषता 





१. सन्ति उभयलिङ्खाः श्रुतयो ब्रह्मविषयाः । सवंकमत्याद्याः सविशेष 
लिङ्घाः, अस्थूलमनणु इत्येवमाद्याश्च निविशेषलिङ्गाः।- शाङ्करभाष्य । 
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भौर ध्यान देने योग्य है। सविशेष ब्रह्म के लिए पृल्लिग शब्दों का प्रयोग 
किया गया है, यथा- सर्वकर्मा, सवरसः आदि । परन्तु निविशेष ब्रह्म के लिए 
नपुसकं शब्दां का प्रयोग किया गया है । अस्थूलम्‌" आदि नपुंसक शब्दो के 
द्वारा परब्रह्म का निदेश कियाजाताहै। यदी कारणदहै कि परत्रह्म "तत्‌' 
पदके द्वारा निदिष्ट कियाजाताहै, सः" पदके द्वारा नहीं । श्रुतिवान्यो में 
दस प्रकार पाथक्य होने पर भी तदृद्रारा प्रतिपाद्य पदाथेमें किसी प्रकार का 
वेषम्य नहीं है । निविशेष तथा सविशेष भ।व-विभेद के सूचक ह, इनमें वस्तुगत 
विभेद का सवथा अभाव है ।“ सगुण तथा निर्गुण, सोपाधि तथा निर्पाधि 
आदि शब्द एक ही ब्रह्मतत्त्व के निदंशक है, क्योकि ब्रह्मतत्त्व की प्रतिपादकं 
श्रुतियों के एक ही मन्त्रमे उभयलिङ्क शब्दोका प्रयोग किया गयादहै। 
मुण्डक-उप निषद्‌ (१।१।६) मे ब्रह्म का वणेन इस प्रकार किया गया दै: 


“यत्‌ तद्‌ अद्रेश्यमग्राह्यम्‌, अगोत्रम्‌, अवर्णम्‌, अचक्षुःश्रोत्रम्‌, तद्‌ अपाणि- 
पादम्‌ ( यहां निविशेष ब्रह्म की सूचना है ) “नित्यं विभृ सर्वगतं युसू्मं 
तदव्ययं तद्भूतयोनि परिपश्यन्ति धीराः” ( इन पृल्लिग पदोंमें सविशेष 
ब्रह्म का निदंश किया गया है) । 


इस प्रकार जव एक ही मन्त्र उभयविध पदों के दारा ब्रह्मतत्त्व करा 
प्रतिपादन कर रहा दहै, तव निश्चयदहै कि उसमें किसी प्रकार का वस्तुगत 
पाथक्य नहीं है। भाष्यकारो मे इन उभयलिङद्धः वाक्यों को लेकर गहरा 
मतभेद है । आचाय शंकर श्रुति को निगृण ब्रह्म का प्रतिपादक मानते टै, पर 
आचायं रामानुज उसे सगुण ब्रह्म का प्रतिपादक स्वीकार करते, परन्तु 
परम तत्त्व एक ही है, उसे सगुण कहा जाय या निर्गुण । 


(क ) सगुण ब्रह्म. 


अपर या सगुण ब्रह्म का परिचय उपनिषद्मे दो प्रकारसे दिया गया दै। 
किसी वस्तु के परिचय के लिए उसके लक्षण की आवश्यकता होती टै। यद्‌ 
लक्षण दो प्रकार का होता है--तटस्थ लक्षण तथा स्वरूप लक्षण । जिसके 
द्वारा वस्तु के शुद्धस्वल्प का परिचय प्राप्त किया जाता है, वस्तु के तात््विक 
खूप की उपलब्धि होती है; वह स्वरूप लक्षण कहलाता है । तटस्थ लक्षण के 
दवारा वस्तु के अस्थायी, परिवतंनशील गुणो का वर्णेन किया जाता हैँ । सगुण 
ब्रह्म के उभयविध लक्षण उपनिषदों में प्राप्त होते ह । 
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( ख ) निशण ब्रह्म 


पटले दिखाया गया है किब्रह्यका जो निविशेष या निगृण भाव है उसे 
किसी विशेषण से विशेषित नहीं किया जा सकता, किसी चिल्ल के दवारा चिल्लति 
नहीं किया जा सकता, किसी गुण से निदिष्ट नहीं किया जा सकता; अर्थात्‌ पर- 
ब्रह्म निधिकल्प तथा निरुपावि है । वह्‌ अनिर्देश्य है-उसका किसी प्रकार निर्दश 
नहीं किया जा सक्ता) वस्तु का निदंश किसीगुणके द्राराहो सकतादहै, 
परन्तु जव ब्रह्म निर्गृण है, तो उसका निदंश किया जाना नितान्त असम्भव है। 
इसी कारण वाप्कलि ऋषिके दवारा ब्रह्मके विषयमे वारवार पुष जाने पर वाध्य 
होकर च्पिने मौनालम्बन धारण कर ही उनके प्रशन का उत्तर दिया 
गुणों के अत्यन्त अभाव के कारण ब्रह्म का भावात्मक वर्णेन नहीं हो सक्ताः 
उसे हम निपेधयुखेन ही जान सकते कि वह्‌ एसा नहीं है, इसीलिये श्रृति सदा 
"नेति "नेति ( यह्‌ नहीं, यह्‌ नहीं ) कहकर उसका परिचय देती है । 

इसलिये परब्रह्म के वणेन मे श्रुतिवाक्यो में "न' अव्यय का इतना बाहुल्य 
दृष्टिगोचर हौता है 1 ब्रृह° ( ३।६।६ ) के अनुसार वह अस्थूल, अनणु, अह्स्व 
तथा अदीघं ह। कठ० { १।३।१५ ) उसे अशब्द, अस्पशं, अरूप, अव्यय, 
अरस, अगन्धवत्‌, अनादि तथा अनन्त वतलाती दै । 


बृहदारण्यक उपनिषत्‌ ( ३।८।८ ) में याज्ञवल्क्य गार्गी को उपदेश देते 
समय (अक्षरः के स्वरूप का विवेचन करते र्है-- “हे गार्गी ¡! वहु अक्षरब्रह्म 
धूल नहीं है, न अणु रहै; हस्व नहीं है, दीधं नहीं टै; रक्त नहींहै, न चिकना 
टै; वह छाया से भिन्नदहै जौर अन्धकार से पृथक्‌ है; वायु तथा आकाशसे 
ग टै, असङ्ध टै; रस तथा गन्ध से विहीनदहै; न चक्ष उसे ग्रहण कर सकती 
है, न श्रोत्र; मन तथा वाणी का वहु विषय नहींहै; वह्‌ तेज से रहित दै; 
प्राण तथा मूख से उसका सम्बन्ध नहीं है; वह परिणाम-रहित दै; न अन्दर दहै, 
न बाहर टै; वह्‌ कु नहीं खाता, न उसे कोई खा सकता है।' 


१. वाष्कलिना च वांध्वः पृष्टः सन्नवचनेनव ब्रह्य प्रोवाचेति श्रूयते । स 
होवाच अधीहि भो इति । स तूष्णीं वभूव । तह द्वितीये वा तृतीये 
वचन उवाच "ब्रूमः खलु त्वं तु न विजानासि । उपशान्तोऽयमात्मा 1 

( शांकरभाष्य ३।२।१७ ) 

२. बृहदारण्यक श्रुति ( ४।४।२२ ) कहती है-स एष नेति नेति आत्मा 

अर्थात्‌ आदेशो भवति, नेति नेति, नह्येतस्माद्‌ अन्यत्‌ परम्‌ अस्ति । 


टः 


४४ भारतीय दशन 
केनोपनिषद्‌ में निष्प्रपच् ब्रह्म का बड़ाही सजीवन वणन है :- - 


यद्‌ वाचाऽनम्युदितं येन वागभ्युद्यते 1 
तदेव ब्रह्म त्वं विद्धि नेदं यदिदमुपासते ।॥ ( १५) 


[ जिसे वाणी कह नहीं सकती, पर जिसकी शक्ति से वाणी बोलती टै, उसे 
ही तुम ब्रह्य जानो । यह नहीं, जिसकी तुम उपासना करते हो । | 


परब्रह्म निरुपाधि है । देश, काल तथा निमित्तरूपी उपाधियोंसे वह्‌ 
नितान्त विरहित दै! वह्‌ देशातीत, कालातीत तथा निमित्तातीत द्वै । 
प्रमाणातीत होने से वह नितरां अप्रमेय है, चैतेन्यात्मक होनेसे ब्रह्य स्वयं 
विषयी है । अतः वह किसी भी प्राणी के अन्तःकरण-वृत्िके ज्ञान का विपय 
कथमपि नहीं हो सकता 1 ब्रह्य को “अरस' आदि कहने का तात्पयं यही कि 
वह शब्द, स्पर्शादि के तुल्य विषय नहीं हो सकता 1 वह्‌ विपुलकाय अगाध 
प्रशान्त समद्र के समान कठा जा सक्ता है । इस जगत्‌ के समस्त प्रका का 
हेतुभूत यही ब्रह्म दै । “वहां न तो सूथं चमकता टै, न चन्द्रमा, न तारायं। 
ये विजलियां भी नहीं चमकती; यह्‌ अग्नि कहां से चमक सकता टै? उसीके 
चमकने के पीछे सव चीजें चमकती है, उसीकेप्रकाशसे यह सव प्रकाशित 
होता है ( कठ उप० ५।१५ ) 1" 


ब्रह्म ही उस सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण रहै। मुण्डक उप- 

निषद्‌ ( १।१७ ) का कहना है कि जिस प्रकार मकंड़ा अपने णरीर से जाला 

तानता है तथा उसे अपने शरीरमें फिर समेट लेता है; 

जगत्‌ जिस प्रकार पृथिवी में ओोषधि्यां उत्पन्न होती, जंसे 

पुरुष से केश लोम उत्पन्न होते है, उसी प्रकार उस नित्य 

ब्रह्म ( अक्षर ) से यह्‌ समस्त विश्व उत्पन्न होता है' । परमात्मा से पहले 

उत्पन्न हआ आकाश, आकाश से वायु; वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से 

पुथिवीः, पृथिवी से समस्त जीवजन्तुमय जगत्‌ । इस जगत्‌ के लय होने का 
क्रम इससे ठीक विपरीत है 1 





१. यथोणंनाभिः सृजते गृह्णते च यथा पृथिव्यायोषधयः सम्भवन्ति । 
यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्भवतीह विश्वम्‌ ॥ 
( मु° उप १।१।७ ) 


त ताता पा "क क्क = ` 


॥ । + > ष व 1 + 


= + ५ ऋ,०५ 


श्रौत दशन ४१ 
३२- उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष 


''उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष वड़ा ही सुन्दर है । हम पहले कह आये हैँ 
कि दाशंनिक तत्त्वों को व्यत्रहार में लाकर उससे मानव जीवन को प्रभावित 
करने मे भारतीय विचार-शास्त्र की विशेषता है। उपनिषदों की आचार 
मीमांसा नितान्त उपयोगी तथा मनोरम टै । उन्नत आध्यात्मिक पथ पर आरूढ 
होने के लिए अनेक सद्गुणो का सद्भाव आवश्यक है । बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
( ५।२।१-३ ) ने एक वडी रोचक आख्यायिका केद्वारा दम (आत्मसंयम), 
दान तथा दया की सुशिक्नादी है ।* छान्दोग्य (३।१७।४) ने तपस्या, दान, 
आजव, अहिसा, सत्यवचन को आध्यात्मिक उन्नतिमे साधन बतलाया है। 
तंत्तिरीय ( १।२।१-३ ) ने गुरुगृह से प्रत्यावतंन के समय स्नातकको वडी 
सुन्दर शिक्षाएं दी दै। इन शिक्नाओं मे माता, पिता तथा गुरु की सेवा, 
स्वाध्यायचिन्तन तथा धर्माचरण का महत्त्वपुणं स्थान है, परन्तु सत्यं वद' 
को समस्त उपदेगो में विशिष्ट गौरव प्राप्त है। छान्दोग्य ( ४४ १-५) ने 
सत्य-काम जावाल की क्थामेंसत्य की शिक्षा पर खूब जोर दिया है। 
प्ररनोपनिपद्‌ मे अनृतभाषण की निन्दाः तथा मुण्डक ( ३।१।६ ) मे सत्य की 
प्रणसा है । सत्य के अनन्तर शम, दम, उपरति, तितिक्षा तथा समाधान की 
प्राप्ति भी उतनी ही आवश्यक है (वृह्‌० उप ° ४।४।२३) , परन्तु ज्ञान-साधन 
म मूलभूत गुण रैँ..विवेक तथा वेराग्य । ब्रह्मप्राप्ति के लक्ष्य की ओर तव तक 
जीव अग्रसर नहीं होता, जव तक उसे विवेक, सत्यासत्य का विवेचन, श्रेय 
तथा प्रेय का वास्तव निर्धारण तथा जगत्‌ से आत्यन्तिक वैराग्य उत्पन्न नहीं 
होता । मुण्डक (१।२।१२ ) ने इन गुणों को विशेष महत्त्व दिया है । ““कमं 
के द्वारा प्राप्त लोक विनश्वर है, इस बात को जाननेसे ही ब्राह्मण के हृदय में 


[कि ` > करर "री ज 


१. एषा दवी वागनुवदति स्तनयित्नुदं द द इति दाम्यत दत्त दयध्वमिति । 
तदेतत्‌ त्रयं शिक्षेद्‌ दमं दानं दयामिति । 


( ब्रह ° उप ° ५।२।३ ) । 
२. समूलो वा एष परिशुष्यति योऽनृतं वदति । 


( प्रष्नोप० ६।१ ) 
३. सत्यमेव जयते नानृतं सत्येन पन्था विततो देवयानः । 


( मु° उप० ३।१।६ ) 


~+. => जी द + 


४६ भारतीय दशन 


निवेद- व राग्य का उदय होताहै। विवेकही उसे निश्चय करा देता है 
कि कृत (कमं) के वारा अछृत (नित्य, ब्रह्य) की उपलब्धि नहीं हो सकती ।' 
कर्मं करने मे हम स्वतन्त्र हँ या नहीं ? उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में कहता है 
किं कमं करने मे आत्मा स्वतन्त्र है । बृहदारण्यक ने निःसंदिग्ध शब्दों के संकल्प 
को स्वतन्त्रता प्रतिपादित कोदटै। “यह पुरुप काममय है 
कमे-स्वातन्तर्य जेसी उसकी इच्छा है, वसा ही उसका क्रतु (संकल्प) होता 
है तया संकल्पके अनुसार ही वह॒ कमं करता है 1 कौपीतकि 
(३।६) ने मनुष्य की कमं करने में स्वतन्त्र प्रवृत्ति का निपेध किया है, परन्तु 
छान्दोग्य मे इश्च स्वतन्त्रता का सुन्दर वर्णन दै । आत्मन्नानहोजानेपर ही 
मनुष्य सव लोकों मे विचरण कर सक्ता है ( छा° उप० ८।१६ ); वह्‌ जिस 
चीज की कामना करता है वह उसके संकल्प-मात्र से उत्पन्न हो जाती है 
( छा° उप० ८।२।१० ) । मुक्तिकोपनिषद्‌ ( २।४८।६ ) में स्पष्टतः पु्पार्थं 
प्रर जोर दिषा गया है 1 
“वासनारूपी नदी दो मागो मे प्रवाहित होती दै-शुभ मागं से तथा 
अशुभ मागं से । मनुष्य को चाहिए कि प्रयत्न द्वारा अशुभमें लगी वात्ना को 
शुभम ही ले जाय" । कर्म-निष्पादन में आत्म-स्वातन्त्य का उपपादन ही 
उपनिषद्‌ की समस्त शिक्षां कासार टहै। 
४- उपनिषदां का चरम लक्ष्य 
उपनिषदों का चरम लक्ष्य क्या है ? कतिपय ग्रन्थों के अध्ययन से निष्पन्न 
भत्मतत्त्व-विषयक ज्ञान उनका लक्ष्य नहीं है । उपनिषद्‌ के सिद्धान्तो में मौलि- 


भूत सिद्धान्त है-ात्मा कौ अपरोक्षानुभूति । परोक्ष अनुभूति से हमें अपना 
कौन सा स्वार्थं सिद्ध हो सकता है ? जव तक हम अपने प्रयत्न से अपने को तात्त्विक 


रूप से न जानें या “स्व रूप का साक्षात्‌ अनुभव न कर, तवतक शास्त्र का 
रोमन्थन (चवित-चवंण) व्यथं है । शंकराचायं ने शुष्क ज्ञान की निन्दा करनेमें 





१. अथो खल्वाहुः काममय एवायं पुरुष इति । स यथाकामो भवति तत्क्रतु- 

` भंवति, यत्करतुभ॑वति तत्‌ कमं कुरुते, तदभिसंपद्यते । 

( वृह ° उप० ४।४।५ ) 

२. शुभाशुभाभ्यां मार्गाभ्यां वहन्तो वासनासरित्‌ । 
पौरुषेण , प्रयतेन योजनीया शुभं पथि ॥ 
अशुभेषु ` समाविष्टं शुभेष्वेवावतारयेत्‌ । 


॥ 1 १.१ 


। ।।॥१ ब. 


श्रौत दशन ४७ 


उपनिषत्तच्व का ही अनुसरण किया है' । उपनिषदों ने इस अपरोक्षानुभूति के 
लिए आचायं की सह्िमा का वणन सुन्दर शब्दोंमें किया है! ओंकार की 
उपासना इसका प्रधानतम साधन है । ओंकार के निरंतर ध्यान करने से निगूढ 
देव का दणेन क्रिया जा सकता है (श्वेता० १।१४) । इसी प्रसंग मे "योग" 
की उपयोगिता का वणेन श्वेताश्वतर में किया गया है (२।८-१०) । सुख 
दो प्रकारके होते है-खोटा सुख तथा वड़ा सुख । विषय-प्रपच मे सुखोपलब्धि 
अल्पकोटि की दही दै, परन्तु वास्तव सुख तो उस "भूमा" = आत्मा कौ उपलब्धि 
ही दै, जो सवत्र विद्यमान है । ऊपर है तथा नीचे है, आगे है तथा पीषठटै, 
दक्षिण की ओर दै तथा उत्तर की ओररहै। परम तत्वकीही संज्ञा 'भमा'दै। 
जहांपरनतो दूसरे को देखतादहै, न दूसरे को सुनता, न दूसरे को जानता 


रे, बह है "भूमा । भूमा ही अमत टै! जो अल्प है, वह मत्यं है, अनित्य हैः- 
“योव भूमा तत्‌ सुखम्‌, नाल्पे सुखमस्ति । यत्र नान्यत्‌ पश्यति, नान्यच्छृणोति 
नान्यद्‌ 


विजानाति स भूमा। योवं तदमृतम्‌, अथ यदल्पं तन्मत्यम्‌ 
( छा° ८।२२ 
इस आत्मा की साक्षात्‌ उपलब्धि होने पर क्या होता है? वह स्वाराज्य 
प्राप्ति करलेतादै, वहु अपने आत्मासेप्रेम करता है (आत्मरति), अपने 
आत्मा से क्रीडा करता है ( आत्मक्रीडः), अपने 
स्वाराज्य प्राप्ति आत्माके संग का अनुभव करता है ( आत्ममिथुनः ) 
तथा अपने आत्मा में निरतिशय आनन्द को प्राप्त करता 
है ( आत्मानन्दः ) 1 आत्मा तो आनन्दरूप ठहरा, अतः स्वोपलव्धि का 
अर्थं यही है कि वह अपने आनन्दमय ख्प मे विहार करता है। परन्तु क्याउस 
आनन्द की मात्रा लौकिक दृष्टान्तो से बतलाई जा सक्ती दहै? बृहदारण्यक 
(४।२।२१) ने एक लौकिक उदाहरण से उसका तनिक आभाससादियादहै। 
उसका कहना टः कि जिस प्रकार प्रिया से आलिगन कयि जाने पर पुरुष न 
तो किसी बाहरी वस्तु को जानता है ओर न भीतरी वस्तु को, उसी प्रकार 
प्राज्न आत्मा (परमात्मा) से आ्लिगन किये जाने पर यह जीवन तो वाह्य को 





१. विवेकचूडामणि ६०-६१ । 

२. तद्‌ यथा प्रियया स्त्रिया संपरिष्वक्तो न बाह्यं किचन वेद, नान्तरम्‌; 
एवमेवाय पुरुषः प्राज्ञेनात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्यं किन वेद, 
नान्तरम्‌ । तद्‌ वा अस्य एतदाप्तकामम्‌ आत्मकामम्‌ अकामं रूपम्‌ । 

बृह ° ४।३।२१ ) । 





त भारतीय दशंन 


जानता है, न अन्तर को । उस समय उसकी समस्त कामनाये पूणं हो जाती, 
क्योकि आत्मा की उपलन्वि से किसीभी इच्छा की पूति अवशिष्ट नहीं 
रह जाती 1 


पर क्या लौकिक भाषा मे उस मचिन्त्य, सवंकाम, सवंगन्व प्रमात्म-तत्त्व 
की उपजन्धि समज्ञाई्‌ जा सकती है ? ये समस्त उपाय व्यथं हं। जत्मवेत्ताही 
उसे जानता है, समज्ता है, पर उस अवस्था में पहंचत ही उसकी वाणी का 
व्यापार बन्द हो जाता है, वह मूक वन जाता है। कौन कहे ओर कौन सूने 
उस समय वस ““शिवः केवलोऽहम्‌” को अपूर्वं उपलब्धि होती दहै। आत्मा 
निरतिशय आनन्द का अनुभव करने लगता है । यह्‌ स्थिति स्वानुभूत्येकगम्यरहैः 
अपनी ही अनुभूति उसे बता सकती है, परानुभूति तो उसकी एक फीको लक 
है । यह अपरोक्षानुभूति ही वेदिक तत्वज्ञान का हृदय टै । इते हम उपनिपदों 
का “रहस्यवाद कह सकते हैँ । उपनिषद्‌ के अन्य सिद्धान्त इसके साधनमात्र 
ह । यह रहस्यवाद शश्रौत-दर्णेन' का सार है; रटस्थों का रहस्य है तथा उप- 
निषदों का उपनिषद्‌ है । ओषनिषद तत्त्वज्ञान का यह चूडान्त सिद्धान्त टै - 
जीव की शिव के साथ एकता तथा साधनों के द्वारा उस एकता को पा लेना । 
उपनिषद्‌ के तत्त्व-ज्ञान की यहीं समाति है । यह केवल सिद्धान्त ही नहींरहै, 
उपायो के द्वारा उसका ज्ञान भी प्रत्येक मानव प्राप्त कर सक्रताहै। भारतीय 
दशन का गाग्रह है ज्ञान तथा कमं के समुच्चय पर । “ज्ञानं मारः क्रियां विना ` 
विना क्रियाके ज्ञान केवल एक वोक् है, जिसे व्यथं ही ढोना पडता टै गौर 
उसका जीवन में कुछ भी उपयोग नहीं होता । फलतः उपनिषद्‌ का कहना टै 
किब्रह्मका ज्ञान श्राप्त करना ही जीवन का लक्ष्य नहीं है; प्रत्युत उस ज्ञान 
को मपने जीवन मे उतारना भी है । इसीलिए उपनि षद्‌ अध्यात्म तत्त्व-ज्ञान 
के ऊपर आशित एक एलाधनीय साधन मागं है । 


तृतीय परिच्चेद्‌ 


गोता दन्त 
८ १ ) महाभारत-पूे काल 


उपनिपद्‌ युगसे पीष्ठेकी णताल्दिां वड़ो विलक्षण थीं। उपनिषत्कालमें 
ही वंक धमं से विरोध रखने वाले दाशनिकोंके सद्भाव का पता चलता है 
( कठ उपर १।१।२० ), परन्तु जो विरोधाग्नि अव तक मन्दरूप से जल रही 


धी, वह अद अपने प्रखर रूप से धवकने लगी । भिन्न-भिन्न मतवालोंने विरोध 
¡ उतच्ता किण) विरोध का विषय वैदिक धमं तथा दशन था। इन 
धासि तथा दानिक श्रद्धा का मूलोच्छद कर डाला । इन विरोधी 
मतवादः की स्च्या नी अपनी अविक्ता ते हमारा ध्यान आक्ृष्टकरती है। इस 
युग इतिहास के साधन नितान्त स्वल्प ह, परन्तु जो कुछ आज उपलन्ध दहै 
उसीन दसयुगसे सक्रिय विरोध की तीव्रता का अनुमान किया जा सक्ता 
है! जन-अंगो, वौद्ध-निकायों तथा ब्राह्मण-ग्रन्धों मे पिछले उपनिषदों तथा 

हाभारतमेंजो एतद्विषयक प्रचुर सामग्री उपलब्ध होती है वह्‌ एक दूसरे को 
पूरा करती टै तथा उसकी प्रामाणिकता प्रदशित करती है। इनकी छानवीनसे 
जन तथा बोद्ध धमं के सच्चे स्वरूप का परिचय मिलता है। इन्टोने इन विरोधी 

लों नं सामज्ञस्य उत्पन्न करने का पूरा प्रयत्न करिया। उस समय अक्रियावाद 
का वोल-वाला था कि न तो कोई कमर, नतो कोईक्रिया, नतो 
कोई प्रयत्न { नत्थि कम्म, नत्थि किरियं, नत्थि विरियं ) । इसके उत्तर 
मे जेन दर्णनने इस मत का खण्डन करते हए यह्‌ घोषणाकी कि कर्मं है, 
उत्थान ( उद्योग ) है, बलदहै, वीये है ( अत्थि उत्थानेति वा, कम्मोति वा, 
वलेत्ि वा, विरियेति वा, पुरिसकारे परक्कमेति वा; भगवतीसूत्र १।३।५ ) ॥ 
इस प्रकार के सिद्धान्त को बुद्ध धमं ने भी स्वीकृत किया, जिनके कारण उसे 
भी कर्मवाद या क्रियावादके नाम से पुकारते हैँ । अतः अधिकतर सयुक्तिक 
होने के कारण जेन तथा बौद्ध दर्णेन तो जनता के त्रियपात्र हुए तथा अपनी 
सत्ता बनाये रखने मे समथं हए, परन्तु अन्य मत कुछ दिनों तक ही अपना 
प्रभाव जमाये रहे । अन्ततः तकंहीन होनेके कारण वे सदाके लिए 
लुप्त हो गए । 

४ भा० दश 
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जेन ग्रन्थों ने क्रियावाद, अक्रियावाद, अज्ञानवान तथा विनयवाद 
के अन्तगत ३६४ जनेतर मतो का उल्लेख किया है। इन मतोंके प्रचार को 
हम सन्देह की दृष्टि से देखते ह, परन्तु कतिपय मतो का प्रचलित हीना अवश्य 
निःसंदिग्ध है । दीघेनिकाय के ब्रह्मजाल सुत्त" में बुद्धके आविर्भाव के समय 
भरनलित ६२ मतवादों का वर्णन किया गया है! । ब्राह्मण ग्रन्थों में एवेताश्चतरः 
तथा मेत्रायणी उपनिषद्‌ ने मूल कारण की मीमांसा के विषय में सिन्न-भिन्न 
उल्लेख किया है, जिसके अनुसार काल, स्वभाव, नियति ( भाग्य }, यदुच्छा 
भत आदि जगत्‌ के मूल कारण माने जाते थे-। अटहिवुंध्न्यसंहिता (१२।२०।२३) 
ने प्राचीनतम सांख्य ग्रन्थ "षष्टितन्त्र के विषयोंका संक्षेप वणन क्रिया दहै 
उनमें ब्रह्मतन्व, पुटषतन्त्र, शक्तित्िन्वर, नियतितन््र, कालतन्त्र, गुणतन्त, अक्षर 
तत्र आदि ३२ तन्ोंका उत्लेख विया गयादहै। सम्भवतः इन तन्त्रो में 
कतिपय तन्त्र श्वेताश्वतर के निर्दिष्ट मत से सम्बन्ध रतेर्है। महाभारत मं 
भो इन मतवादों का वणन तथा खण्डन है, जिससे स्पष्ट प्रतीत होता कि 
पूवं-महाभारत युग मेँ इन अवदिक सिद्धान्तो की प्रचण्ड आधीन वंदिकः धमं 
को डवाडोल कर दिया था। पामान्यवाद के साथ-साथ विशिष्ट दार्शनिकों 
का नामोत्लेख भी किया गयादहै। पेसे आचार्योमे ^ ती्द्करोंके नाम 
जादर के साथ लिखे गये ह तथा इनके मत का वणेन विस्तारके साथ किया 
गया है 1 


पूणकश्यप के मतवादका नाम अक्रियावाद दै। उनके अनुसार किसीभी 
क्रिया का, चाहे वह शुभ होया अशुभ, फल कर्ताको भोगना नहीं पडता है । 


१. देखिए दीघंनिक्राय ( हिन्दी अनुवाद ), प° ५-१५। 
२. कालः स्वभावो नियतियंदच्छा भूतानि योनिः पुरुष इति चिन्त्यम्‌ । 
संयोग एषां न॒ त्वात्मभावादात्माप्यनीणः सुखदुःखहेतोः ॥ 
( श्वेता ० उप० १।२ ) 
कालवाद नितान्त प्राचीन सिद्धान्त है। अथवंवेद के १८ वं काण्ड के 
५्वे सूक्तम काल की महिमा का वणेनदहै। कालकी सृष्टिकामूल 


कारण मानना वैदिक तत्त्व है । कालतत्तव का वणंन महाभारत में 
भी है । ( आदिपवं २४७-२५१ ) 


४, लेखक का बौद्ध-दशंन मीमांसा- प° १६-४२। 


+ जष्डई त~ # 


गीता दशन ५१ 


उनका कहना है कि गाव लूटने से, चोरी करने से, वटमारी 
पुणक्रष्यप करने से, परस्त्री गमन करने से, ज्चठ बोलने से-न तो पाप 
क्रिया जातादै ओौरनपापका आगमदहोता टहै। इसी 

प्रकार दानदेने से, दान दिलानेसे, यज्ञ करनेसेया करानेसे- न पुण्य होता 
है, न पुष्य का आगम । | 


इनका व्यक्तिगत नाम अजित था । केशकम्बल' उपाधि के समान जान 

पडता, जो इनके मत्तवाद के कारण तिरस्कार प्रदशेन के लिए दिया गया 

था । इनके मत का नाम धा-उच्छदवाद याजडवाद। 

अनित केशक्रम्बरल मृत्यु के अनन्तर कोई भी पदां स्थायी नहीं रहता । 

शरीरस्थ समी पदाथ अस्थायीहं। मृत्यु के वाद पृथ्वी, 

जल, तेज, वायु अपने मूलरूप मे लीन हो जाति । शरीरके भस्मदहौो जाने 
पर कुच अवशिष्ट नहीं रहता । आत्मा कौ सत्ता भी एक क्लूटी वात है । 


इनके मत का नाम शाश्वतवाद है इनकी सम्मतिमें पृथ्वी, जल, तेजः 

वायु, सुख, दुःख तथा आत्मा--ये सातो पदाथं अकृत तथा अनिमित है, अतः 

कूटस्थ, स्तम्भवत अचल रहँ। सव पदाथं शाश्वत रहै, 

प्रक्र क्राट्यायनत नित्य, न उनको उत्पत्ति होती दहै, नविनाश। न 

कोर हन्तादैन घातयिता। जो तीक्ष्ण शस्त्रसे शीश 

भी काटे, तोभीक्रिसीको प्राणसे नहीं मारत, क्योकि उसका हथियार 
सात कायोंसे जलग, विवरम खाली जगहमं-- गिरता है। 


यह दानिक वेलटिठ कुल में उत्पन्न संजय नामधारी था । यह्‌ बडा तक- 

कुशल प्रतीत होता है । इसके मत का नाम धा--अनिश्चिततावाद। किसी 

भी वस्तुका रूप किसी भीप्रकारसे निश्चित नहींहै। 

संजय वेलद्विपुत्त नतो उसके विषयमे हाँ कहाजासक्ताहै गौरन 

'नहीं' । परलोक के विषयमे पूषछजाने पर वहनतो 

उसकी सत्ता को स्वीकार करतादहै भौर न उसको असत्ताका निषेध करता 

है । उसका सब वल वस्तु की अनिश्चितताके ऊपर है। बहुत सम्भव है 
'स्याद्राद' की उत्पत्ति एसी ही किसी कल्पना से हुई हो । 


यह अपने समय का एक विशिष्ट दाशंनिक था । मखलि का शुद्ध संस्कृत 
प्‌ मस्करी था, जोया तो मस्कर (बास) के धारण करने से या कर्मनिषेध 


#: = श १8) १५ कीः ३ 
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के उपदेश देनेके कारण इन्हे दिया गया था) 
मंखलि गोसाल  महावीरके साथ यह वहुत दिनों तक रहता था, 
पर सिद्धान्तमे भेद होनेसे उसने पृथक्‌ होकर 
(आजीवक' मत की स्थापना की। वहु नियतिवाद का समर्थक था; 
प्राणियों के क्लेश का उदय विना क्िसीदहेतुयाप्रत्ययकेही होतादहै ओर 
विना किसी हेतुके ही वह स्वतः शान्तहो जाता है। अतः गोसाल के 
उपदेशो का सार यही थाः-( नत्यि कम्भ, नत्थि किरि्यं, नत्थि चिरियं ) न 
कमं है ओर न वीयं । भाग्य का सहारा लेना चाहिए । जो कु दहोगा भाग्य 
से । अतः शास्व-निदिष्ट यज्ञ-याग, दान-पुण्य का सुखद पन्था निर्थंक दै। 
पके भाग्यवादी के लिये कर्मो का आश्रय अभीष्टनहींदहै। इस सम्प्रदायका 
विस्तृत इतिहास है* । पाणिनि के समयमें भी भमस्करी' परिव्राजक की 
कहानी अतीत की चर्चा न शी, क्योकि इस नाम की व्युत्पत्ति उन्होने प्रदित 
कीटै। महाभाष्यकार ( द्वितीय शताब्दी विक्रम पूर्वं ) उनसे परिचित परे 
तथा इस मत का उल्लेख नितान्त प्रामाणिक है -( मा कृत कर्माणि, मा कृत 
कर्माणि, शान्तिं: श्रेयसी ) । षष्ठ शताब्दी के महाकवि कुमारदास (मस्कर्रः 
के आकार-प्रकार से अभिज्ञ प्रतीत होतेह, क्योकि उन्होने रावण का जानकी 
के हरण के अवसर पर इस तापस-वेश मे वर्णन किया है" । अतः "आजीव 
मतत का प्रचार अन्य मतोंकी अपेक्षा समधिक व्यापक प्रतीत होता द 
लोकायत मत की उत्पत्ति का काल यही युगहै) चार्वाकि-दर्णन की प्राचीनता 
दिदलाते समय बृहस्पति को एतिहासिक व्यक्तिके ल्पमे प्रदशित किया 
जायगा । इस युग का आध्यात्मिक वायुमण्डल लोकायत मत के उदय के लिए 
अत्यन्त उपयुक्त था। इस युग के कतिपय साधारण विचार तथा आचार पर 
भी ध्यान देना आवश्यक है । भव तक विचार-शास्त्र उच्चश्रेणी के विद्रानों 
की कल्पना की वस्तु था, परम्तु इस युग में इसका प्रचार साधारण जनतामें 
किया जाने लगा । 


(- 





१. अगुत्तर निकाय, जिल्द १, ¶० २८६। 
२. डाक्टर वेणीमाधव वरुआ-आजीवक ( अ० ) 
२. मस्करमस्करिणोवणु-परित्राजकयोः । ५।१।१५४। 
४. दम्भाजी विकमुत्त॒ङ्गजटामण्डितमस्तकम्‌ । 
कश्चिद्‌ मस्करिणं सीता ददर्शाश्चममागतम्‌ ॥ 
( जानकीहरण १०।७६ ) 


मुवो; 
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स्थान-स्थान पर घूम-घूम कर अपने विचारोंके प्रचार करने की प्रवृत्तिका 
उदय इसी समय में प्रथमतः उत्पन्न हुआ, जिसका अनुकरण महावीर तथा वुद्ध 
ने अवान्तर काल में किया । अपने आध्यात्मिकं विचारों को व्यावहारिक रूप 
देने की तथा अपने विचारों के अनुरूप जीवन यापन करनेकी प्रव्रृत्तिका 
विशेष लक्ष्य इस युग में दीख पड़ता है। 


इन समस्त विरोधी मतोका खण्डन कर वैदिक धर्मकी पुनः प्रष्ठा 
करने की जरूरत पडी । विरोधियों के अंज्ञावातसे वचाकर वंदिक वमकी 
नौका को सुरक्षित घाट पर लगाने की आवश्यकता प्रतीत होने लगी। इस 
आवश्यकता की पूर्ति महाभारतने की । महाभारत ने इन अवंदिक मतोंकी 
अप्रामाणिकता दिखलाकर वेदिक मत की पुनः प्रतिष्टाका पवित्र कायं सम्पन्न 
क्रिया। महाभारत के पश्चमवेदहोने का यही रहस्य है। भागवत (१।५।२५) 
ठीकहीक्हादहैकिस्त्री, शुद्र तथा पतित द्विजो को श्रूति के अनधिकारी 
होने के कारण कारुणिक कृष्ण द्रंपायन ने महाभारत को रचना की। 
'सहामारत सरहस्य वेदचतुष्टय से भी अधिक महत्त्वपुणे माना गया है 
(स० भाऽ, आदिपवं १।२७२) । महाभारत इस युग का प्रतिनिधि ग्रन्थ है। 


स कालम आस्तिक विचारों की धारा रुकी नहीं, प्रत्युत परिवततित 
परिस्थितियों के अनुरूप वह भी प्रवाहित होती रही। इस कालम भक्तिके 
ऊपर विशेष जोर दिया जाने लगा तथा भिन्न-भिन्न देवताओं का रूप परिष्कृत 
होने लगा । शिव तथा विष्णुके प्रधान देवता की कल्पना इसी युग की वस्तु “ 
है । 'एकायन' नामे जिस भक्ति-प्रधान सम्प्रदाय का उल्लेख “छान्दोग्य 
उपनिपद्‌' ( ८।१ ) में किया गयादहै; उस पांचरात्र मत का अभ्युदय तथा 
विपुल प्रचार इस काल मं आकर निष्पन्न हुजा । यादववंशी क्षत्रियो में विशेष 
प्रचार होने के कारण इसे सात्वत' संज्ञा भी प्राप्त हुई । आस्तिक दशेनों के 
अक्रूर भी भारत की मस्तिष्क भूमिमें इसी काल मे उगने लगे थे । इन दशनो 
मे सांख्य के आध्यात्मिक विचारों का प्रचार विशेषता से लक्षित होता है। 
योग की प्रक्रिया तो उपनिषत्कालसे ही भारतीय दाशंनिकों के लिएश्रद्धा 
तथा आदरका विषय बन गई थी। वेदसे अपना नाता तोडनेवाले मतवादियों 
ने भी योग" के व्यावहारिक बहुमूल्य उपदेश ग्रहण करने में आना-कानी नहीं 
की। व्यावहारिक जगत्‌ मे (अर्हिसा' की ओर जनता की रुचि स्वतः बढ 
रही धी ओर पशुयाग उनके लिए मीमांसा तथा सन्देह क विषय बन रहा 
था। रेसेही समयमे महाभारत की रचना हुई, जिसने विरोधवादियों का 


कि की न, 1 + व 


५.४ भारतीय दर्णन 


खण्डन कर भौपनिषद ज्ञान के साथ नवीन आस्तिक धारा के सामज्ञस्य को 
उपस्थित क्िया। इस युग की दाशंनिक प्रवृत्तियोंकी जानकारीके लिए 
महत्वशाली आध्यात्मिक रहस्य शान्तिपवं तथा अनुशासन पवं मे भी भरे पड़ 
है, परन्तु महाभारत के इस लक्षण्लोकात्मक विपुलकाय ग्रन्थ मे “शतसाट्स्ी 
सहिता" मे गीता ही सवते अधिक महत्त्वपूणं तथा मल्यवान्‌ मानी जाती है । 
अतः उसके विशेष अध्ययन की ओर अव हम प्रवृत्त होते हैँ । 


र२- श्रीमद्भगवद्गीता 


॥ जसे विशालकाय ग्रन्थ का श्रीमद्‌भगवद्‌गीता" सारतम अंण टै) 
इसके सात सौ श्लोकों के भीतर निःश्रेयस प्राप्ति के उपाय इतनी सुबोध तथा 
सरल भाषामे अभिव्यक्त कर दिये गये कि सवसाधारणं 

महत्त्वं उन्हं आसानी से समन्न सक्ते ह ओर विना किसी ञ्गड़ा- 
ट्टा के राजमागं का अनुक्षरण कर अपने गन्तव्य स्थान 

पर पहुंच सकते हैँ । गीता दलवन्दी के दलदल से कोतों दूर है। अध्यात्म-तत््व 
के निरूपणाथं जितने भिन्न-भिन्न मतो की उद्‌भावना उस्र समयतकटहो चरकी 
थी, उन सवका उपयोग कर गीताएक परम रमणीय साधन-मागं की व्यवस्था 
करती है, जो भिन्न-भिन्न आध्यात्मिकं प्रवृत्ति वलि प्राणियोंके लिएभी 
नितान्त सुखकर है । इसीलिए केवल सात सौ श्लोकों की लघुक्राय गीता को 
कामघेनु तथा कल्पवृक्ष से उपमा दी गईहै। गीताके महत्वका कारण उसकी 
समन्वय दुष्टिहै। गीता के समय मे मानव-जीवन के लक्ष्यके विषय में अनेक 
सिद्धान्तो का प्रचार था। आत्माके अपरोक्षानुभूति की प्रतिपादक थी 
उपनिषद्‌; प्रकृति-पुरुष की विवेकष्याति से मोक्षलाभ का उपदेशक था सांख्यः; 
समाज तथा धमं के हारा प्रतिष्ठित विधिविधानों के अनुष्ठान से परम-सुखभूत 
स्वगं को शिक्षा देने वाली धी कमं-मीमांसा; भष्टांग-साधन के दवारा प्रकृति के 
बन्धन से जीव को निमृक्त कर कंवल्य का प्रतिपादक था योग तथा रागात्मिका 
भक्ति के द्वारा अखिल कर्मो का परमात्मा मे समर्पण सिद्धान्त को बतलानेवाला 
था पारा इन समस्त दाशं निक तत्वों का जैसा मनोरम सामञ्ञस्य गीतामें 
प्रदशित किया गया है वह प्रम रमणीय एवं नितान्त उपादेय है । प्राङ्ञल तथा 
सुबोध भाषा में आध्यात्मिक समन्वय उपस्थित करने के कारण गीता का इतना 
गौरव है। भारतीय दशंनकारों ने गीता की गणना द्वितीयः प्रस्थानमे कर इसको 
महिमा का पूरा आभास दिया है तथा भवान्तर काल के घा्मिकमतों के संस्थापक 
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ञाचार्योने इसे भाष्यसे सुशोभित कर इ8के गृढृतम तात्पयं को अपनी दुष्टि 
से अभिव्यक्त करने का प्रयत्न कियादहै। भारतके बाहर भी गीता का प्रचार 
कम नहींदहै। शायद दही एेसी कोई सम्य भाषा होगी, जिसमे गीताका 
अनुवादन मिलि। गीताके कितने ही सुन्दर अनुवाद तथा कितने दही 
पाण्डित्यपुणं विवेचनात्मक ग्रन्थ । गीता का आकषेण सावंजनिक है, वहु 
सव देण तथा कालके लिए समानदहे। 

जिस परिस्थिति मे गीता का उपदेश दिया गया था, वहु विलक्षण थी । 
महाभारत का प्रलयकारी संग्राम होनेजा रहा था, जिसमे भाईके सामने 

भाई उसका खून पीनेके लिएतंयार खड़ाथा। एसी 
गीतः क स्वरूप दणामें अर्जन का विषादी होना नितान्त स्वाभाविक 
है । अजन महाभारत-कालीन योद्धाओों मे परम प्रसिद्ध 

नितान्त वी्यणील था । इस प्रकार सांसारिक परिस्थितियोंके वीच पड कर 
कमं के विपय मे संशय रखने वाले मानव का प्रतिनिधित्व हमे अर्जन में 
दृष्टिगोचर होता टै । गीताज्ञान के वक्ता स्वयं श्रीकृष्ण थे, जो उस युगके 
परम मेघावी विद्वान्‌ तथा कतेव्यपरायण पुरुषथे। अजुन के सामने समस्या 
थी- युद्ध कल्यान करं? इस विकट प्रश्न के उत्तरकी मीमांसा करनेमें 
ही गीता का उदय होता दै । अतः गीता के उपदेशो की दिशा सुस्पष्ट टै; वहं 
आचार-मीममांसा का प्रतिपादन करती दै। इसलिये गीता योगशास्त्र 
कटलाती दहै । योगके अनेक अर्थोँमें एक अथं व्यवहार टै! सांख्यः का 
अर्थं है तत्वज्ञान तथा “योगः का अथं व्यवहारया कमेमागंदहै। प्रत्येक 
अध्याय की पुष्पिका में ब्रह्मविद्यायां योगशास्त्रे कहने से तात्पयं यही है 
कि गीता का मख्य विषय ब्रह्मविद्या पर प्रतिष्ठित व्यवहार का प्रतिपादन 
है । तच्व-समीक्षाके आधारपरही आचार मीमांसा की सुन्दर प्रतिष्ठा 
होती है। अतः गीताथं के विवेचन के लिए इन उभय पक्षोंका निरूपण 
नितान्त आवश्यक है । 


(क ) गीता का अव्यात्मपक्ष 


अध्यात्म-तत्व का विवेचन गीतामे वड़ी ही साफ-सुथरी भाषा मे स्थान- 
स्थान पर किया गया है, परन्तु इन सव का समन्वय कर एक निश्रितः 
सिद्धान्त स्थापित करना कुछ कठिन कायं है । इसलिए 

१. ब्रह्मतत्त्व आचाय शंकर गीता को दुविज्ञेयाथं बतलाते है-- “तदिदं 
गीताशास्त्रं समस्तवेदाथंसारसंग्रहभूतं दुविज्ञेयाथम्‌”- 


ॐ भन्द्‌ 


५५६ भारतीय दर्शन 


गीताभाष्य का उपोद्धात 1 चरमतत््व के निदेश भिन्न -भिन्न अध्यायो में किये 
गये है, परन्तु आस्वे तथा तेरहवे अध्याय में इसका वर्णन विस्तार के साथ 
मिलता है। गीता ब्रह्यके सगुण तथा निणंण उभयसूपसे परिचित है, 
परन्तु यह जानती दहै कि दोनों एक दही अभिन्न तत्वह । निम्न श्लोक में 
इन रूपों की एकता स्पष्टतः प्रतिपादित की गई ठ :- 
स्वे न्दरियगरुणाभासं सर्वेन्ियविवजितम्‌ । 
असक्तं सवेमृच्चंव निगृणं गुणमोकत्र च ।। 
( १२३।१४ , 
ब्रह्म समग्र इन्रिय-वृत्तियों कं द्वारा विषयों की उपलन्धिनें समथं हाता 
है-आन्तर तथा बाह्य इच्ियोंके व्यापारोंके द्वारा यह प्रतिनापित्त होता 
है । अथ च वहु स्वयं समस्त इन्धियोसे हीन ह सव प्रकार के देह 
सव्रधसे रहित दहै, परन्तु सवको धारण करता । वह्‌ निगुण टै 
गुणों का भोक्ता है- सत्त्वादि गुणों के परिणाम रूप, ब्द, स्पर्णादि विषयों 
का उपभोक्तादटै। वह सत्‌ भी टै, असत्‌ भीदै तथा इनदोनोसेपरे नी दहे 
(सदसत्‌ तत्पर यत्‌-११।३० ); परब्रह्मन तो सत्‌ भओौरनतो असत्‌ कटा 
जाता टै (न सन्नासद्च्यते १३।१२); ब्रह्म भृतो के भीत्तर तथा बाहर दोने 
बोर टै । बह अचर, चर दूरस्थ तथा अन्तिकस्थ है (१३।१५) । इन वर्णनोंमें 
विरोध की कल्पना नहीं करनी चाहिए, क्योंकि देश-काल निमित्तादिं उपा- 
धियो से विरहित परम तत्व समस्त विरोधो का अन्तहै, यह तिचारणास्त्र 
का गढ सिद्धान्त है । भगवान्‌ जगत्‌ का प्रभव (उध्पत्ति) तथा प्रलय (लयस्थान) 
है (७।६); वह समस्त प्राणियों मे वास करता है । जिस तरह डोरे में मणियों 
का समूह पिरोया हुआ रहता दै, उसी तरह भगवान्‌ मे समग्र जगत्‌ ओत-प्रोत, 
अनुस्यूत, गथा हभ है (७।७) । उसके हाथ-पर चारों ओर है, शंख, सिर, 
कानः, तथा मह चारों तरफ है, वह इस पूरे विष्व को आवरण कर स्थित 
है ( १३।१३ ) । 
इस प्रकार गीता कौ दुष्टिमे ब्रह्य सगुण तथा निगुण दोनो प्रकारका है 
आओौर इन रूपों मे किसी प्रकार का विरोध नहींहै। 
गीता भगवान्‌ केदो प्रकारके भावों की सत्ता बतलाती है । भगवान्‌ के 
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दो भाव है-अपरर भाव तथा पर भाव । ईश्वरणएकहीअशसे योगमाया से 


‡ यक्त रहता है तया उसी भश से जगत्‌ मे अभिव्यक्त होता 


जह्यकेदोभाव है। वह एकश से जगत्‌ को व्याप्त कर स्थित होता है (विष 


म्याहमिदं कृत्स्नमेकांशेन स्थितो जगत्‌-१०।४१) 
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गीता दशन ५७ 


इसका नाम है--अपर भावया विश्वानुग रूप। परन्तु भगवान्‌ केवल जगन्मात्र 
ही नहीदं, प्रत्युतवे इसे अतिक्रमण करनेवाले भी हैँ । यह्‌ उनका वास्तव 
ल्प है । इस अनुत्तम, अव्ययल्पकानामटहै-पर भाव, विश्वतिग रूप; (पर 
भावमजानन्तो ममाव्ययमनुत्तमम्‌--७।२४ ) । गीता की यह कल्पना ठीक 
पुरुषसूक्त के अनुरूप है । "पुरुष का यह जगत्‌ केवल पादमात्र है; उसके अमृत 
तोन पाद आकाशम स्थितर्ह' ।' ब्रह्मके उभयभावभी इसी प्रकार रै । 
भगवान्‌ विश्वके घट-वटमें व्याप्तहो रहेरहैँ। रेता कौन पदाथ है जिसमें 
उनका अशन हो? फिर व्रिभृतिमान्‌, शोभायुक्त तया ऊजित पदार्थोमे 
भगवच्छक्ति का प्राकटचय समधिकं दीखता है ।' दणम अध्यायमें भगवान्‌ की 
विभूतियों का साङ्कोपाङ्क वर्णन क्रिया गया है । 


यह्‌ स्थावर तथा जगम विश्च भगवादाकारही है, इसमे सन्देह कालेशभी 
। इसीलिए गीता भगवान्‌ कीदो प्रकृतियों का वर्णन करती दै। इस 
विषयमे सांख्य तथा गीता के तच्वविवेचन के पाथक्य 
दो प्रकृतियाँं पर दृष्टिपात करना आवश्यक है । सांव्यशास्तर में सृष्टि 
मूल मे अचेतन जड प्रकृति तथा चेतन पुत्ष को 
म्रतिपादित कर यह्‌ वत्तलाया गया है कि समस्त पदाथं इन्हीं दोनों तत्त्वोसे 
उत्पन्न होते दं --इनसे पृथक्‌ तीसरा तत्त्व नहीं है, परन्तु गीता इसते सहमत 
नहीं दै । उसकी दृष्टिसे इन दोनों से परे भी एक सवेव्यापक, अव्यक्त तथा अमृत 
तत्त्व टै, जिक्तस चराचर सृष्टिका उदय होता है । सांख्याभिमत प्रकृतिपुरुष उ 
व्यापक ब्रह्य के विभूतिमाच्र है । परमेश्वर की प्रकृतिर्या दो प्रकारकीरै-अपरा 
तथा परा ( अ।४-५ ) । अपरा प्रकृति काही दूसरा नाम क्षत्र तथा क्षर पुरुष 
है । परा प्रकृति की अन्य संज्ञा क्षेत्रज्ञ तथा अक्षर पुरुष है । परा ( उक्कृष्ट ) 
भक्ति से तात्पयं जीवसे है ( ७।५) तथा अपरा, चतन्य के अभाव से निकृष्ट 
प्रकृति से अभिश्राय जीवेतर समस्त पदार्थोसे है। समस्त भौतिक पदार्थोका 
ग्रहण श्षर' पुरुप के रूप में किया मया है (क्षरः सर्वाणि मूतानि--१५।१६), 
जिसका विक्रास अष्टविधा अपरा प्रकृति तथा चतुविशति प्रकारकेक्षेत्रके रूपमे 
^ 


च्वि, 


नहीं 


,21 (> 


९\। 


१. पादोऽस्य विश्वा भूतानि त्रिपादस्यामृतं दिवि । 
( ऋग्वेद १०।६०।३ ) 
२. यद्यद्‌ विभूतिमत्‌ सत्त्वं श्रीमदूजितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्वं मम तेजोंऽशसम्भवम्‌ ॥ 
( १०।४१ ) 
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अन्यत्र प्रदशित किया गया है। पृथ्वी, जल, तेज, वायु, आकाश, मन, बुद्धि 
तथा अहंकार यही अष्टधा भिन्ना अपरा प्रकृति है (७।४) तथा पं 
महाभूत, अहंकार, बुद्धि, अन्यक्त ( प्रकृति ) पच ज्ञानेन्द्रिय, पच्च कर्मेन्द्रिय, 
मन तथा शब्दस्पर्णादि पच इन्द्रियिविपय-यही चौवीप् प्रकारका क्षेत्र है 
( १३-५ ) । इस प्रकार सांख्यो कं २४ तत्त्वों का अन्तर्भाव गीता क्षेत्र, अपरा 
म्रकृति अथवा क्षर पुरुष मे करती टै। एक विषय ओर ध्यान देने योग्यदहै। 
इच्छा, देष, सुख, दुःख, संघात ( देह तथा इन्द्रियों का समूह्‌ ), चेतना 
( प्राणशक्ति ) तथा धृति-इन्हं गीता क्षेत्र का विकार मानती है 
( १३१६ ) । इनमें इच्छा-दरषादि को वंशेयिक दणंन आत्मा ( क्षेत्र्न) का 
गुण मानता है, परन्तु गीता की सम्मति में इनका सम्बन्ध क्षत्रज्ञसेन टोकर 
क्षे्से ही दहै। 

जीव चंतन्यात्मक होने से परमेश्वर की परा प्रकृति अर्थात्‌ उक्करृष्ट विभूति 

है, वही क्षेत्रज्ञ" कहा गया है। किये गये कर्मों का फल धारण करनेके कारण 
या भोगायतन होने सेशरीरकीहीक्षेत्र (खेत) संज्ञादै। क्षेत्रके ज्ञाता को 
क्षेत्रज्ञ" कहते है । आत्मा चरण से लेकर मस्तक पर्यन्त समग्र शरीर को 
स्वाभाविक अथवा उपदेश द्वारा प्राप्त अनुभव से विभागपूवंक स्पष्टतः जानता 
अतः उसे क्षेत्रज्ञ कहना उचितही है। आत्मा का 

२. जीवतत्तव वणंन भिन्न-भिन्न अध्यायों मे किया गया दै, विशेषतः 
द्वितीय अध्यायमे। आत्मा षड्विकारोंसे रहित टं) 

न तो वह्‌ जन्मता है, न मरता है; वह सत्ता का अनुभव कर कभी अभावको 
प्राप्त नहीं होता (भृत्वा न अभविता) । वह्‌ अजन्मा, नित्य, शाश्वत, पुराण- 
अर्थात्‌ प्राचीन होने पर भी नवीन हीटहै। हन्यमान शरीरम कभी उसका हनन 
नहीं किया जा सकता (२।२०); अतः जो व्यक्ति उसे मारने वाला, या मारे 
जाने वाला समज्ञता है, वे दोनों उसके तत्त्व से अपरचित हँ, क्योकि वहन तो 
मरतादहै, न मारा जाता है (२१६) । जिस प्रकार मनुष्य जीणे वस्त्रों का 
परित्याग कर नवीन वस्त्रों को ग्रहण करता है, उसी प्रकार जीव प्रारनव्ध-भोग 
दारा जीर्ण (क्षीणकर्म) शरीर को छोडकर नये शरीरो को पाता है (२।३०) 1 
वह स्वयं अविकार है; वह अच्छेद्य, अदाह्य, अक्लेद्य तथा अशोष्य है, वह नित्यः 
सवंव्यापी, स्थिर, भचल तथा सनातन है ( २।२४ ) । | 
यह जीव नाना न होकर एक ही है। गीता में इस विषय में एक उपमा दी 

गई है-- “जैसे एक सूयं सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वंसे ही क्षेत्रज्ञ सव क्षेत्र 
को (शरीर को) प्रकाशित करता है, (१२।३३) । इस श्लोक में क्षत्री को उपमा 
सूयं से देकर उसकी एकत्व-भावना का सुस्पष्ट समथन है । जीव परमेश्वर का 
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सनातन अंश है ( ममेवांशो जीवलोके जीवभूतः समातनः--१५।७ ) । 
भगवान्‌ अंशी है तथा जीव अश । ब्रह्मसूत्र ( २।३।४२-५३ ) का भी यही 
तात्पयं है, जिसमें यही गीतावाक्य स्मृति कह कर प्रमाण रूप में उल्लिखित 
क्रिया गयाहै। यह्‌ अशाशी भाव गीता के अनुसार किस प्रकारका है? इसका 
स्पष्ट पता नहीं चलता । परवर्ती अद्धती टीकाकारोंने प्रतिविम्बवादं तथा 
अवच्छदवाद का आश्रय लेकर इस कल्पना की उपपत्ति दिखलाई है, परन्तु ये 
सव कल्पना्ये पीछे की जान पड़ती हैँ 1 
जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा लय भगवान्‌ के कारण है। गीता के शब्दों 
मे भगवान्‌ सव भृतो का सनातन, अविनाशी बीज है (सनातनं वीजम्‌ ७।१०) 
या अव्यय वीज है (बीजमव्ययम्‌ €।१८) । जिस प्रकार 
३. जगत्तत्त्व वीज से बरक्ष उत्पन्न होता दहै तथा अन्तमें फिर वीजमें 
ही लीन हो जाता है, उसी प्रकार यहु जगत्‌ भगवान्‌ से 
उत्पन्न होता दै तथा फिर उन्हीं में लीन हौ जाता दै । जगत्‌ के अवान्तर 
आविभवि काल को ब्रह्मा का दिन कहते हैँ तथा अवान्तर तिरोभावकालको 
"ब्रह्मा को रात्रि" कहते हँ ( ८।१८-१६ ) । गीता में साव्यों की प्रकृतिः 
स्वीकृत की गईदहै। गीता में प्रकृत को कहीं “अग्यक्तः ( ८।१८;८।२० ) 
तथा कहीं महद्‌ ब्रह्य (१४३) की संज्ञा दी गई दै । सांख्य ्रकृति' से ही 
जगत्‌ की उत्पत्ति मानता है, परन्तु गीता इस सिद्धान्त से सहमत नहीं है । 
उसके मतानुसार प्रकृति का अध्यक्ष ईश्वर है । उसी की अध्यक्षत्ता में प्रकृति जगत्‌ 
कोषैदा करतीदटै, नहीं तो अचेतन जडात्मिका प्रकृति मे इतना साम्यं 
कटां से आता? 


मयाध्यक्षेण परकृतिः सूयते सचराचरम्‌ \ 
हेतुनानेन कौन्तेय जगद्‌ विपरिवतंते ॥ 
( €।१० ) 
पशु-पक्षी आदि सव योनियों मे उत्पन्न होने वाली मूतियों की योनि 
( उत्पत्ति स्थान ) महत्‌ ब्रह्म है तथा ईश्वर वीज रखने वाला है ( १४।४ ) । 
अतः स्पष्टटहैकि प्रकृति विश्व की मान्नस्थानीया है तथा ईश्वर पितृस्थानीयहै॥ 
इस प्रकार प्रकृति का स्थान ईश्वर से न्बून है । गीता नासतो विद्यते भावो 
नभावो विद्यते सतः का प्रतिपादन करती है । यह सत्कार्यवाद है । अतः 
गीता की दुष्टि मे जगत्‌ मायिक तथा काल्पनिक न होकर सर्वथा सत्य तथा 
वास्तविक है। 





॑ 
। 
¦ 
॥ 
| 
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पुरुषोत्तम-त त्व भगवद्गीता का परम रहस्य तथा मह्लधू्णं आध्यात्मिक 
तत्त्व माना जाता है । साख्य की आलोचना के अनुसार जगत की कारणभूता 
अजन्मा प्रकृति ही सवसे “अव्यक्तः है। अतः सांख्य 

४. पुरुषोत्तम म्रन्थों मे उसी के लिए (अव्यक्तः का प्रयोग पाया जाता 
टे, परन्तु गीतानुशीलन के अवसर पर याद रखना 

चाहिए कि अव्यक्त तथा अक्षर का प्रयोग गीता में व्यक्ताव्यक्त से परे, प्रङति- 


पुरुष के ऊपर एक विशिष्ट तत्व के लिए भी कियागयारह। वह्‌ तत्वह न्नर 
ब्रह्य, परब्रह्म, जिसकी प्रकृति (अव्यक्त) निकृष्ट विभति है । गीताम अचला 
भरकृति को क्षर तथा कूटस्थ अधिकारी पुरुष को अक्षर कहा गया दहे 1 अक्षदरसे 


भी उत्तम है "पुरुषोत्तम । कहा गया टै: 
यस्मात्‌ क्षरमतीतोऽहमक्षरादपि चोत्तमः । 
अतोऽस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तमः 1 
( १५।१८ ) 
अक्षर ब्रह्य तथा पुरुषोत्तम का पाथक्य जान लेना अत्यन्त आवश्यक टै । 
जड जगत्‌ से भिन्न चेतन ब्रह्म को या अव्यक्त प्रकृतिसे भी परे विद्यमान रहने 
वाले सचेतन तस्व को “अक्षर ब्रह्य' कटते ह (८।२०-२१), परन्तु जो ईश्वर 
दम॒ विश्च को व्याप्त करता हुभा भी इससे परे है, जगत्‌ के समस्त पदाथा मं 
स्थित ओर साध ही साथ उनते पृथक्‌ भीटहै-जो विश्चानुग होकर विष्टातीत 
है- वही ईश्वर पुख्षोत्तम' पद-वाच्य है । पूर्वोक्त श्लोक में "पुरुषोत्तम! क्षर को 
अतिक्रमण करने वाले तथा अक्षर से उत्तम बततलाये गये ह । “अतीतः उनके 
विश्वातिक्रमणकारी स्वरूप का परिचायक है तथा “उत्तम' शब्द “अक्र से उनकी 
उत्तमता का योतक है । इसी पुरुषोत्तम को सवंकमं-समपण कर देने की शिक्षा 
गीता देती है। इस प्रकार गीता में भौपनिषद ब्रह्मवाद, सांख्य-सम्मत प्रकृतिपुल्प- 
वाद तथा भागवतधर्माभिमत ईश्व रवाद का हृद्य समन्वय उपस्थित किया गय। है । 
( ख ) गीता का ग्यवहारपक्ष 

गीता का मध्यात्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समन्वयात्मक दै उसका 
व्यवहारपक्न भी उतना ही मनोरम तथा आदरणीय दवै । गीता के जन्मकाल को 
; परिस्थितियों के अध्ययन से हम इसी परिणाम पर 
विभिन्न मार्गोका पहुंचते है कि गीता का प्रधान उदेश्य व्यावहारिक 
सामजञ्जस्य शिक्षा देना था, परन्तु गीताके इस चरम लक्ष्यके 
विषय में विद्वानों में गहरा मतभद है । श्रीशंकराचायं के 
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मत में गीता का मुख्य प्रयोजन निवृत्तिमागे का प्रतिपादन है तथा ज्ञान ही 
उसका केवल उपाय है । श्रीरामानुजाचायं भगवत्प्राप्तिरूप लक्ष्य के लिए भक्ति 
कोही स्वेश्रेष्टठ गीताभिमत उपाय वतलाते हैँ । उनके मत में गीताका सारांश 
न्नान-दृष्टि से विशिष्टादरेत तथा आचार-दृष्टि से वासुदेव-भक्तिहीदहै।वेभी 
कमसन्यास्त के ही समथंक माने जा सकते है, क्योकि कर्माचरण से चित्तशुद्धि 
के सम्पन्न हो जाने पर प्रेमपूर्वंक वासुदेवभक्तिमें तत्पर रहने से सांसारिक 
कमं का निष्पादन सिद्ध नहीं होता । इधर लोकमान्य तिलक जीने 'गीता- 
रहस्यःकी रचना कर प्राचीन आचार्योँके सिद्धन्तोमे अरुचि दिखलाकर 
भागवतधर्माभिमत प्रवृत्ति-मागं को गीता का लक्ष्य तथा कमयोग को तत्साधन 
बतलाया दै। म्रन्थकारने अपने सिद्धान्त की पुष्टिमें बड़ी ही विद्तापणंः 
व्यापक तथा प्राज्ञल युक्तियांदी ह। इन व्रिद्रान भाष्यकारो की युक्तिं 
अपन इष्टिक्रोण से नितान्त सारगभित है, इसे कोई भी आलोचक माननेसे 
नहीं ड्द सक्ता, परन्तु पूर्वोक्त मतोंमें गीताके उपदेशों की समग्रता 
तथः व्यापकता पर पूर्णतः ध्यान नहीं दिया गया है। शास्व्ोंने मानवी 
प्रति की भिच्नरताका ध्यान रख चरम लक्ष्य की प्राप्तिके लिए तिविधं 
उपायोंक्ी व्यवस्या की है । चिन्तन का प्रेमी साधक ज्ञानमागं से, 
सांसारिक विषयों कौ अभिरुचि वाला पुरूष कर्मयोगसे तथा अनुरागादि 
मानसिक बृत्तियो का विशेष विकास वाला व्यक्ति भक्तिकौ सहायता से 
अपने उद्य पर पहुंच सक्ता टै । इन भिन्न-भिन्न मार्गो के अनुयायी साधक 
अपने मागे की विशिष्टता तथा उपादेयतापर जोरदेतेथे तथा अन्य 
मार्गो को नितान्त हिय वतलातेये। गीताके अध्ययनसे ही पता चलता है 
कि उस समय भारतवपमें चार प्रकारके पृथक्‌-पृथक्‌ मागं प्रचलित थे 
( १३।२४-२५ ) 1 इन चारोँके नाम ह-कमंमार्गं, ज्ञानमागं, ध्यानमागं 
तथा भक्तिमागं । जो जिस मागं का पथिक था वहु उसे ही सवसे वद्या 
मानता गा; उसकी दुष्टि में मुक्ति का दूसरा मागेंथा ही नहीं, परन्तु 
भगवान्‌ ने इस गीता का प्रचार कर इन विविध साधनों का अपूवं समन्वयं 
कर्‌ दिया दहै, जिसकाफल यहदहै कि जिस प्रकार प्रयाग में गंगा, यमुना 
तथा सरस्वती की धारा्ये भारत भूमिको पवित्र करती हई त्रिवेणी के 
र्पमे बहु रही, उसी प्रकार कमे; ज्ञान, ध्यान तथा भक्ति की धारायं 
गीताम मिलकर ततत्वजिज्ञासुओं की ज्ञान-पिपासा मिटाती हृई भगवान्‌ 


# 
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१. नारायणपरो घमः पुनरावृत्तिदुलेभः । 
प्वृत्तिलक्षणष्चव धर्मो नारायणात्मकः ॥ £ त 
( महाभारत शान्ति-पवे ३४७।८० ), 
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की ओर अग्रसर हो रहीर्है। यह्‌ समन्वय गीता की अपनी विशिष्टता है । 


इस समन्वय को अच्छी तरह न समज्ञने से गीताथं का महत्त्व ध्यान मे नहीं 
भा सकता । 


गीता के वहुत पहले मीमांसा कम के महस्व को स्वीकार करती दहे । 
मीमांसाके मतसे वेदका क्मकाण्डटी सा्थेक है, ज्ञानकाण्ड निरर्थके । 
जंसिनि ने स्पष्ट शब्दो में कहा है कि आम्नाय (वेद) का 
(१) भीता तथा मुख्य प्रयोजन कमं का प्रतिपादन है, अतः उस 
कमयोग भिन्न ज्ञान-प्रिपादक वाक्य निरथंक टै, । कमं स 
अर्भिप्राययज्ञ सेटै ओर यह यज्ञ दै क्या? देवतोदेगेन 
द्रव्यत्याग, अयति किसी देवताविशेष के लिए हविष्यादि द्रव्य का समपण 
करना । गीता कमेकाण्ड को निरथक्तासे न सहमतदै ओौरन यज्ञ का यहं 
संकुचित अथं ही उसे पसन्द है। वह 'यज्ञ-चक्र की उपादेयता को मानती 
है ( ३।१०-१६ ), क्योकि इस चक्रमे अन्नसे लेकर ब्रह्म तक सव पदार्थं 
एक साथ भनुस्यूत है, परन्तु गीताने यज्ञ" का प्रयोग एक विस्तृत अथंमें 
कियादहै। निःस्वाथं बुद्धिसे कयि गए परमात्माकी ओरनले जाने वाले 
समस्त कर्मों को “यज्ञ कहते है । यज्ञ अनेक प्रकारके होते है--द्रव्य-यज्ञ, 
तपोयज्ञ, ज्ञान-यज्ञ आदि ( ४।१५-३२ ;) । परन्तु गीताका कह्नादहै कि 
फलाकांक्षा की दुष्टिसे न किये गये कर्मं कभी बन्धन उत्पन्न नहीं कर सकते । 
कर्मचक्रसे कभी कोई भाग नहीं सकता। इस जीवनयात्रा का प्रधान 
आघारक्मं हीदहै। एकक्षणके लिएही कोई आदमी विना कर्मं किये 
नहीं रह सकता । प्रकृति के तीनों ही गुण बवलात्तारसे उस प्राणीसे 
कमं कराते हीर ( ३।५)। 
परन्तु कमं के बीच एक दगुण का निवासदहै, जो कर्ताकौ वन्धनमें 


डालने के लिए तयार रहताहै। इसका नामदै वासना-फलकांक्षाया 
आसक्ति। इस विषदन्त को तोडना आवश्यक है। जिस कामनाया इच्छा 
से कर्मं क्रिया जाताहै, उस्फलको तो भोगना ही पडेगा, उससे किसी 
श्रकार कर्ताको छूटकारा नहीं भिल सकता; परन्तु फल के वन्धन से मुक्ति 
भी पाईजा सकतीं । कायंका इस प्रकार कुशलतासे सम्पादन करना 
क्रि वे कंधन न उत्पन्न करं धयोग' कहलाता है ( योगः कर्मसु 
कौशलम्‌ ) । कममंसंन्यास से वढुकर क्म॑योग है ( गी° ५।२), परन्तु 


साधारण कर्मवाद को कमयोग मे प्रवत्तित करने के लिए तीन सोपानों कौ 





१. आम्नायस्य क्रियार्थत्वाद्‌ भआनथंक्यमतदथनिाम्‌- मी° सू° १।२१। 
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सावश्यकता दै--( १) फलकांक्षा का वजन, (२) कतुत्व के अभिमानका 
परित्याग, (३) ईश्वरापण । गीता का उपदेश है कि मानव का अधिकार कमं 
करनेमेंदहै, फलमें कभी नहीं है; फल की आकांक्षासे कभी कमं मतकरो 
तथा अक्ममें--कमंकेन करने मे कभी तुम्हारी इच्छा न होनी चाहिए । 
कर्मण्येव।धिकारस्ते मा फर्चषु कदाचन । 
मा क्मंफलहेतुभूर्मा ते सङ्गोऽस्त्वकमणि ॥ 
( गी ° २।४७ ) 
कभयोग का यही महामन्त्र है । इस श्लोकं के चारो पदोंको हम कर्मयोग 
कौ चतुःसूत्री कह सकते हँ। अतः आसक्ति का परित्याग कर कमं करनेमें 
किसी प्रकार की बुराई का तनिक भीडर नहीं है। गीताका मान्य 
सिद्धान्त कि प्राणी को कमं कात्याग नहीं करना चाहिए, प्रत्युत कमक फल 
का त्याग करना चादहदिए । सलिए कुछ पण्डित लोग काम्य क्मकेत्याग को 
संन्यास कहते दं. परन्तु चतुर पण्डितो को सम्मतिमे सवंकर्मोके फल का 
त्याग ही वास्तव सन्यास दहै: 
काम्यानां कममणां न्यासं संन्यासं कवयो विदुः | 
सवंकर्मफलत्यागं प्राहस्त्यागं विचक्षणाः । ( १८।२) 
कर्ताको कमं करनेमें कतर त्वाभिमानको भी छोडना चाहिए, क्योकि 
समस्त जीव त्रिगुणात्मिका प्रकृति के गुणों के दास, जो बलात्कार से प्राणियों 
से कायं कराया करतीदहै। तव कृत्व का भभिमान कहां? तीसरा सोपान 
ह टै कि समस्त कार्यो की निष्पत्ति भगवदर्पण बुद्धि से करनी चाहिए 1 कर्मो 
के फल कौ भगवान्‌ को समर्पण करना चाहिए । गीता ( &।२७) में 
श्रीकृष्ण की स्पष्ट उक्ति टै कि जीव जो कुछ करे, खाय आहुति दे, दान करे 
या तपस्या करे, उन सवको भगवान्‌ को समपेण कर दे। इसका फल यह्‌ होगा कि 
कमंवन्धन शुभागुभ फलों से मुक्त हो जायेगा ।' इस प्रकार कमयोग की निष्पत्ति 
होती है । अन्न तथा पण्डित के कमं करनेमें यही तो अन्तर है । अज्ञ भासक्ति 
से क्मोंका आचरण करतादै, परन्तु ज्ञानी पुरुष आसक्तिसे रहित होकर कार्यों 
का आचरण कतंव्य-वुद्धि से 'लोक-सग्रह' के निमित्त करता है ( ३।२५ ) । 
'लोक-संग्रह' गीता का एक विशिष्ट सारगभित शब्द है । इस शब्द से अभिश्राय 


लोककार्यो का यथावत्‌ रूप से निर्वाह है। 


संक्षेप में कर्म तथा फल के विषय में चार सिद्धान्त हो सकते है:-- 


(१) आलस्यवश फलों की इच्छा न रखना ओौर न उसके लिए कमं करना । 


(रि त । 


३. 
क, 





' करो भगवान्‌ ने अजुन को अपने देवदुलंभ विराट्‌ कूप में दिलाया हँ 
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यह प्रकृत जन-सम्मत मागं निकृष्ट, निन्य तथा हेय है । (२) फल की आकांक्षा 
रखना तथा तदुचित कर्मों का निष्पादन करना-- यह्‌ सकामः मागं है, जिसमें 
क्म बन्धन उत्पन्न करते है । (३) फल की अनावश्यकता के कारण आरक्ष] नं 
रखना तथा कर्मो का सम्पादनन करना यह निष्काम! मागं है, परन्तु इसमें 
लोक-यात्रा का निर्वाह भलौ्भाति नहीं हो सकता । (४) फल की आकांक्षा च 
रखना, तथापि कर्मों का सम्पादन करना- यही गीताक्षम्मत कर्मयोग दै, 
इसमे द्वितीय तथा तृतीय मतो का समन्वय है। इस उभय-विलक्षण मागं कीं 
सुचारु योचना उपस्थित करने में गीता कौ विशिष्टता है। 


पक्के कमयोगी होने के लिए ज्ञान तथा भक्तिके पुट की नितान्त आवश्यकता 

है । कमं से कतृ त्वाभिमान को छोडना ज्ञानी परुष ही कर सकता है तथा ईश्वर 
मे कर्मो का समपण भक्तिप्रवण चित्त रोटी कियाजा 

२. गीता तथा सकता है । गीता ज्ञानमागं के महस्व को स्वीकार करती, 
ज्ञानयोग परन्तु उसका ज्ञानयोग अन्य ज्ञानमा्गसे विलक्षण टै । 
ज्ञानवादी ( जंसा सांख्य ) जिसे -मोक्ष-प्राप्ति का साधन 

वतलाये है, वह चित्‌-अचित्‌, प्रकृतिपुरुष का विवेकनज्ञान है, परन्तु गीतासतम्मत 
ज्ञान आत्मा की एकता का सम्पूणं अनुभव टै। इस ज्ञान कीदो दिगा 
है ( ६२६ )-सववैभृतो मे आत्मा का दशंन ( सवंभूतस्थमात्मानम्‌ ) 
एक द्विशा है, जिसमे सवंभूत आधार तथा आत्मा भधेय है, परन्तु इतना 
ही ज्ञान पयप्ति नहीं है । इसकी दुसरी दिशा भीदहै--आत्मा में सव भूतो 
को देखना (सवेभृतानि चात्मनि) 1 इसमे आवारभूत भात्मा मेँ आधेयभूत 
सवंभूतों का अनुभव करना है । गीताज्ञान की ये दोनों दिशायं परस्पर पूरक 
है । एेसा पुखष 'समदर्शन' कहलाता है । सवंम्‌तस्थमात्मानम्‌' का दृष्टान्त 
जगत्‌ में सर्वत्र उपलब्ध होता है, परन्तु सवेभृतानि चात्मनि के दृष्टान्त 
है । 
एक विराट्‌ आत्मा के भीतर एक जगह पर अनेकधा विभक्त समस्त जगत्‌ 
को अजुन ने दिव्यचक्षु से देखा। विराट्‌ दशंन का रहस्य (एकस्थं 
कृत्स्नं जगत्‌ के प्रत्यक्ष दिखलानेमेंहै। तव अजुन का मात्मंकत्व ज्ञान 
यथार्थं हभ, परन्तु एेसा सच्चा ज्ञानी महात्मा होना विल्कुल दुल भ बात है 
जो सब किसी को वासुदेव समदने, स्थूल से लेकर सूक्ष्म तक प्राणियों मे एक ही 
अन्तर्यामी पुरुष का साक्षात्कार करे ( वासुदेवः सवंमिति स महात्मा 
सुदूलंभः-७। १६) । एसे समदृक्‌ पुरुष को विद्या-विनयसम्पन् ब्राह्मण, बलः 
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हाथी, कत्त तथा चाण्डाल में समदुष्टि रहती टै ( ५५१८) । गीता 
पण्डिताः समदशिनः' मे 'समदशिनः' शब्द का प्रयोग करती है, 
समवतिनः का नहीं । गीता समस्त प्राणियोंके साथ एक प्रकारका 
व्यवहार, अर्थात्‌ समवर्तित्व का निषेध करती है । इसे भूलना नहीं चाहिए । 


वि 


गोत्ता ने ध्यानयोग को भी अपनाया है । छठे अध्यायमें ध्यानयोग का 
विशद वणन उपनिषद्पद्धति के अनुसार है। इस वणेन में श्वेताश्वतर 
(२८-१५) की ज्ललक साफ तौर पर दीख पड़ती है । 
३. गाता ततथा चल मनको एकाग्र करनेके लिए गीता आसन, 
व्यानयोग प्राणायाम, प्रत्याहारादि समस्त योग-साधनों का 
उपदेश देती है (६।११-१८), परन्तु ध्यान के द्वारा 
एकस्य चिन्तका उपयोग क्याहै? अखिलाधार भगवान्‌ मे उसका अपण 
करना । मनुष्य विषयपंकं से अशुद्ध, कलुषित चित्त को भगवान्‌ को क्यों कर 
अपण कर प्रक्तादहै? प्राणायामादि से परिष्कृत शद्ध चित्त को ही भगवान्‌ 
के आश्रय मे लगाना उचित दहै। गीता (६।३१) कहती है कि योगी एकत्व 
की भावना कर सवंभतों मे निवास करने वाले भगवान्‌ को भजता टै, वहु 
जिस किमी अवस्थामें रहने परभी भगवान्‌ केही साथ रहता है। अत 
गीता शप्क ध्यान का पक्षपात नहीं रखती है। उसके अनुसार तो ध्यानयोग 
का उपयोग एकाग्र चित्तसे सर्वत्र वतंमान घट-घटमे व्यापकं भगवान्‌ के 
भजन करनेमें है (६।२८) । भगवान्‌ ने (६।४६) योगी का पद तपस्वी 
ज्ञानी तथा कर्मी-इन तीनोसे बठकर वतलायादहै, तथा योगी होने का 
उपदेण दिया है । योगी भी गीताके अनुसारदो प्रकारका होता है- युक्त 
तथा युक्ततम । ज्ञान-विज्ञान से तृप्त अन्तःकरण वाला, मिही, पत्थर तथा 
सोने को एक समान समञ्लने वाला, जितेन्द्रिय, विकाररहित योगी युक्त 
कहुलाता है (६।८) , परन्तु इन “युक्त' योगियों मे भौ वही सवंश्रष्ठ युक्ततम 
है, जो अपने अन्तरात्मा को भगवान्‌ मं लगाकर पूरी श्रद्धा [रखता हु 
भगवान्‌ का निरन्तर भजन करता है :-- 
योगिनामपि स्वेषां मद्‌गतेदान्तरात्मना । 
श्रद्धावान्‌ भजते यो मां स मे युक्ततमो मतः ॥ ( ६।४७ ) 
ध्यानयोग का यही निष्कषं है । विना भगवान्‌ के श्रद्धापूवेक. हृदय से 
भजन किये ध्यानयोग केवल शारीरिक व्यायाममात्रहै, काया को कष्टः 
-पहंचाना है । अतः गीता को ध्यान तथा भक्ति का सामञ्जस्यं अभीष्ट है । 
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भक्तियोग गीता-ज्ञान का अमृत फल है । यह्‌ सव विद्याओंका राजाह 
(राजविद्या) तथा समस्त रहस्यं का रहस्य (राजगुह्य-€।२) है । गीता का 
हृदय भक्ति है। विविध साधनों की आलोचनासे हम 
४.गीतातथा इसी तत्व पर पहुंचते है कि विना भक्ति से सम्पुटित 
भक्तियोग हए इसका आचरण अधूरा है, अपूणे टै। चिराद्‌ 
रूपदशन के अन्तमे इस ख्पके दर्शन की साधना 
जतलाते समय श्रीकृष्ण ने स्वयं प्रतिपादित क्रियादहैकिि यहदेवदूलंभनल्पन 
वेद, न तपस्या, न दान, न इज्याके हारा साक्षात्कार कियाजा सकतादै 
( ११५३ ) । इसका एकमात्र साधन है-अनन्या भक्ति। इसीके वारा 
जीव भगवान्‌ को प्रत्यक्ष देख सकता है, ठत्त्वतः जान सक्ता है तथा प्रवेण कर 
सकता है, भगवन्‌के साथपेक्य भावको प्राप्तहौ सक्तारटै ( ८।२२, 
११।५४ ) । पर अनन्या भक्ति किमि कहते दै? गीताने इस तत्त्तक्नो इस 
श्लोक मे समज्ञाया है :- 
मत्कमंक्ृद्‌ मत्परमो मद्भक्तः सद्खवजिंतः) 
निर्वेरः स्वेभूतेषु यः स मापेति पाण्डव ॥ ( ११।५५ ) 
यज्ञ, दान, तप आदि सम्पूणं कतव्यकर्मो को भगवान्‌ का हीसमञ्न कर करने 
वाला, भगवान्‌ को परम आश्रय मानकर उनकी प्राप्निके लिए सतत उद्योगगील 
(मत्परमः), भगवान्‌ की सच्ची भक्ति करने वाला, आसक्ति रहित, सम्पूणं प्राणियों 
मे व रभाव से रहित पुरुष अनन्य भक्तं कहलाता दै । एेसे भक्ति का फल भ गवत्‌- 
प्राप्ति ही है। गीता सकाम ( &।१०, २१) तथा निष्काम उपासना 
(&।२२) के भेद को मान कर अन्तिम को श्रेष्ठ व्रतलाती है (€।२६, २७); 
वह निराकार उपासना को नितान्त क्लेशकर बतला कर ( १२५ ) सगुण 
उपासना का उपदेश देती है ( १२।६-८ ) 1 गीत्ताके भक्तियोगमे अन्य 


साधनों से भी अविरोध है। मातं, जिज्ञासु तथा अर्थार्थी भक्तों से कहीं बढ़कर 


१. उपासना कै तात्पयं को शकराचायं ने बड़ सुबोध शब्दों मे समज्ञाया है-- 
"उपासनं नाम यथाशास्त्रामुपास्यस्य अथंस्य विषयीकरणेन सखामीप्यमुप- 
गम्य तेलधारावत्‌ समानप्रत्ययप्रवाहेण दीधंकालं यद्‌ आसनं यद्‌ उपासन- 
माचक्षते” अर्थात्‌ उपास्य वस्तु को शास्त्रोक्त विधिसे बुद्धि का विषय 
बनाकर उसके समीप पहच करतलधारा की तरह समाननबृत्तियों के 
प्रवाह से दीधंकाल तक उसमें स्थिर रहने को उपासना कहते हैँ । द्रष्टव्य 

गीता १२।३ पर शाङ्करभाष्य । 
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ज्ञानी भक्त का पद है। ज्ञानी भक्त तो भगवान्‌ का आत्म-स्वरूप है ( ज्ञानी 
त्वात्मव मे मतम्‌-७।१८), भतः सर्वश्रेष्ठ है ( तेषां ज्ञानी नित्ययुक्त 
एकभक्तिवि शिष्यते--७।१७ ) । 
इस प्रकार गीता भिन्न-सिन्न मार्गो मे समन्वय प्रदशित कर साधनमाशं 
को सुगम तथा सुलभ वना लेती दहै गीता की सम्मत्तिमें कमम, ज्ञान, ध्यान 
तथा भक्तियोग भिघ्न-भिन्न स्वतन्त्र साधनसरणी न्‌ होकर 
५. समन्वय मागं एक ही रास्ते के विभिन्न ठिकाने है जिन्हं आध्यात्मिक 
पथिक को पार करना आवश्यक होता टहै। अठारह 
अध्यायमें इन मार्गोँका परस्पर सामञ्स्य सक्षेप में दिखलाया गयादहै। 
गीता के साधन-मागं का आरम्भ निष्काम-कमं से तथा अन्तशरणागतिसेदहै। 
निष्काम कमं करने से तथा नियम पूवक ध्यान-योग के अभ्याससे साघक 
ब्रह्मभाव को प्राप्त कर लेतादै, जिस दशामें वहु प्रसन्न चित्त होकर समस्त 
प्राणियों ठे समताका भाव रखता है ( १८।५१-५३ ) । इस ब्राह्मी स्थिति के 
उदय होने पर साधकद्वारा भक्ति-परमेश्वरमे उक्करृष्ट भक्तिको प्रापस्तकरता 
है ( १८।५४ ) तथा भक्ति के उदय होने से यह “परज्ञान का अधिकारी होता है, 
जिसके द्वारा वह भगवान्‌ के स्वभाव तथा स्वरूप ( यश्चास्मि), विभूति तथा 
गुण को ( यावान्‌ ) यधाथेूपेण जानता है । इसका फल भगवत्‌-प्रवेश-- 
टश्च रोपालच्धि ह ( १८।५५ ), परन्तु इस अन्तिम फल के लिए प्रपत्ति की नितान्त 
उपयोगिता है । गीता का सर्वगुह्यतम ज्ञान यही है कि हृदयस्थित अन्तर्यामी 
ईृश्चवरकेशरणमे जाकर सव धर्मांका परित्याग कर दे । स्वङ्पतः परितव्यागन 
करे, अपितु ईश्वर को समपण-बुद्धिसे उनका निष्पादन करे ( १८।६६ ), प्रपत्ति- 
मार्गे अत्य सार्गो का नैसर्गिक पयंवसान है। गीता का गह्यतम ज्ञान 
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मन्मना मव मद्‌भक्तो मद्याजी मां नमस्कुरु । 
मामेवैष्यसि युक्त्यंवमात्मानं मत्परायणः । ( &1३४) 
गीता के साधन-मागे की जानकारी के लिए यह श्लोक अत्यन्त 
महत्वपूणं है । किचित्‌ पाठभेद से गीतामें दो वार आया है (&1 ३४; १८।६५) । 
एक प्रकारसे यह्‌ गीताका सारदै। इसका तात्पयं यहु है कि जितने 
विभिन्न साधन विद्यमान रहै, ईश्वर उनके केन्द्रमे स्थित रहने वालादहै। 
उसी को लक्षय में रखने से विभिन्न साधनों का अपूवं सामज्ञस्य निष्पन्न होता 
है । श्लोक का तात्पयं यह है कि मन लगाना चाहिए भगवान्‌ मे (ज्ञानयोग), 
अक्ति करनी चाहिए भगवान्‌ की ( भक्तियोग), यज्ञ करना चाहिए 
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भगवान्‌ के निमित्त ( कर्मयोग ) तथा आश्रय लेना चाटिए भगवान्‌ काही 
( शरणागति )- इस प्रकार इन विविध मार्गो का अविरोध केवल भगवान 
मे अश्रित होनेसे ही होता दै) गीताकार मत्परायणः" शब्द को ए्लोकान्त 
मे रखकर तथा इसे स्वेगरह्यतम वचनम्‌! कह कर ( १८।६४ ) शरणागति 
की श्रेष्ठता स्पष्टतः प्रतिपादित करते हैँ । 


इन सावनो के फल काभी वणन गीताने विस्तार के साथ किया 
आत्मा को जानने वाते, परमात्माके साथ रेक्य स्थापित करने वाले ज्ञानी 


को भिन्न-भिन्न नामोंसे पुकारती वह॒ स्थितप्रज्ञ टै 
६. सिद्धावस्था (२।५२ ), भक्त है ( १२।१३ ), त्रिगुणातीत दै 
( १४।२२-२७ ), ब्रह्मभूत दै ( १८।४५ ) । एसे 
ब्रह्मभूत की स्थिति ब्राह्मी स्थिति" (२।७२ ) कहलाती है । साधनाबों 
का चरम लक्ष्य परमतत्त्व का अपरोक्ष ज्ञानदै। यह्‌ ज्ञानमागंसे, भक्तिमार्गं 
से, सांख्य से समभावेन प्राप्यदै। इसीलिए गीतामें सिद्ध पुरप के लिए 
भिन्न-भिन्न संज्ञाओं का व्यवहार किया गया है, परन्तु तत्त्व एक ही दै । 
सिद्ध पुरूष सव प्राणियों का अदृष्टा, सवका निःस्वाथं प्रेमी, दयालु, ममता 
तथा अहंकार से रहित, सुख तथा दुःख की प्राप्निमे सम, णान्तचित्त तथा 
क्षमावान्‌ होता दै ( १२१३ ) । वह अपने मनोगत समस्त कामनाओं का 
परित्याग कर देता है, आत्मा से ही आत्मा में सन्तुष्ट रहता है, दुःखों के वीच 
वह॒ उद्रेग-रहित रहता है तथा सुखो की प्राति होने पर वह्‌ स्पृहा नहीं 
रखता; सर्वत्र आत्मस्वरू्प को देखने के कारण राग, भय तथा क्रोध के 
भावोसे वहु उन्मुक्त रहतारहै। एसे पुरुष की ही संज्ञा है- स्थितप्रज्ञ, 
स्थितधी तया प्रतिष्टितप्रज्ञ ( २।५५-५८५ ) । गीता के अनुसार मानव 
जीवन के लिए यही भादश दहै, सफल जीवनके परखने की यही कृजी है; 
जीवन्मुक्ति के ओपनिषद आदशं का इससे सुन्दर सरल रोचक वणेन नहीं 
मिल सकता । 
भगवान्‌ को स्मरण करते हुए इस संसार-युद्ध मे प्रवृत्त होने तथा अपने समस्त 
धामिक एव सामाजिक कतंव्यों का यथावत्‌ पालन करते रहने "मामनुस्मर युध्य 
च'' की गीता-शिक्षा आज भी उसी प्रकार उपयोगी तथा उपादेय है जिस प्रकार वह 
महाभारतकाल मे थी। भारतीय धमं तथा दशन का यह्‌ परम प्रामाणिक 
भ्राज्जल, सरल तथासरस सारांश दहै । इसीलिए शास्त्र इसी के अध्ययन करनेका 
उपदेश देते है । शास््रविस्तारसे लाभ क्या? "गीता" को ही “सुगीता' करना 


` चाहिए । ( गीता सुगीता कतव्या किमन्यैः शास्त्रविस्त रः-गीता- 
माहात्म्य ) । गीता का ज्ञान पुण्यसलिला गंगा के जल के समान परावन, पवित्र 
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तथा कलिकल्मषनाशन दहै, जिसमें स्नान कर कौन मनुष्य विधूतपाप नहीं 
हो जाता ?2 गीताकल्पद्रूम की शीतल छाया का आश्रय लेने पर किसकी 
सनोवाज्छा सफल नहीं होती ? इसीलिये गीता का अनुशीलन तथा मनन 
आजकल नितान्त अपेक्षित है। शास्त्रसे बहकर गीताका व्यवहार परमोपयोगी 
है । गीता के उपदेशों को अपने जीवन में उतारना प्रत्येक मानव का कर्तव्य है। 
गीता क्रा सुलभ साघन 

भगवान्‌ को पाने का सुलभ साधन कौन-सा है ?विचार करने पर भगवान्‌ 
कीणरणमे जाने से वढृकर अन्य कोई साधने ही नहीं । जो सव शक्तियों 
का आधार, जो अघटनाको भी घटित कर सक्ता है, उस परमात्माकी 
शरणमे जाने से दुबल आत्मामं अमित बल कासंचारहौजातादहै। उस 
मागं को पकड़ने पर अनायासहीहम लोग भगवान्‌ के पास पहुंच सकते हैँ । 
गीता का भी तात्पयं इसी शरणागति में प्रतीत होता है । गीता के नवे अध्याय 
में भगवान्‌ ने अजुन को वह्‌ विधया वतलाई दहै, जो सव विद्याओं कीसार दै 
ओर सव गुह्य वातोमें भी गह्यटै। वह है भगवान्‌ को अनन्य भाव से 
भजना । “अनन्याश्चिन्तयत्तो माम्‌' में (अनन्य' पद महत्त्व का है, जिसके लिए 
कोट आधार या आश्रयनदहो उसके ऊपर भगवान्‌ की दया होती है। जबतक 
हम जगत्‌ की वस्तुओं का अवलम्बन कर वंठे हुए है तबतक भगवान्‌ कौ दया 
होतो कंसे हौ? जव हृदय सबसे विमुख होकर केवल भगवान्‌ ही पर 
अवलम्बित हो यह कहताहै किह भगवान्‌ मुञ्े किसी का सहारा नहीं, कोई 
देखभाल करने वाला नहीं, अन्धकारमयी रजनीम कहींसेभी प्रकाश की 
क्षलक नहीं रही दै, अगे का रास्ता सूञ्लतः नहीं, क्या करूं? कहां 
जाॐ? तव भगवान्‌ का आसन डिगने लगतादहै, भक्त की आते पुकार 
भगवान्‌ के आसनको हिला देतीदहै। परन्तु भक्त को “नित्ययुक्त होना 
चाहिए, भगवान्‌ मे भक्त की निष्ठा होनी चाहिए । इसी प्रकार अठारह 
अध्यायमं भीइसीवात को भगवान्‌ ने गुह्यतम बतलाया है। १८।६४में 
गरह्यतम ज्ञान के बतलाने की प्रतिज्ञा है ओर वह्‌ ज्ञान दो पद्यं में है-“मन्मना 
भव' तथा 'सववंधर्मान्‌ परित्यज्य ।' इसलिए गीता का तात्पयं यही शरणागत 


वाली भक्ति है; पर उस भक्त को ज्ञानसम्पन्न होना चाहिए श्ञानी त्वात्मेव 
मे मतम्‌ ।' परलोकसंग्रह के लिए सव कर्मों को करते रहना होगा । अतः 
गीता के अनुसार भक्तिको प्रधानता दी गई दहै। 


ज्ञान ओर कमं का समन्वय भक्तिम है। भक्तही यथाथ में ज्ञानी भौर 
कर्मयोगी हो सकता है । मेरे विचार से गीता मे प्रधान लक्ष्य इसी समन्वय की 


१ क्िक्कः ~= द 
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ओर है, जिसमे भक्ति की प्रधानता बनी रहती है । शुष्क ज्ञान को लेकर हम 
क्या करेगे; साथ ही इसी प्रकार केवल भक्तिसे भीहमारा काम नहीं चलेगा। 
देखने मे ये भिन्न-भिन्न दो मागं प्रतीत होते है" परन्तु वस्तुतः इनमें भेद नहीं है । 

गीता के तात्पयं के ऊपर जितना विचार कियाजातादै, उतनादही 
अनन्य भक्तिके द्वारा भगवान्‌ के भजन का ही ताप्पयं निकलता है । भगवान्‌ 
ने अपने श्रीमुख से यही कहादहै कि शास्त्र काज्ञान, प्रत्यक्षङ्पसे देन 
(ग्या रहवां अध्याय), तथा तन्मयता से भगवान्‌ के साथ एकीकरण-इन तीनों 
की प्राप्ति अनन्य भक्तिके द्वारा होती है। (११।५४) । इससे वढ़कर स्पष्ट 
उक्ति भौर क्या हो सकती है । भगवान्‌ का सदा स्मरण करते हुये जपने काम 
मे लगे रहना चाहिए, परन्तु सदा अनन्यभाव से । भगवान्‌ से वट्कर अन्य 


णि 


हमारी गति नहीं है । वही हमारा आधारटहै1 वही, अथर्ववेद के अनुसार, 


“स्कम्भ' है। उसी से यह्‌ हमारा जीवन है । नाशवान्‌ पदार्थो में वह्‌ स्वयं 
अनश्वर होकर विद्यमान रहने वाला है । एेसे भगवान्‌ के ऊपर अपना सवस्व 


(क 


अपंण कर देना चाहिए । जो हम करते है, वहु उसका है, क्योकि वह उसी 
की अध्यक्षता मे निष्पन्न हुआ है। एेसे भाव की अहेतुकी भक्ति ही वास्तवमें 
भगवान्‌ के प्रति सच्चा अनुराग है प्रियतम को सवस्व मानकर जो अनुराग 
नहीं किया जाता, वह भला सच्चा अनुराग क्योकर मानाजा सकता टै। 
अतः अनुराग को “अनन्यः होना ही पड़ेगा । यदि भगवान्‌ से मांगने की प्रवृत्ति 
बनी रही तो भी बह सच्चा नहीं हो सकता । जव पक्का प्रम हज, तव 
मगना क्या? जो अपने हृदय में निवास करतादै, जोहृदय की वातो से 
सवथा परिचित है, उसमे कुछ कहना या मगना उसकी सवज्ञता का अनादर 
करना है ओर अपनी तुच्छता प्रकट करना है । अतः भगवान्‌ से मांगने की 
प्रवृत्ति बड़ी वुरीदहै। यह तो लेन-देन का व्यापार वनियापन हुभा । वणिक्‌- 
बृत्ति मे साधृता के संसार की त्रिय वस्तुओं से अपने चित्त को समेट भगवान्‌ 
के चरणमें लगादेना ही मनुष्य का काम ह । यही अनन्य भजन हुआ । पर 
विना सात्त्विकी श्वद्धा तथा दवी सम्पत्तिके पाये यह हौ नहीं सकता । अतः 
भगवद्‌भक्तिके लिए अभय, सत्त्वशुद्ध आदि सद्गुणो का उपाजन करना 
नितान्त आवश्यक दहै।ये भी सात्त्विकी श्रद्धा से ही उत्पन्न हो सक्ते हं, अतः 
दैवी सम्पत्ति को पाकर कमयाग तथा ज्ञान में लगाकर अनन्य भक्ति करना 
ही गीता का तायं प्रतीत होता हे। 

ज्ञान भौर भक्ति मं कुछ लोग अन्तर वतलाते ह भौर एक को दूसरे का 


प्रतिबन्धक समन्ते है, पर बात ठीक इसके विपरीत है। जबतक ज्ञान नहीं 
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तबतक सच्ची भक्ति नहीं होती । जिस व्यक्तिके रूप के अवलोकन का अवसर ही 
नहीं मिला है, भला उससे हम प्रेम क्यों कर सकते हैँ । अनुराग करने के लिए 
यह आवश्यक टै कि उस व्यक्ति को हम सव प्रकार से जानें, उससे परिचित 
हो जाय, उसके भीतरी तथा बाहरी तत्त्वो से हम अवगत हो जायें । अतः 
ज्ञान होने पर ही सच्चे अनुराग का उदय होतादै। दोनों का पारस्परिक 
सम्बन्ध भी कितना सुन्दर है । विना भक्तिके ज्ञान नीरस दहै ओर विना ज्ञान 
के भक्ति अंधीदै। अतः इनकी जुगल जोड़ी ही हमारा लक्ष्य होना चाहिए 
ज्ञानी भक्त को पटला दर्जादेकर इसवातकी पृष्टिकी गईदटै। ज्ञानसे 
सम्पन्न भक्तं हो तो सच्चा भक्त टो सकतादटै। भक्तज्ञान कौ उपेक्षा नहीं 
कर सकता ओौरनज्ञानी को भक्ति की उपेक्षा करनी चाहिए । 


आदर्णं भाव 


गीता के अनुसार जीवन का आदशंक्यादहै? आदशं मानव कंसा होता 
है ? वह जो घरवार छोडकर जंगलमे भागकर अरण्यकी शरण लेतादै 
अथवा वह्‌, जो इस संसार मे विषम स्थितियों के ऊपर अपना प्रभुत्व जमाकर 
जीवन को आगे वाता टै? इस विषय में भिन्न-भिन्न मत ह, परन्तुतथ्यतो 
यह टै कि गीता व्यवहार-णास्रदै, जो अध्यात्म-ज्ञान की दृढ भमि पर 
अवस्थित है! इसीलिए गीता की पुष्पिकामें ब्रहाविद्यायां योगशास्तरेणये 
दो महत्व के णब्द मिलते हँ । यह्‌ योगशास्त्र है-कर्तव्यशास्त्र है, जो अपने 
खड़े होने के लिए ब्रह्मविद्या के दृढ आधार पर आचरित है । गीताका सारांश 
कहीं श्लोक में, कहीं श्लोक के अधंभागमें ओर कहीं श्लोक के चतुथं भाग 
मे ही उद्घोषित किया गया है । इस शलोक में गीता का तात्पयं निविष्ट है- 
यतः प्रवृत्तिभू तानां येन सवेमिदं ततम्‌ । 

स्वकमंणा तमभ्यच्यं सिद्धि विन्दति मानवः ॥ 

( गीता १८।४६ } 


अ्थात्‌- जिससे प्राणियों की प्रवृत्ति हुई कि वे अपने विशिष्ट कर्मोमेंलगे 
तथा जिससे यह्‌ समस्त विश्च रचित दै, उस भगवान्‌ को अपने कमं से पूजा 
कर मनुष्य सिद्धिको प्राप्त करता दै इस श्लोक के अनुत्तार सिद्धि-लाभका 
एक ही मार्गं है-- भगवान्‌ की अचंना ओर वह सिद्ध होती है 'स्वक्म' की 
उपासना से । फलतः भानव को चाहिए करि वह्‌ अपने वर्णाश्चिम के दवारा नियत 
कर्मों का सम्पादन करे, उनके फलों को भगवान्‌ के चरणों मे अपित करे 


॥, 
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ओर इस प्रकार उसे अपने जीवन मे सिद्धि अवश्यमेव प्राप्त होती टै। इस 
अकार स्वकमं से भगवत्‌-चर्चा भौर भगवत्‌-चर्चा से सिद्धि-लाभ यह साधना 
का व्यवहारिक पक्ष गीता को भभीष्टहै। मामनुस्मर युध्य चः ( मून्ञ 
सतत स्मरण करते हृए युद्ध करो, जीवनसंग्राम में अपनी विक्द्ध शक्तियों 
से )- इसका भी आशय यही दै। इस प्रकार गीता संसारे भागने का 
उपदेश नहीं देती, प्रत्युत संसार मे उटकर खडा होने, अपनी विषम 
परिस्थितियों से जृह्ञने तथा अन्त मे विजय पाने कौ उदात्त शिक्षा गीता में 
संदा देती है । इसलिए गीता का आकषण सावभौम तथा सावंकालिक टै-- 
सव समयो के लिए, सव परिस्थितियों के लिए, सव मानवोंके लिए इसका 
उपदेश समान रूप से उपयोगी है । 


== ऋ ऊक ३ 


। गीता ने आदश मानव का वणेन तीन स्थर्लो पर किया है स्थितप्रज्ञ 
8 (द्वितीय अध्याय ५५-७२), भक्त (१२।१३।१६) तथा गुणातीत ( १४।२१- 
२७ ) । ये तीनों वणन एक समान ह--इनमे समरखता दहै । यही गीताभिमत 
जीवन्मुक्त का भी लक्षण है । आदशं मानव सव प्राणियों से मित्रता करनेवाला, 
अद्रष्टा, करणा, ममता तथा अहंकार से हीन, दुःख गौर सुख को समान मानने 
वाला तथा क्षमाशील होता है। वहन हषं के वशमेंजाताहै ओरनद्रेष के; 
न शोक करता दहै भौर न आकांक्षा रखतादटै। वहु शुभतथा अशुभ कर्मो के 
फल का त्याग करने वाला होता है । “स्थितप्रज्ञ का मान्य लक्षण यहीदटै-- 
दुःखेष्वनुद्विग्नमनाः सुखेषु विगतस्पहः । 
वीतरागभयक्रोधः स्थितधीमुंनिरूच्यते ॥ 
| ( गीता १२।१३ ) 
॥ अर्थात्‌- वह दुःखों से कभी उद्धिन नहीं होता, सखो में स्पृहा नहीं 
रखता । राग, भय तथा क्रोध से विरहित होतादहै। यही मननशील व्यक्ति 
स्थितधी, स्थितप्रज्ञ, स्थिरधी- भादि नाना नामों से अभिहित किया जातादहै। 
द्वेष्टा स्व॑भ्रतानां मंत्रः करुण एव च । 
निमंमो निरहङ्कारः समदुःखसुखः क्षमो ।। 
( गीता १२।१३ ) 
गीता की दृष्टि मे एेसा ही मानव जगत्‌ का उपकार करने वाला तथा स्वाथ 
ओर प्रमाथं का समन्वय कर जीवन की लक्ष्यसिद्धि करने वाला होता ह ।)| 
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सन्देहवाद वड़ी विचित्र वस्तु है । इसके वीज यदि किसी दशन की भूमिमें 
लग जाते हँ, तो उन्हें दूर करने के सतत प्रयत्न करनेपर भी वे सवेथा निर्मूल 
नहीं होते । ब्रक्षरूपमे वे वढृकर तयार दहो ही जाति है । 
महाभारतोत्तर युग उन्हं कितना भी काटाजाय, वेरके पेडके समानवे 
आप से आप पुनः उत्पन्न हो जाया करते हैँ। विचार 
का ल्लोका सन्देहके बादलों को इतस्ततः विक्षिप्त करनेमें कतिपयक्षणके 
लिएही समथ हो सकता टै, परन्तुज्यों ही उसका वेग कमहोता दहै, वे फिर 
गगन सण्डलंमें आ धमक्ते हँ ओर गाढं तिमिर-पटलसेज्ञानसूयं को भी निगल 

जानेके लिएतंयार रहते दहं । 
भारतीय तत्त्वज्ञानके इस नये युग के इतिहास पर दृष्टि डालने से इस कथन 
कीं सत्यता प्रमाणित हो जाती है। हमने गत परिच्छेद में देखा है कि उपनिषद्‌ 
के पष की शत्ताव्दियों ने अनेक अवेदिक मततवादों को जन्म दिया । अक्रियावाद, 
यदुच्छःवाद, नियतिवाद आदि समस्त वादोंके मृल मे यही सन्देहवाद क्रियाशील 
था । इन मतवादों को भारतभूमिसे निकाल कर वैदिक धमं की पुनः प्रतिष्टठाके 
लिए पच्चम वेद--महाभारत- का निर्माण किया गया । गीता ने सन्देहवादियों 
के आपाततः रमणीय युक्तियों की निःसारता भी दिखलाई । आसुरी सम्पत्‌ के 
वणन के अवसर पर सोलहवं अध्याय में गीता उन लोगों की प्रवृत्तियों का उल्लेख 
करती टै जो जगत्‌ को भाश्रय-रहित्त, नितान्त असत्य, अनीश्वर, अपने आप 
सत्री-पुखष के संयोग से उत्पन्न होने वाला ( अपरस्परसंभूत ) तथा केवल 
भोगवृृत्ति को चरितां करने वाला ( कामहेतुक्र ) बतलाते है ( १६।८ ), 
जो काम को परम पुरुषाथं (कामोपभोगपरमा) मान कर मरणपर्यन्त अनन्त 
चिन्ताओं के शिकार बने रहते हँ ( १६।११ ) तथा जो नाममात्र के यज्ञोका 
पाखण्ड से अविधिपूर्वकं सम्पादन करनेवाले हैँ ( १६।१७ ) । परन्तु गीता के 
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अनन्तर चावकिं की प्रगति रुकी नहीं, प्रत्युत अनुकूल स्थितिमेंवे ओर भी 
पनपे । इन लोगों ने वं दिक धमे के अध्यात्म-पक्ष तथा व्यवहार-पक्ष दोनों की 
आमूलतः उपेक्षा कर भूतात्मवाद का प्रचार किया। ये उस युगके सच्चे 
विज्ञानवादी प्रतीत होते है, परन्तु इनका मतवाद समाज तथा धमं के लिए 
इतना विद्रोही था कि इनके सिद्धान्तो का विशेष प्रचारनदटहोसका। कोईभी 
ष्यवस्थित समाज “चार्वाक-दशंन' का अनुयायी वन अपना वास्तव कल्याण-साधन 


नहीं कर सकता । अतः ये जनत। की दृष्टि को अपनी ओर आङ्कृष्ट न कर सके । 


इन युग में पनपनेवाले अन्य धर्मो की दशा इससे भिन्न थी । जेनघर्मं तथा 
बोद्धघमं ने जनता के पीडित हृदय को पहचाना, उससे सहानुभूति दिलाई, 
भवरोग के ओौषध ढंढ निकाले ओौर सामाजिक व्यवस्थाके पक्षपाती होने के 
हेतु जनता के प्रेमभाजन बने । जरामरण के क्लेश से मृक्ति प्राप्त करना प्राचीन 
उपनिषत्‌-कालीन ऋषियों का भी लक्ष्य था तथा उनकी बतलाई पगड्डी पर 
चलने वाले महावीर भौर बुद्ध काभी। महावीर ओर बुद्ध ने उपनिपत्‌- 
प्रतिपादित विचार-पद्धति का ही अवलम्बन किया है, परन्तु अपने सिद्धान्तोमें 
विशिष्टता लाने के लिए इन्होने कहीं-कहीं श्रुतिमूल का तिरस्कार कियाद । 
दुसे आगे दिखलाथा जायेगा कि महावीर तथा बुद्ध उपनिषत्‌-परम्परा के 
बहिभूत नहीं है! एक ही विशालकाय प्रच्छाय शीतल भारतीय धमह्पी 
महाद्रुम की जिस प्रकार वेदिक धमं एक शाखा माना जाता दै, उसरी प्रकार 
जेनधमं तथा बौद्धधमं भी शाखाये हँ । आरम्भ कालमें दोनों का भवान्तर भेद 
नगण्य था, प्रर परवतीं शताब्दियों ने इतने भेदभाव की कल्पना करदीक्ि 
दोनों एक दूसरे से नितान्त विभिन्न प्रतीत होने लगे । पर सच्ची बात एेसी 
नहीं है । श्रुति-परमाण के निषेध करने के कारणये तोनों *अवेदिक' कटे जाते 
है । इन्हीं अवेदिक सम्प्रदायो क।( वणन इस खण्ड का विषय है । 


अवदिक दशंनों में "चावकि-दर्शन' ही प्राचीनता की दुष्टिसे सर्वप्रथम माना 
जाता है । यही लोक आत्मा का क्रीडास्थल है; इसके बाद परलोक नामक कोई 
वस्तु नहीं है; यह शरीरही आत्मादहै, मरणही मुक्तिहै। 

आरम्भ अत एव जब तक इस शरीर में प्राण है, तव तक सुख प्राप्ति 

| की ही चिन्ता करनी चाहिए । धमं कोई पुरुषाथं नहीं है । 
मानव जीवन के लिए “काम' ही पुरुषार्थं है-आदि चार्वाक सिद्धान्तो का प्रचार 
इस देश में सुदूर प्राचीन काल से चला आया है । उपनिषत्‌-काल मे भी चावकिां 
के समान सिद्धान्त का प्रचार जह-तहां इस देशमें था । इस समयमे भी मृत्यु के 


चार्वाक दशंन ७७ 


अनन्तर आत्मा की स्थिति के विषयमे लोगों में सन्देह का भाव वना हुआ था 
( कठ उप० १।१।२० ) । कुछ लोग आत्मा की सत्ता मरणानन्तर स्वीकार 
करते थे, पर अन्य जन स्पष्ट शब्दों मे उसके अभाव का प्रतिपादन क्ररतेथे। 
कुछलोगों की सम्मति मे "न प्रेत्य संज्ञास्ति' ( बहु° उप० ४५१३) 
वाक्य मरण के अनन्तर चंतन्य नहीं रहता" इस अथं में चार्वाकों की प्राचीन 
स्थित्ति की सूचना दे रहा है। गत परिच्छदम सप्रमाण दिखलाया गयादहैकि 
बौद्ध ग्रन्थो मे चार्वाक सिद्धान्तो का निदश अनेक स्थलों पर मिलता है। 
उच्छेवादके प्रतिपादक “अजित केशकम्बल' का सिद्धान्त लोकायतिक मतके 
नुल्प ही है । जेन ग्रन्थोंमें भी इस मत का निदण पाया जाता है। इस 
कार चार्वाक मत की प्राचीनता का अनुमान इन पृष्ट प्रमाणो के आधार पर 
क्या जा सक्तादै। श्रूतिकाल में यन्ञानुष्टान तथा तपस्याचरण पर विशेष 
ङ्पस जोर दिया जाता था; एेहिकता की अपेक्षा पारलौकिकता की चिन्ता 
प्राणियों को विज्ञे थी । चावकि-दर्णनमे इन सिद्धान्तो की प्रतिक्रिया दीख 
पडती है । परलोक की चर्चा सुनते-सुनते लोग इतने उव गयेथे कि उन्होने 
परलोक को दही उड़ा डाला तथा परलोक के साधनभूत धमं की सत्ताकोही 
चट कर डाला । उस लोकम जाने वाले नित्य आत्माके ही अस्तित्व का 
लोप कर डाला; इन्द्रिय-गम्य जगत्‌ ही सत्य ठे, इसी सिद्धान्त पर डट गये । 


इस प्रकार श्रौतकालीन अधिक धर्मानुष्ठान को प्रतिक्रियाके रूपमे इस दन 
का उदय मानना उचित होगा । 


देस दशन का सबसे प्राचीन नाम "लोकायत है । इसके मानने वाले लोग 

णद्ध बुद्धिवाद पर आस्था रखते थे तथा परपक्ष का खण्डन ही उनका प्रधान 
ध्येय था। स्वपक्ष की स्थापनामें उनकाध्यानन था; 

नामकरण प्रत्युत इन लोगों का लक्ष्य वेदिक मार्गानूयायी लोगों के 
पक्ष का केवल शुष्क तकसे खण्डन करनाही था। इस 

तरह लोकायतिक प्राचीनकाल के वैतण्डिक” थे । अपने तर्को कोछोडयेलोग 
किसी भी शास््रका प्रमाण नहीं मानतेथे।येवेदके विदूषकतोथेहीः; साथही 
साथ बुद्ध तथा जैन आगमों के भी निन्दक थे । इसलिए भापस में सिद्धान्तगत 
मतभेद होने पर भी ब्राह्मण, बौद्ध तथा जन धर्माचायं इनके प्रति बड़ी घुणा का 
भाव रखते थे । रामायण में रामचन्धने भरत से इन लोकायतिकों की निन्दा 
की हैः । विनयपिटकमें बुद्ध भगवान्‌ ने भिक्षुभो को लोकायत शास्त सीखने 
या सिखाने का स्पष्ट निषेध किया है । सद्धमंपुण्डरीक मे ( १३ परिच्छेद ), 
बोधिसत्व को इस शास्त्र के पठने तथा पढ़ाने कौ स्पष्ट निषेध मिलता है । 
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जेन ग्रन्थ इसे "मिच्छादिद्धि ( मिथ्यादुष्टि ) का एक प्रकार मानता है। इस 
प्रकार तीनों धर्मो का लोकायतमत कौ निन्दा के विषय में एेकमत्य था। 
सामान्य निविचार लोगों कौ तरह आचरण करनेकेकारणदइननलोगों की 
“लोकायतः' या "लोकायतिक सज्ञा पडी थी। आगे चल कर इन्हें "चार्वाकः 
कहने लगे । कुछ लोग बृहस्पति के शिष्य चार्वाक के द्वारा प्रचारित होने के 
कारण इन्हें इस नाम से पुकारते दैः । खाओ, (चव्‌' = भोजन करना) पीय, 
मौज उडाओ-इसी सिद्धान्त के कारण "चार्वाक! संज्ञा भी मानी जाती ह । 
पुण्य-पापादिक परोक्ष वस्तुजात के चवण कर जानेसे (चटकर जाने से) इ 
दाशेनिकों का नाम “चार्वाकि' पडा; यह्‌ गणरत्न का कहना है । यह्‌ 
सम्भव ह कि बहुतस लोग सुखप्राति के उपदेशक इन दाशंनिकों की चार 
वाक्‌' को सुनकर इन्हं शचारवकिः कहने लगेथे। जो कुछ भी सच्चा करण 
हो, पर इस नामका खूव प्रचार हुआ । आजकल किसी प्रकार्‌ की नास्ति. 
कता के सिद्धान्त को मानने वाला "चार्वाक नामसे पुकारा जाता । इस 
दशन का तीसरा नाम 'बाहुस्पत्य दशंन' है । भारतीय दर्गनके इतिहास 
मं ब्रहस्पति चार्वाक मत के संस्थापक माने जतिहै। इसी कारण इस मत को 
“बाहंस्पत्य' मत तथा उनके अनुयायी को “वहृस्पत्य' कहते दै । 
नास्तिक मत के संस्थापक कोई ब्रहस्पति नाम के आचायं थे । यह 
सिद्धान्त काल्पनिकं नहीं है, प्रत्युत इसके लिए एसे अनेक प्रमाण उपलब्ध हृए 
है । यह ब्रहस्पति की एेतिहासिकता सिद्ध करने कै लिए 
संस्थापक पर्याप्त माने जा सक्ते ह । वृहस्पत्ति-रचित सूत्रों का उल्लेख 
अनेक प्राचीन दणन-ग्रन्थो में मिलता है। “एक आत्मनः 


चरीरे भावात्‌ ( त्र° सू° ३।३।५३ ) के भास्कर-भाष्यमें तथा वांकर- 
भाष्य में, गीता ( १६११ ) की नीलकण्ठी, श्रीधरी तथा मधुसूदनी में ओर 


अद्धेतब्रह्मसिद्धिःमे निम्नलिखित सूत्र उदुधृत कयि गये है 

( १ ) प्रथिव्यप्तेजोवायुरिति तत्त्वानि । 

( २ ) तत्समुदाये शरीरेन्दरियविषयसंज्ना । 

( ३ ) तेभ्यश्चतन्यम्‌ । 

( ४ ) किण्वादिभ्यो मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ । 

( ५) मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌ । 

( ६ ) चैतन्यविशिष्टः कायः पुरुषः 1 

( ७ ) काम एवेकः पुरुषाथंः । 
{ ८ ) मरणमेवापवगंः 
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ये सूत्र बृहस्पति की एतिहासिक सत्ता के लिए पर्याप्त साधन हँ । इसके 
अतिरिक्त राजनीति-शास्त्र के इतिहास में वृहस्पति का मत उल्लिखित किया 
गयाहै। भासने प्रतिमा नाटक में वाहेस्पत्य अ्थेशास्त्र का तथा कौटिल्य 
ने अपने अर्थणास् मे ( १।२ ) बृहस्पति के मत का निदेश किया है। उनकी 
दृष्टि में एेहिक सुख के साधनभूत वार्ता तथा दण्डनीति ही प्रधान विदायें है 
( वार्तां दण्डनीति शचि बवाहुस्पत्या )। कहा नहींजा सकताकिये 
दोनों दृहस्पति-चार्वाकमत के सस्थापक तथा अथेशास्त्रप्रणता-अभिन्न 
व्यक्ति सिन्त । मतों कौ समानता दोनों की अभिन्नत्ता मानने के लिए 
हमें प्रलोधित करती सी प्रतीत होती हे। 
ये ही इने-गिने बाहंस्पत्य-सूत्र चार्वाकं दशंन के सर्वस्व ह। जान पड़ता 
दै कि प्राचीन कराल में चार्वाक दशनके भूल श्रन्थ भौ विद्यमान थे, परन्तु इन 
सिद्धान्तो के प्रति अबहेलनाके कारण उन ग्रन्थो का लोप 
दकि ग्रन्थ हौ गया । पतञ्जलि के समयमे (वि° प° द्वितीय शतक) 
` भागुरी' नामक टीका-ग्रन्थ विद्यमान था~। भटु जयराशि 
विरचित 'तत््वौपप्लवसिहु' मे भी चार्वाकिके तथ्योंका ही प्रतिपादन हैः 
यह्‌ तकंवहुल ग्रन्थ १० बीं शताब्दी के आसपास लिवागयाथा। इस मतके 
सिद्धान्तो का परिचय हमे सव दशनों के सग्रहात्मक ग्रन्थो से तथा 
न्याय-वंजेपिक, वेदान्त आदि दशनो के ग्रन्थों से मिलता है, जिन 
मये पूर्वपक्ष के रूप भें बहुलतया निविष्ट कयि गये दँ । ब्रह्मसूत्र के 
३।३।५-५४ सूत्रों के भाष्य, न्यायमञ्जरी, विवरणप्रमेय-संग्रह, सवं सिद्धान्त- 
संग्रह, सवंसत-सग्रह, पड्दणेन-समुच्चय तथा इसकी गुणरतन-कृत टीका, 
कमलणीलक्ृत तत्त्वसंग्रह की पञ्जिका, नेषवय काव्य का १७ वां सर्गं, 
कृष्णायतिमिश्न-कृत प्र्ोध-चन्द्रोदय नाटक ( द्वितीय अंक )-के अध्ययन 
करने से इसके मूलभूत तत्त्वों का पता पर्याप्त रूप से चलता है । सवं दशेनसंग्रहु' 
के प्रथम अध्यायमें माववाचाये ने चार्वाकमत का प्रतिपादन कुछ विस्तार 
के साथ क्ियाहै। 
अव इस परिच्छदम चार्वाको के सिद्धान्त तीन मीमांसाभो-ज्ञान- 
मीमांसा, तत्त्वमीमांसा, आचा र-मीमांसा-के अन्तगंत दिखलाये जाययेगे । 


~ ( १ ) चावाक ज्ञान-मीमांसा 


चार्वाक मतम प्रत्यक्ष ही केवल प्रमाण है । अनुमान, शब्द आदि प्रमाणो 
को सत्ता निराधार मानी जाती है । विषय तथा इन्द्रिय के सम्पकसे होने वाला 
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ज्ञान प्रत्यक्ष कहलाता है । प्रमेय की सिद्धि प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्षकी प्रमाणसे हीहो सक्तीहै। हमारी इन्द्रियो के द्वारा 
प्रामाणिकता प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ ही सत्‌ है, उससे अन्य पदाथं नितरां 
भसत्‌ है; ये केवल कल्पना के विषय है; वास्तविकता 
के नहीं । स्परशंन्द्िय के द्वारा मृदु, कठोर, शीत, उष्णादि भावों का ग्रहण 
होता है; रसनेन्द्िय से कटु, कषाय, अम्ल, मधुरादि रसो का ग्रहण होता है; 
घ्राणेन्द्रिय से मृगमद, मलयचन्दन, कपुर आदि सुरभि पदार्थो का परिचय 
धराप्त होता है; चक्षुरिन्द्रियिसेभू, भृधर, घट, पट, पशु, मनुप्यादि स्यावर- 
जंगम पदार्थो का ज्ञान हमें प्राप्त होता दै; श्रोत्रेन्दिय से शव्दकाज्ञान हमें 
होता है। इन्हीं पचि प्रकारके प्रत्यक्षोंके हारा अनुभूत वस्तु प्रमाणभूत 
मानी जाती है । अस्पृष्ट, अनास्वादित, अनाघ्रात, अदृष्ट तथा आश्रुत पदां 
की सत्ता किसी प्रकार भी स्वीकृत नहीं की जा सकती । 


बौद्ध, जेन आदि अवेदिक दर्शन तथा न्याय-वेशेषिकादि वैदिक दर्गन 
अनुमान की प्रामाणिकता मानते है । प्रत्यक्षके द्वारा समस्त प्रमेय पदार्थो 
की सत्ता सिद्ध नहींकीजा सकती ओर न समस्त लोक- 
अनुमान कौ व्यवहार की उपपत्ति सिद्ध हो सकती है । अतः अगत्या इन 
अप्रामाणिकता दशनो को अनुमानप्रमाण मानन। ही पड़ता है, पर चार्वाक 
दशन अनुमान को प्रमाण कोटिमें स्वीकार नहीं करता। 

इस विषय मे उसकी तकंप्रणाली वड़ो ही पनी नथा मर्मस्पशिनी है । 


अनुमान लोकव्यवहार का साधक मानाजाता है; पर चार्वाक का कटूना 

है कि लोकव्यवहार के लिए निश्चय की आवश्यकता नहीं; आवश्यकता है 
सम्भावना को । सम्भावना के आधार पर जगत्‌ कः समस्त 

अनुमान तथा व्यव्हार चलताहै। दूरपर कटोरेमें रखी गई सफेद 
लोकव्यवहार रंग की चीज दूध सी है, तथा उसके लिये वालक 
आगे बढ़ता है । यह प्रवृत्ति सम्भावना-मूलक है, 

निश्चय-मूलक नहीं । बालक उस वस्तु को ग्रहण करने के लिये जब प्रवृत्त होता 
है, तब वह इसी लिये नही भागे बढता कि वहां उसे दुघ मिल ही जायगा, 


प्रत्युत सम्भव है दव मिल जाय; यही ज्ञान उसकी प्रवृत्ति के लिए पयति 


कारण है। एेसी दशा में निश्चय की कोई आवश्यकता नहीं । भतः सम्भावनामाच्र 
को उत्पन्न कर.देने से ही लोकव्यवहार के लिये अनुमान आवश्यक है । 
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अनुमानवादी यदि घूमि के काये-कारणभाव को मान कर उनके 
साहचर्यं को न्यायसंगत स्वीकार करेतो भी चार्वाक व्याति माननेके लिए 
तैयार नहीं टै 1 उसकी दुष्टिमें जगत्‌ में कायं-कारणभाव के लिए कोई स्थान 
नहीं है । संसार की विचित्रता कायं-कारणभाव कौ विचित्रतासे नहीं है, 
वल्कि स्वभाव के कारण है। सुखी मनुष्य को देखकर 

स्वभाववाद धम की कल्पना तथा दुःखी मनुष्य को देखकर अधमे 

को कल्पना न्यायसंगत नहीं प्रतीत होती । सुख का 

कारणनतोधमंदहै ओौरन दुःख का अधमं । मनुष्य स्वभाव से सुखी अथवा 
स्वभावे दुःखी हजा करतादै। इसके लिए दूसरा कोई कारण नहीं) 
ग्नि जलाने बाला है तथा जल स्पशं मे शीतल होता है; इसके लिए किसी 
कारण को मानना ठीक नहींदहै। वहातो वस्तु कास्वभावही कारणदहै। 
मयूरो को इतना रग-विरगा किसने पदा किया? कोकिल की वाणी किसने 
इतनी मीटी बनाई ? इसका कारण स्वभाव के अतिरिक्त ओर क्या हो सकता 
चा्वाक्रि का स्तिद्धान्त स्वभाववाद केनाम से दाशंनिक जगत्‌ में विख्यात 
वरे जगत्‌ कौ उत्पत्ति तथा विनाश का मूलकारण स्वभाव" ही मानते 

वस्तु-स्वभःव जगत्‌ की विचित्रता का कारण है, अन्य कुछ भी नहीं । 

कायं-कारण का ठीक ज्ञान भी सिद्ध नहीं हौ पकता । कायं की उत्पत्ति 
के समय अनेक साधक-उपाधियों की सत्ता रहती है जिनमें बहुत से व्यक्त 
जौर वहत से छिपि रहते हैँ । इन समग्र व्यक्त तथा अव्यक्त उपाधियों के पूणं 
ज्ञान हुए विना काय-कारणभाव की ठीक कल्पनाहो ही नहीं सकती। यही 
कारण दहै कि चार्वाक लोग कायं-कारणभाव को मानने के लिए तैयार नहीं 


हँ । विनादहेतु केही वस्तु के सद्‌भाव--अकस्मात्‌ भृूति-को अंगीकार 
करत हं । 


ईइन्टीं सव कारणों से बाध्य होकर चार्वाक लोग अनुमान को प्रमाण नहीं 
मानते । वे शब्दको भी प्रमाण नहीं मानते। 

शब्द प्रमाण की सत्यता पर विभिन्न दशनो का पूणं विश्वास है। जेन तथा 
वौद्ध दशनो में वेदप्रामाण्यं के न मानने पर भी शब्द-प्रामाण्य का तिरस्कार नहीं 
किया गया है । जनागमों तथा बुद्धवचनों की पयि प्रामाणिकता सिद्ध मानी 
जाती दै, पर चार्वाक 'शब्द' को प्रमाण नहीं मानता । उसका कहना है किं किसी 
आप्त पुरुष के वाक्य को सुनने से जो अरथंज्ञान होता है वह्‌ तो प्रत्यक्ष से ही सिद्धः 
होता है, उसके लिए एक स्वतन्त्र प्रमाण की कल्फ्ना नितरां व्यथं है । किसी पुरुषः 
के आत, प्रामाणिक, सत्यवचन तथा हितेच्छं होने के कारण उसके वचनो मे 
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आस्था रखना अनुमान ही है गौर अनुमान की प्रामा- 
. शब्द-प्रमाण को णिकता का खण्डन अभी प्रवल युक्तियों से किया जा 
असिद्धि चुका है । अत्तः आप्त पुरुषों के वाक्यों की सत्यता में 
विश्वास करना एकदम निःसारदहै। यदिवे प्रत्यक्ष 
पदार्थो का वणंन कर, तो विश्वास रखा भी जाय, पर अदृष्ट लोक के अश्रतपूरवं 
पदार्थो का वणन मनोरज्ञन कहानी से वढृकर ओर सत्यता नहीं रखता । इर्त 
कारण वे वेदों की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं करते । आपसमें विरोध होनेसे, 
अनथक शब्दों के प्रयोग करने से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थो की कल्पना करने से वेद 
प्रमाण-बाह्य हैँ । अश्वमेध मे घृणित कायंकलापके वर्णेन करनेये, जभंरी, 
तुफरी, पफरीका, जेमना, मदे आदि अनथक शब्दों के प्रयोगसे ( ° 
१०।१०६।६ ) तथा यज्ञो में मांसभक्षण के विधान करनेसे यही प्रतीत होता 
है कि वेद के वनाने वाले भण्ड, धृतं तथा निशाचर थे") वेदोंका जितना 
खण्डन चावकिं ने किया है, उतना शायददही क्सीने कियाहो। उन्न 
वेदिक ऋषियों को तथा तद्रणित श्रौत विधियो को पानी पीपी कर कोसाह। 


८८ २ ) चावाक तखमीमांसा 
चावकिं की तत्त्वसमीक्षा भी अपने ढग की एक निराली वस्तु है । प्रथिवी, 


जल, तेज तथा वायु ये ही चार जगत्‌ के तत्त्व हं । वौद्धोकेही स्मान चावकिं 
काभी मत था कि मावरणाभाव.के कारण आकाश शून्यही टै; कोई सत्तात्मक्र 
पदार्थं नहीं । येही चार पदाथं अपनी आणविक अवस्था 

१. जगत्‌ मे जगत्‌ के मूलकारण है । वाह्य जगत्‌ , इद्दियां तथा 
भौतिक शरीर इन्हीं चार मूलभूतो से उत्पन्न होते टैः 

पर इनकी उत्पत्ति होती है कंसे ? इस प्र्न का उत्तर देने से चार्वाक लोगसद। 
विरत थे । उन्होने इस सम्बन्ध को सम्षाया ही नहीं । दृष्ट तथा अदृष्ट कारणों 
के साक्षात्‌ निषेध करने से तथा इस जगत्‌ के किसी चेतन अन्तर्यामी कौ सत्ता न 
मानने से यह विश्च, चावकिं की दुष्ट मे अकस्मात्‌ सम्मिलित होने वाले भूतचतुष्टय 
का एक संश्रहमात्र है । इसकी उत्पत्ति के रहस्य का पता अभी तक मानववुद्धि 
को लगा ही नहीं है । अतः इसे टीक-ठीक समक्षाने की चेष्टा विडम्बनामात्र है । 


पृथिवी आदि चारों भूत के सम्मिश्रणसे शरीर की सृष्टि होती है ओौर 
इस शरीर के अतिरिक्त मात्मा नामक अन्य कोई 

२. जीव पदार्थं है ही नहीं । चैतन्य भात्मा का धमं है; पर इस 

थिः चैतन्य का सम्बन्ध शरीरसेहोनेकेकारण शरीरकोही 


# 
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आत्मा मानने के लिए बाध्य होना पड़ता है । चैतन्य तथा शरीर का सम्बन्ध 
त्तीन प्रकारसे पृष्टकिया जा सक्ता :- 

( क ) नैयायिकपद्धति से शरीर रहने पर ही चेतन्य का उदय होता है 
जौर शरीरके नाग हौ जाने पर चेतन्य काभीनाश सिद्ध हो जाता है। 
त्रपान के उपयोगे शरीरम प्रकृष्ट चेतना का उदय होता है तथा उक्षकेन 
नेसे चेतनाका द्वा हो जाता है । चैतन्यके कारण कायं करने के लिए 
रीर आवश्यक साधन दहै । अतः चतन्य शरीर का ही सिद्ध होता है, आत्मा 


< 


( ख ) अन॒भवसे-मैस्थलहं, “नैक्रण हं, "तैं श्रान्त हँ, “नै प्रसन्नटहे 
आदि अनुभवो कान्ञान हमे जगत्‌ में पद-पद पर प्राप्त.होता है । यर्हां पर स्थूलता, 
करणता, श्रार्ति तथा प्रसन्नता का सम्बन्ध चतन्य के साथशरीर में निष्पन्न है। 

(ग) वंद्यकणास्त्रके प्रमाण से- चैतन्य का भौतिक पदाथं के साथ 
सम्बन्ध स्त्य प्रतीत होता है! । ब्राह्मीघृत के उषयोगसे सस्रत कुमार 
शरीर मप्रज्ञा की पटुता उत्पन्न होती दहै। इतना ही नहीं, वर्षा कालमें 
दही मं वहूत ही जल्द छोटे-छोटे कीड़े रगते हृए दिलाई पड़ते है । इन सव 
प्रमाणो के आधारपर गरीरमें चैतन्य मानना क्या तकंसंगत नहीं है? अतः 
चतन्यविशिष्ः कायः पुरुषः' यह वृहस्पति का सूत्र युक्तिधुक्त है । यही है 
चार्वाकों का सूुप्रसिद्ध भूतचंतन्यवाद'। 

पर भृतो मे चंतन्य की उत्पत्ति कंसे हुई ? इसका भी उत्तर चार्वाक लोग 
लोकसिद्ध अनुभव के आधार पर देते हैँ। मदिरा के साधक द्रव्योँमें 
मादकशक्ति नाममात्रको नहींहै, पर मदिरामें मादकता का आविर्भाव 
अनुभवसिद्ध टै । इससे पता चलता टै कि किन्हीं पदार्थों को एक विशेष प्रकार 
यामात्रामें सम्मिलित करने से अवस्थाविशेष मे नये धमं का उदय भाषसे 
आपदहो जाता हैः । भूत की एकं विशेष ढक्कया परिणाम मे समष्टि होने पर 
चैतन्य की उत्पत्ति स्वयं सिद्ध दहो जाती है। इसके लिये एक दूसरा उदाहरण 
भी दिय। जाता है पान, खेर, चूना तथा सुपारी में अलग-अलग ललाई दीख 
नहीं पडती, पर एक विशिष्ट मात्रा में इनके संयोग होने से पान खानेवाले के 
मंह मे ललाई की उत्पत्ति हो जाती है। इसी प्रकार चंतन्य के उदय की घटना 


१. न्यायमञ्ञरी (चौखम्भा संस्करण ) द्वितीय भाग, प° १३। 
२. द्रष्टव्य “किण्वादिभ्यो मदशक्तिवद्‌ विज्ञानम्‌" (घृ सू०) (किण्व एक प्रकार 
का बीज होता है, जिसका प्रयोग शराब बनाने में किया जाता था 1 
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भी अनुभव की आधार-शिला पर समज्ञाई जा सकती है ।1 अतः चंतन्यकी 
उत्पत्ति गौर विनाश के साधन तथा भाधारहोनेके कारण इसशरीरकोही 
चार्वाक लोग आत्मा मानते हैँ । 
चार्वाको मे आत्मतत्त्व के विवेक के विषय मे अनेक मतथे । सदानन्दने 
इस मतो का उल्लेख किया है। कुछ चार्वाक लोग एकदेशीय श्रुति तथा 
अनुभव के आधार पर इन्द्रियों को, कुछ लोग प्राणों को ओर अन्य लोग मन 
को आत्मा मानते थे ।*२ 
ईश्ववर की सत्ता शब्द-प्रमाण तथा अनुमान-प्रमाणों से सिद्ध मानी जाती 
है। श्रुति .एक स्वरसे पुकार कर रहीटहै किब्रह्म इस 
२. ईश्वर संसारके जनन, स्थिति तथा नाशका कारणभतहे। 
पर श्रुतिके प्रमाण्यकोन माननेसे चार्वाक ईश्वर की 
सत्ता शब्द के आधार पर मानने के लिए उद्यत नहीं है । नैयायिक लोग ईश्वर 
का सद्भाव अनुमान के बाधारपर मानते । वे लौकिक दुष्टान्तों की 
सहायता से ईश्वर को स्वीकार करते दहैँ। यदि धडा कोई कायं पदाथंहैतो 
उसका कर्ता कुम्भकार अवश्य ही विद्यमान दहै । यह्‌ जगत्‌ भी कार्यं है, अतः 
` इसका भी कर्ता कोई अवश्यमेव होगा। पर चार्वाक अनुमान कीभी 
प्रामाणिकता नहीं मानता । अतः उसके मत में शब्द तथा अनुमान के क्रठा होने 
से ईश्वर असिद्ध दहै। स्वभावसे ही जगत्‌ की विचित्रता की सृष्टि तथा 
स्वभावसे ही जगत्‌ के लय की समस्याहल करदेने से चावकिं के लिए ईश्वर 
मानने की जरूरत ही नहीं होती । 
‰ ( २ ) चावांक आचार-मीमांसा 
चावकिं की ज्ञान-मीमांसा तथा तत्व-मीमांसा के अध्ययन करने से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि वे इस जगत्‌ के अतिरिक्त किसी भी पदाथं को अंगीकार 
नहीं करते । इन्हीं मीमासिओं के आधार पर वे मानव जीवन के कतव्य की 
भी विशद समीक्षा करते है। दाशंनिक लोग मानवमात्र के लिए धमं, अथ, 
काम एवं मोक्ष इन चार पदार्थो को उपादेय वतलाते हैँ तथा पुरुषमात्र क लिए 
उपादय होने के हेतु इन्दे पुरुषाथं नाम से पुकारते है । पर चार्वाक दाशंनिक 
आदिम तथा अन्तिम पुरुषार्थो के अस्तित्व मे विश्वास नहीं करते । 


१. जडभूतविकारेषु चेतन्यं यत्त॒ दृश्यते । 
ताम्बूलपुगचूर्णानां योगाद्‌ राग इवोत्थितम्‌ ॥ 
( स° सि° सं° २।७ ) 
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मीमांसकगण देवविहित विधिविधानों के अनुष्ठान को धर्मके नामसे 
अभिहित करते है । मानवमात्र का कर्तंव्यहै कि वेदप्रतिपाद्य यज्ञयागादिकों 
का अनुष्ठान कर मरनेके वाद स्वगं सुखका उपभोग 
घमं की अस्वीक्रुति करे परडइस लोकके ही अस्तित्व को माननेवाले 
चार्वाक लोग स्वगं को स्वीकार नहीं करते! जव स्वगे 
नामक सुख प्रधानी लोक है, तव उसके लिएशरीरको तरह-तरह का 
वलेण देकर तपस्या करना तथा द्रव्यका व्यय उठा कर यज्ञानुष्टान करना 
एकदम व्यथेदहै। इक प्रसंगमें चावकोंने वेदिक धमं की बड़ी कड़ी 
आलोचना कीरै तथा उस्तकौ शिक्षा देनेवालों को वड़ी खरी-खोटी सुनाई है। 
जीव-विशेपकी हत्या कर योग-साधन करना पहले दजं की मूखेता है। 
ज्योतिष्टोम' यज्ञमें मारा गया परशु यदि वास्तव में स्वगे पहुंचाने में समर्थं 
होता, तो यजमान अपने ही पिताको क्यों नहीं मारता? कौन कहता है 
क्रि श्राद्ध करनेसे फलकी प्राप्ति होती है? “यदि श्राद्ध करनेसे मरे हुए 
न्तुजो की तृप्ति होती, तो तेल डालनेसे वज्ञे हए दीपक की भी शिखा 
वटृती :' पर जगत्‌ मं क्या एसो घटना देखी गईदहै? दीपक के बुञ्ञ जाने पर 
कितना भीतेलक्योंन डाला जाय, उसकी शिखा कभी नीं बढ़ सकती । 
इन स्पष्ट उदाहरणों के आधार पर मृतक की तृप्ति के लिए श्राद्ध करने की 
कल्पना नितान्त निराधारदै। कव्या यहां दान देने से स्वगंस्थित पुरूणों की 
तृप्ति कभी सिद्ध हो सक्ती? यदि एेसी वात सम्भव माने, तो महल के 
ऊपर रहने वाले पर्प के लिए निचे खण्डमे ही चीजंदेदी जातीं। इन 
उदाहरणोसे श्राद्ध की अयुक्तिमता सिद्ध होती दै। चार्वाक लोग वेद-विधानों 
1 कपोलकल्पना सिद्ध करने के लिये वडे-वडे लौकिक दृष्टान्त उपस्थित 
करते हैः) वे स्पष्ट शब्दों में धमं तथा अघममेन तो विश्वास करते हैँ 
ओर न पाप-पुण्यके फल को अगीकार करतेर्हु। 
मोक्ष की कल्पना भी चावकिं की विलक्षण है । प्रत्येक क्लेश का निकेतन 
यही भोगायतन शरीर दै। जवतक शरीर टै तवतक जीव नाना प्रकारके 
संकटों को स्चेलता हुआ जीवन-यापन मेँ प्रवृत्त रहता है । अतः इस देह के पतन 
के साथ ही दुःखों की आव्यन्तिक निवृत्ति सिद्धहो जाती है। इस प्रकार 
णमेवापवर्गः' ( ब्र° सू ) मरण को अपवर्गं मानना युक्तियुक्त है । 
मोक्षावस्था मं आत्मा अपने स्वरूप मेँ विद्यमान रहता है ( आत्मन 
स्वरूपेणावस्थितिमेक्षिः), परन्तु चार्वाक मत में इसकी उपपत्ति नहीं होती; 
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देह ही आत्मा ठहरा, तब देहु-पात हो जाने पर अभिमत आत्माके अभाव 
मे कौन अपने स्वरूप मे विद्यमान रहेगा ? मरण के साथ-साथ आत्मा भी जव 
नष्ट हो गया, तव “स्वरूपः में स्थिति किस पदाथ की मानी जाय ? अतः 
देहपात के अनन्तर किसी स्थायी नित्य पदाथेकोन माननेकेकारणही 
चा्वकिं की मुक्ति सवथा असत्य है । 
तव जीवन के लिए लक्षय क्यार? अथं भौर काम। कामही प्रवान 
पुरुषाथं है भौर तत्‌-सहायक होने से अथे भी । प्राणिमात्र के लिए जीवन का 
उदेश्य होना चाहिए एेहिक सुख कौ प्राप्ति । लौकिक सुख 
आधिभौतिक ही जीवन का चरम-लक्षय है गौर उसकी प्राप्ति अर्थक दही 
सुखवाद दारा हो सकती दहै, भतः अथं मौर कामदोही पुद्पाथ 
है । चावकिं का यह्‌ कथन सर्वत्र प्रसिद्धदैकि जव तक 
जीए, सुखपूर्वंक जीए । अपने पासन द्रव्यनदहोने पर ऋणनलेकर घृत पीए्-- 
आनन्द से मालपुवा चाभे। ऋण के लौटाने की व्ययं चिन्तान करे, क्योकि 
शरीर के भस्म हो जाने पर भला जीव का पुनरागमन होता दै ? 
यावज्जीवेत्‌ सुखं जीवेद्‌ ऋणं कृत्वा घृतं पिवेत्‌ । 
भस्मीभूतस्य देहस्य पुनरागमनं कुतः ॥ 
अतः खाभो, पीओ, मौज उडाओ'- यही जीवन का आर्त्यातिक लक्ष्य 
है। दुःख से भिध्रित होने से सू प्याज्य नहीं है? विशुद्ध सुख की सत्ता 
जगत्‌ मे नहींहै, तो क्या मिश्रित सुख की चाह हमं नहीं करनी चाहिए? 
जिस प्रकार मछली खानेवाला कण्टक-युक्त मछलियों को ग्रहण कर प्राह््यांश 
कोले लेता है भौर अन्य अंशको छोड देता है; जंसे धान्य को चाहनेवाला 
पुरुष पलाल से युक्त धान्य को ग्रहण कर उपादेय अंशकोले लेता टै, उसी 
प्रकार सुखार्थी दुःख से मिश्रित सुख को ग्रहण करता ओर उपादेय भाग 
को लेकर ही त्रप्ति-लाभ करतादै। यह तो मूखताकी प्राकाष्ठाही ठ्हरी 
कि दुःख के भय से सुख का सर्वंथा त्याग कियाजाय। जगत्‌मेंमृगर्है, तो 
उनके डर से क्रया धान नहीं रोपे जाते ? मांगनेवाले भिक्ुओं की सत्ता वनी 
हर्द दै, तो क्या भोजन बनाने के लिए आग पर हांड़ी न चढायी जाय? 
विषय के संगम से उत्पन्न सुख दुःखकेसाथ होने से त्थाज्यटहै--यह मूर्खो 
का विचार है। क्या कोई हितेच्छ सफ़द, सुन्दर कणो से युक्त धान को इसी 
कारण छोड देता है कि उनके उपर भूसीका हलका छिलका लगा रहता 
है'?। सारांश यही है किं जीवन भोगविलासके साथ सुख की प्राप्ति में 
विताना चाहिए । स्वगं-नरक तो इसी जगत्‌ मे विद्यमान है। सुख कीः 
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प्राप्ति स्वगं तथा दुःख का भिलना नरक है । अतः सांसारिक सुखवाद चावकों 
के अनुसार प्राणिमात्र का प्रधान लक्ष्य है 1) 


( ४ ) समीक्षा 


बराह्मण, बौद्ध तथा जन दाशेनिक चार्वाक मतके खण्डन करने के लिए 
सतत उद्यत थे, क्योकि व्यवहार की सिद्धि केवल प्रत्यक्ष के अंगीकार करने 
से नहीं हो सकती । यदि प्रत्यक्ष ही केवलमाच्र प्रमाण हो, तो पति के विदेश 
चले जाने पर उसके न रहने पर उसका नितान्त अभाव मानकर, क्या पत्नी 
अपने को विधवा मान लेती है? यदि लोकन्यवहारमें एेसा कभी नहीं होता 
तो प्रत्यक्ष अकेले लेगडादटै। भूतचिद्धाद भी इसी प्रकार प्रवल युक्तियों के 
आधार पर टिक नहीं सकता । चार्वाक के आधार-सिद्धान्त से समाज के विशेष 
अस्त-व्यस्त होने की सम्भावना टै । अतः इस सिद्धान्त का खण्डन बड़े मामिक 
टेगसे करिया गयादहै। इस प्रप्षगमें यह्‌ जान लेना नितान्त आवश्यक दहै कि 
वाहृस्पत्य सूवरों मे उच्छृद्कल जीवन का-ऋण लेकर घृतपान का-कहीं भी 
विधान नहीं मिलता। ब्रहस्पति विश्व की पहेली को समक्षाने के लिए 
वेल्ञानिक पद्धति का अवलम्बन करने वाले विद्धान्‌ थे। उनकी व्याख्या 
वे्ानिक व्याष्याके अनुरूपटै। दाणेनिकोंने इन लोकप्रिय उपदेशों को 
चार्वाक के मत्ये मढृकर उन्हें स्वार्थी भौतिक सुखवादी बतलाया है, परन्तु 
वास्तविक बात कुछ दूसरीदही थी । अतः ये सिद्धान्त चार्वाकिके न होकर 
पीछे क्रिसी के हारा उनके ऊपर मद गये जान पड़ते है । 


चावकिं की निन्दा दाशनिकोंने जी खोलकर शतमुखसे कीटहै। इस 
निन्दाके यथाथ होनेमें कोई सन्देह नहीं, पर इसका मूल आधार उनकी 
आचार-मीर्मांसादहीदटै। जिस देनमें धमंके लिए स्थान नहीं, पाप-पुण्य 
का अस्तित्व नहीं, स्थूल भौतिक सुखवाद ही प्राणिमात्रके लिए परम 
पुरुषार्य है, वह्‌ मानवजीवन की गुत्थियों को सुलज्ञाकर उनके लिए एक. 
आदं मागं की चष्ट करेगा ? यहु आशा दुराशा मात्र है। भतः चार्वाकमत 
मे त्रृदियों का होना अनिवार है, पर फिर भी उसकी विशेषताओं की ओर 
ध्यान न देना भौ उसके साथ अन्याय करना है। 


चार्वाक ज्ञानमीमांसा की प्रधान विशेषता है -आप्तवचनों में मन्धक्नदधा 
या विश्वास का नं रखना । श्रद्धा किसी भी सत्‌ सिद्धान्त की जननी नहीं हैः 


= 
शः 

४ 
द 
॥ 


^ । 
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ठ भारतीय दशन 


सिद्धान्त की सृष्टि तो तकंसे होती है। सच्चा 
चार्वाक ज्ञानमीमांसा अविश्वास अन्धविश्वास की अपेक्षा दा्णनिक तत्त्वों 
की विशेषतायें की समीक्षाके लिए धिक मूल्य रखता है) 
आप्तवाक्यो के व्यामोह से अपना उद्धार विना किए 
तथा अपनी तकं-प्रधान बुद्धि का सहारा लिए विना दशन का उदयनहींदहो 
सकता । शुद्ध तकं की उपयोगिता दिखलाकर चावकिं ने भारतीय विच्तारकों 
के लिए एक मनोरम मागं की सृष्टिकीदहै। 
अनुमान की भप्रामाणिकता दिखलाते समय इन लोगोंने "व्याप्ति" के 
जिन दोषों का उद्घाटन किया है उन्हे आधुनिक पश्चिमी तकंके पण्डितोंने 
म इन्डक्शनः ( आगमन ) की परीक्षा करते समय अनेक 
व्याप्तिनिरसन अंशो में स्वीकृत कर लियादहै। जान स्टअटं मिलने वड़ी 
सुन्दर युक्तयो के आधार पर आगमन ( इन्डक्णन } को 


सम्भावन।मात्र बतलाया है । आगमनके निश्चयके लिएं यूनिवसल मजर 
भरमिप्त ( व्याप्तिवाक्य ) की सत्यता नितान्त अपेक्षित है, परन्तु "सव मनुप्य 


मरणशील हं इस वाक्य की सत्यता क्या कभी प्रमाणितकी जा सकती? 


` समस्त मानवो मे मरणणशीलता की सत्ता को व्यापक बतलाना केवल अन्दाजा 


हीटै। अतः उस सन्दिग्ध वाक्यके आधारपर आगमन का किला खड़ा 


करना ठीक नहीं है। मिल की इस तकं प्रणाली का चार्वाकिशली से साम्य 
रखने मे गाश्चयं न होना चाहिए, क्योकि भिलभी दाशंनिक अभिरचिमें 
मेटीरीमलिस्ट ( भौतिकवादी ) ही थे। 


इसके अतिरिक्त चावकिं ने एेहिक सुखमय जीवन के साधनभूत कला- 
कौशल की सृष्टिकी ओर लोगों का ध्यान आकृष्ट किया । आचार्यं 
बृहस्पति ने अथं-शास्व लिखकर मनुष्यमात्र के लिए उनच्छृ्कलता का त्याग 
कर॒ नियमपूवंकं जीवन विताने की पद्धति पर आग्रह 


५ = 
समाज व्यवस्था दिलाया । मनुष्य एक सामाजिक प्राणीहै। मनुप्यके 


जीवन की उन्नत्ति समाज की उन्नति को छोडकर कभी नहीं 
हो सकती । अतः मनुष्य को चाहिए करि वह अपने जीवन को समाज के 
अनुकूल बनावे । समाज का नियमासुकूल चलना संसारके लिये नितान्त 


आवश्यक है । चावकि लोग इसी कारण मनुष्यो के निग्रह. तथा अनुग्रह 


दण्ड तथा दया करने वाले राजा को ही ईश्वर मानते थे ( निग्रहानु 
ग्रहकर्तां राजा ईश्वरः) । वे जानते थे किं दण्ड का भय न होने 
पर मनुष्य को पशुरूप में परिवत्ित होने मे विलम्ब नहीं लगेगा 

इसी कारण चार्वक्रि उच्छृङ्खल जीवन के पक्षपातीन यथे, प्रत्युय नियमबद्ध 
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सामाजिक जीवन को ही आदशं मानते थे। अतः आधिभौतिक सुखवाद के 
पुजारी होने पर भी चार्वाको ने मानव-जीवन को विश्ुखल होने से वचाया 
ओर पारलौकिक सुख की मृगतृष्णा में अपने बहुमूल्य शरीर को व्यथं गलाने 
वाले अधिकांश लोगों के सामने इस जीवन को सुखमय वनाने का ठोस उपदेश 
दिया । उनकी इस सेवा की ओर ध्यान देना हमारे लिए न्यायसंगत ही है। 


चार्वाक के मतमे एक ही प्रधान .विद्या है दण्डनीति ओर वार्ता नामक 
विद्या इसी के भीतर अन्तभुक्त होती है। यहाँ दण्डनीति से तात्पयं “राजनीतिः 
से तथा वार्तासे अभिप्राय कृषि, वाणिज्य, व्यापार आदि विषयों से संवलित 
अथणास््रसेदहै। प्राचीन कालम ब्रहस्पति नामक आचार्यं थे जिनके मतमें 
दण्डनीति तथा वार्तकी विद्याओं में प्रमुखता थी। "वार्तां दण्डनीतिश्चेति 
वाह्‌स्पत्याः-- कौटिल्य ने इस सूत्र मे इनके अनुयायियों का उल्लेख किया है । 
त्रृहस्पति चार्वाक मतके प्रतिष्टापक से अभिन्न प्रतीत होते है । चार्वाक को 
लाकिक मागं का अनुसरण अभीष्टदटै। इस तथ्य का प्रमापक उनका सूत्र 
किको मार्गोऽनुसतंव्यः । लौकिक शब्द का अथं है लोकोपकारी 1 
हुजनहिताय तथा बहुजनसुखाय वाला मा ही चार्वकि को अभीष्टहै।. 
लतः चार्वाकमत को लौकिक मागं का पोषक मागें मानना नितान्त उचित 


१) 


दे। भारतीय दुष्टिसे वह सम्पूणं रूपसे नास्तिक दहै; वहन वेद को मानता 
हे, न परलोक को, न ईश्वरको ओौरन धम को। वह्‌ प्रत्यक्षवादी दाणंनिक 
हे, जो इन्द्रिय के अननुभूत पदाथं को असत्य मानतादहै। इसी प्रकार समाज 


की दृष्टिसे भौतिक सुख पर ही आस्था रखना इसका विप्लवकारी सिद्धान्त 
था । अतः चावकिं की निन्दा शास्त्र में सर्वत्र है । परन्तु चार्वाक की समाज- 
व्यवस्था के भीतर विद्यमान तथ्यों को अवहेलना नहींकीजा सकती है। 

सच पूचिएि तो चार्वाक प्राचीन कालके भारतीय वैज्ञानिक हैँ जो "तकं 
की कसौटी पर ही सत्य को कसते है, परन्तु आधुनिक वंजानिकों कौ अपेक्षा 
वे संयमी टै तथा सयत जीवन विताने के पक्षपाती है । इसलिए वे ऋण लेकर 
भी घी पीने का उपदेश देते रहै, शराव पीने का नहीं। सुन्दर सभाजमे रह 
कर ही प्राणी अपनी उन्नति कर सकतादहै, इस बातकौ ओर चावकिंने 
अधिक आग्रह दिखलाया है। अतः उनके सिद्धान्तो का भी मूल्य है। वे एकदम 
निःसार नहीं है । 





पञ्चम परिच्छेद 


जेन दचान 
( १ ) जैनधमे का उदय तथा विस्तार 


जनधममं का उदय वौद्धधमं से पहले की घटना है । दीर्घनिकाय (प° १८) 
में जनघमं के अन्तिम तीथंङ्कुर वधंमान महावीर का तत्कालीन विख्याततम 
£ तीथंङ्करों मे "निगण्ठ नातयपुत्त' के नाम से उल्लेख ही नहीं मिलता, वतिक 
उनके “चतुर्यामसंवर' के सिद्धान्त तथा उनकी मृत्यु का वर्णन भी उपलब्ध 
होता है । इस धमं का प्राचीन नाम (निगण्ठ' था, जो ^निग्र॑न्थ' शब्द का पाली 
रूपान्तर है । भवबन्धन की ग्रन्थियो के खुल जाने के कारण महावीर को यह 
उपाधि दी गईथी। इस धमं मे स्वंज्ञ, राग्ेष के विजयी, त्रंलोक्य-पजित, 
यथास्थितार्थवादी तथा सामथ्यंवान्‌ सिद्ध पुरुषों की संज्ञा “अहत्‌! है । अतः 
तद्द्वारा प्रचारित होने से यह धमं "आहुत" कहलाता है । रागद्रेपी शत्रं 
पर विजय पाने के कारण वधमान की उपाधि 'जिन' (जेता) थी। अतः उनके 
दारा प्रचारित घमं जेन' कहलाता है । इन नामकरणो के मूलमे इस धर्म 
कौ प्राचीन आचार-प्रधानता ही कारणदहै। जैन लोग अपने धर्मके प्रचारक 
सिद्धो को (तीथंङ्कर' कहते है, जिनमें आद्य तीथेङ्कुर ऋषभदेव थे । इनकी 
एेतिहासिकता के विषय में पुराणोंके आधार पर संशय नहींकियाजा 
सकता । श्रीमद्‌भागवत के कर्द अध्याय ( स्क० ५, अ० ४--\) ऋषभनाथ 
के वणन मे लगाये गये हैँ । ये मनुवंशी महीपति नाभि तथा महाराज्ञी मरुदेवी 
के पत्र थं । इनकी विजय-वजयन्ती भविल महीमण्डल के ऊपर फहराती थी । 
इनके सौ पुत्रों मे से सवते ज्येष्ठ थे महाराज भरत, जो जडभरतके नामसे 
अपनी अलौकिक आध्यात्मिकता के कारण प्रसिद्ध थं ओर जिनके नामे 
प्रथम अधीश्वर होने के हेतु हमारा देश (भारतवषं' के नाम से विख्यात हुआ 

है। ऋषभनाथ को जन लोगही भाद्य तीथकर होने से आदर नहीं करते 
मत्युत ब्राह्यण-धमं में भौ विष्णु के चौवीस अवतारोंमे इनकी गणना की गड 





१. सवो जितरागादिदोषवस्त्रैल्यपूजितः । “ 
यथास्थितार्थवादी च देवोऽहंत्‌ परमेश्वरः ॥ 
( स° द° सं०, प° ६) 


जंन दशन ६१ 


है। इनके पीछे होने वाले २३ तीथंङ्करों का विस्तृत विवरण जेन ग्रन्थों में 
उपलब्ध दहै, पर इनकी एेतिहासिकता मान्य आलोचकों के लिए आज भी 
संशय का विषय वनो हुई है । अन्तिम दो तीथंङ्कर-पाश्वंनाथ तथा महावीर 
निःसन्देह एतिहासिक पुरुष थ । 
विवेचक विद्धान्‌ पाष्वंनाथको ही इस धमे का आद्य प्रवतंक स्वीकार करत 
है । इन्टोने चाहे कालक्रम से विलुप्त तथा शिधिलप्राय धर्मं को नवीन जीवन 
प्रदान कर पुनरुज्जीवित किया, चाहे स्वयं जेनधमं को 
पाश्वेनाथ प्रवर्तित किया, इतना तो निश्चित दहै किये रेतिहासिक 
व्यक्तिथे ओर महावीर से ढाई सौ वषं पहले इसदेण को 
इन्टोने अपने जन्म से अलंकृत किया था । इनके पिता काशी के राजा अश्वसेन 
धे तथा माता थी महारानी वामदेवी । काणी नगरी में ८७४ वि° परू° = ८१७ 
ईसवी पूवं में इनका जन्म हुआ था । इनके जन्म से पहले इनकी माता ने एकः 
कृप्णवणं सपं को अपने वगलमें रंगते हुए देखा था । इसी कारण इनका नामः 
पाण्वनाथ पड़ा तीस वर्षो तक इन्होने सांसारिक वंभव के वीच गाहुस्थ्य 
जीवन को वित्ताया। वाद में इन्होने अगणित सम्पत्ति को लात मारकर 
भिक्षु-जीवन को स्वीकार किया तथा घोर तपस्या कर कंवल्यज्ञान का सम्पादन 
किया इन्होने सत्तर वपं तक अपने सदुपदेशों हारा जंनधमं का प्रचार 
किया । अनन्तर "समेत शिखर पर निर्वाण प्राप्त किया । 
जेन ग्रन्थो में उपलब्ध इनकी आचार-शिक्षा तथा महावीर की शिक्षामे 
कुछ भिन्नता दृषिगोचर होती है । पाश्वनाथ ने चार महात्रतो-अहिसा, सत्य, 
अस्तेय तथा अपरिग्रह के विधान पर जोर दिया है, पर महावीर ने ब्रह्मचर्यं 
को भी उतना ही आवश्यक तथा उपादेय वतला कर इसकी भी -गणना महाब्रतों 
ते कीदै। पाश्वंनाथ वस्त्र धारण करने के पक्षपाती थे, पर महावीर ने नितान्त 
वैराग्य की साधना के लिए यतियों के लिए वस्त्र परिधान का बहिष्कार कर 
नगनत्व को ही आदशं आचार बतलाया द्रै। आज कल के एवेताम्बर तथा 
दिगम्बर सम्प्रदायो का विभेद इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन कालसे चला आता दहै। 
जेनधमं के अन्तिम तीर्थकर का नाम था-वधंमान। ये वशाली (बिहार 
के मुजपंफरपुर जिकेके बसाढृ ग्राम ) में पाश्वनाथ से ढाई सौ वष बाद 
(६५६ वि० पू०) मे पैदाहुयेये। बंशाली मे उस समयः 
वधमान महावीर करई क्षत्रिय सरदार मिलकर राज्य किया करते थे। एसे 
ही ज्ञात्रक' नामक क्षत्रियवंश मे इनका जन्म हओ था । 
पिताकानामथा सिद्धार्थं तथा माता का त्रिशला । ` इनकी पूजनीय जननीः 
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राजकन्या थी । अपने कूल के नाम पर ही पाली ग्रन्थों में इन्हें नातपुत्त ( ज्ञातू- 
पत्र ) के नाम से निदेश किया गया है। इनका शुभ विवाह यशोदादेवी के साथ 
सम्पन्न होना श्वेताम्बर लोग बतलाते है । इन्होंने माता-पिता के अनन्तर अपने 
ज्येष्ठ श्राता नन्दिवधंन की अनुमति लेकर घर-वार से नाता तोड़ा । हूदयमें 
सच्चे वराग्य के वीज पहले से विद्यमानथे, अवसर पाकरवे अंकूरितदहो 
उठ । तीस वष की अवस्था में (लगभग ६७२ वि० पू०) इन्टोने यतिधमं को 
ग्रहण किया-वड़ी कठोर तपस्या का साधन किया तथा अन्तम तेरह वर्पो के 
लगातार अम्यास के अनन्तर इन्दं कंवल्य' ज्ञान प्राप्त हृ । इन्टोने पटने- 
पटल पच महात्रतों की शिक्षा अपने प्रथम शिष्य गौतम इन्द्रभूति को दी 
अनन्तर इन्होने अङ्ख, मगध, कौशाम्बी भादि राज्यों के अधिपतियों को अपने 
धम का मघ्ुर उपदेश दिया, जिसके फलस्वख्प वे इनके ध्रमं में दीक्षित हो गये, 
पर इनका प्रधान स्थान मगध की तत्कालीन राजधानी (राजगिर' थी। उत्तर 
भारत में अघधमागधी' भाषा के दवारा अपने प्रभावशाली व्याख्यानं से जंनधरम 
का प्रचुर विस्तार सम्पादन करपावापुरी में ७२ वपंकी `जायुमें बुद्ध के 
निवणि से पचास वषं पहले महावीर ने निर्वाण प्राप्त किया। रागद्रेपरूपी 
शत्रओं पर विजय प्राप्त कर लेने के उपलक्ष्य में इन्हें जिन' तथा "महावीर 
को उपाधि प्राप्त हुई 1 जेन सम्प्रदाय के अनुसार इनका जन्म ६५६ वि पू 
तौ) ई° प° ) तथा मृत्यु ५८४ वि० पू० ( ५२७ ई० पू° ) में वतलाई 
इनकी मृत्यु के अनन्तर इस धमं को विशेष राजाश्चय प्राप्त हौ गया । मगध 
के नन्दवंशी नरेश तथा कलिग के अधिपति सन्नाट्‌ खारवेल इसी धमं में दीक्षित 
६ हृए तथा उन लोगों ने इसकी श्रीवृद्धि करने में यथेष्ट 
श्वेताम्बर' तथा परिश्रम किया 1 मौयंवंश के संस्थापक आर्यावतं के 
"दिगम्बरः का भेद एकत्र सम्राट्‌ चन्द्रगुप्त मौयं भी जेन-घर्मानुयायी ये । 
मगघ मेँ अकाल के प्रचण्ड ताण्डव के कारण यत्तिवर 
भद्रवाहु सस्राट्‌ चन्द्रगुप्त तथा अन्यान्य अनुयायियों के साथ दक्षिण कौ ओर 
चले गये । चन्द्रगुप्त ने महीशुर प्रदेश के शश्रवणवेल गोल" के पास तपस्या मं 
निरत रह अपनी एेहिक लीला समाप्त की, पर भद्रवाहु अकाल के शान्त होने 
पर उत्तरी भारत में आये भौर जेन यतियो भँ आचार सम्बन्धी परिवतंनों को 
देखकर वे नितान्त दुःखित हृए । संघभद्र इस समय के जेनसघ के प्रधान नेता 
थे । इन्होने समय की गति के कारण उग्र तपस्या के शुद्ध भाव को भूला कर 
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काही बोलवाला था, पर अव मगध संव ने श्वेताम्बर ( सफेद कपड़ा ) को 
धारण करना न्यायानुमोदित बतलाया । इस प्रकार ई० पूर्वं द्वितीय शतक से 
श्वेताम्बर तथा दिगम्बर इन दो अवान्तर भेदों का उदय जेनधमंमें हुआ 1 
श्वेताम्बर सम्प्रदाय-के अनुसार दिगम्बरो की उत्पत्ति महावीर के निर्वाण 
६०९ वषं वाद ( अर्थात्‌ वि० सं०° १३६ = ८२ ई० )} हई है । तत्त्वज्ञान के 
विषयमे इन दोनोंमें कोई भी मतभेद नहीं है, परर अनेकं विषयों में 
आचारगत पार्थक्य दुष्टिगोचर होता है। 
दिगम्बर सम्प्रदाय में धामिक नियमों कौ उग्रता स्पष्ट दीख पडती है, पर 
ए्वेताम्बरों ने मानव कमजोरियों का स्मरण कर कुछ अशोमे कठोर नियमों 
में णिथिलतालादीदहै। दिगम्बरो का कहना है कि केवली (केवलज्ञानसम्पन्न 
पुष) भोजन नहीं करता, न स्त्रियों को मोक्ष प्राप्त हो सकत। है । स्तिणों 
को पुरुप-जन्म ग्रहण कै अनन्तर ही मोक्ष प्राप्ति का विधान है । 
भुक्ते न केवली न स्त्री मोक्षमेति दिगम्बरः । 
प्राहुरेषामयं भेदो महान्‌ श्वेताम्बरः सह्‌ ॥ 
( सवं दशं न-संग्रह में जिनदत्तसूरि का श्लोक ) 
इन प्रसिद्ध सम्प्रदायों के अतिरिक्त यापनीय या "गोप्य संघ प्राचीन 
कालमें कमी वड़ा ही प्रसिद्ध था। 'दशेनसार' के कर्तां देवसेनसूरि के 
कथनानुसार वि° सं २०५ से इसका पता चलता है । इसकी भी उत्पत्ति उन 
दोनो सम्प्रदायो के समयमे ही हृई। इनके कतिपय सिद्धान्त दिगम्बरियोंसे 
तथा अन्य श्वेताम्बरियों से मिलते हैँ । इस संघ के मुनि नग्न रहते थे, मोर का 
पिच्छ रखते थे, पाणितल भोजी थे, नग्न मूतियां पूजते थे भौर बन्दना करने- 
वाते श्रावको को “ध्मेलाभ' देते थे, इन बातों मे वे दिगम्बरियों के समान थे, 
परन्तु साथही वे यह भी मानतेथे कि स्त्रियोंको भी इसी जन्ममें मोक्ष हो 
सकता दहै ओर केवली भोजन करते हैँ ( जिसे श्वेताम्बर लोग मानते हैँ ) 1 
इनका विपुल साहित्य नष्टप्राय सा है । 


“ ( २ ) जेन प्रमाण-साहित्य 


जैन दर्शन के दाशंनिक ग्रन्थों की वहुलता है, पर आचार सम्बन्धी ग्रन्थों 
की संख्या प्रमाण-सम्बन्धी ग्रन्थो की अपेक्षा कहीं अधिक हे । एेतिहासिक दृष्टि 
से हम इन दशेन-ग्रन्थों को चार काल-विभागो में विभक्त कर सक्ते हं ~ 
= 


१. द्रष्टव्य "जन-सा हित्य गौर इतिहास" प° ४१-६०। 
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(क ) आगम ग्रन्थ-जैनधरमं के मूल आगम ग्रन्थों की रचना के विषय 
मे दोनों सम्प्रदायो मे पर्याप्त मतभददहै। दिगम्बरोंका कहना कि धूर्व 
संज्ञक मूल आगम विलुप्त हो गये है, आजकल समुपलब्ध आगम श्वेताम्बर 
सम्प्रदायमे ही संरक्षित हुआ है। इसकी आदिम रचना के काल का पता हमें 
नहीं चलता, पर अन्तिम संशोधन छठी शताब्दी मेँ वलभी की समित्तिमें 
आचार्यं देवर्धिगणि केद्वारा क्रियागयाथा । एेसा श्वेताम्बरों का सम्प्रदाये 
किं भद्रबाहु के कर्नाटक चले जाने पर स्थूलभद्र की अध्यक्षता में पाटलिपुत्र में 
जेन-यतियों की समिति ने जनागमों का स्थिरीकरण कियाथा। ११ अद्धोका 
रूपविनिश्चय उसी समय हुआ था तथा विलुप्त १४ पुव्वों के अवशिष्ट अंगों 
को १२ वें (दिद्ुवाय नामक) अङ्खमे संकलन किया गया था, पर दिगम्बर 
सम्प्रदाय इस पर॒ आस्था नहीं रखता । उसका कहना है कि पूवं तथा अङ्क 
दोनों सदा के लिए विस्मृति के गर्भमें विलुप्तहो गये है। 


जन सिद्धान्तो की संख्या. ४५ है `-जिनमें ११ अंग, १२ उपांग, १० प्रकीणे, 
६ छदसूत्र, ४ मूलग्रन्थ तथा २ स्वतन्त्र ग्रन्थ ( नन्दीसूत्र तथा अनुयोगद्वार ) 
माने जाते रै । अंगों की महत्ता के कारण उनके नाम यर्हांदियेजातर्ट:- 
{ १) आयारग सत्त ( आचारांग सूत्र), (२) सूयगडग ( सूध्रङृतांग ) 
(३) थाणंग (स्थानांग), (४) समवायांग, (५) भगवतीसूत्र, (६) नायाधम्म 
कहाभो ( ज्ञाताधममंकथाः ), (७) उपासगदसाओ ( उपासकदशाः ), 
(८) अन्तगडदसाभो ( अन्तकृटशाः ), (€) अणुत्तरोववाइयदसाओ ( अनुत्त- 
रोपपादिकदशा ), (१०) पण्हावागरणअओआई ( प्रश्नव्याकरणानि ), (११) 
बिवागसुयं (विपाकश्रुत्‌ ), (१२) दिटवाय ( दु्टिवाद-जो भधुना उपलब्ध 
नहीं होता ) । इन आगमो की रचना अधेमागघी भाषामें की गई है। 
अनेकान्तवाद, जीव तथा पुद्गल आदि दाणंनिक सिद्धान्तो का विवेचन उन 
आगम ्रन्थो मे मिलता है। 


(ख) आरम्भकाल- जन दशंन की सुव्यवस्था विक्रम की प्रथम शताब्दी 
मे आरम्भ हई । इस काल में तीन विद्वान्‌ तथा महामान्य ग्रन्थकारो ने इसकी 
दार्शनिक नीव को खूब मजबूत बनाने का उद्योग किया । इनमें एक का नाम 


था उमास्वाति, दूससे का कुन्दकुन्दाचायं भौर तीसरे का समन्तभद्र । 





१. इन ४५ ग्रन्थों के विषय-विवेचन के लिणएं द्रष्टव्य डाक्टर विन्टरनित्स-- 
हिस्टरी फ़ इण्डियन लिटरेचर, भाग २, प° ४२८-४७४ । 


न्स 


जैन दशन ६५ 


उमास्वाति-इन्हं दोनों सम्प्रदायके लोग बडे मदर तथाश्रद्धाके 
भावसे देखते हँ तथा इन्हं अपने सम्प्रदाय का अनुयायी मानते है । दिगम्बर 
लोग इन्हे उमास्वामीके नामसे पुकारतेहै। ये मगघके निवासीयथे तथा 
विक्रम के आरम्भ कालम कुसुमपुर मे इन्होने अपना प्रख्याततम ग्रन्थ 
(तत्त्वा्थेसूत्र' या "तत्त्वार्थाधिगमसूत्र' की रचना को। इस ग्रन्थ कौ महत्ता 
इसी वात से समञ्नी जा सकतीदै कि इसकी वृत्ति, भाष्य तथा टीकायें मान्य 
जेनाचार्यो ने समय-समय पर कीं । न्यायसूत्र के समान निगृढाथं यह्‌ 
तत्त्वाथसूत्र जेन दशंन के माननीय मन्तव्यो का प्रकाण्ड भाण्डार समज्ञा जाता 
है 1 उमस्वातिने स्वयं इस पर अपना भाष्य बनाया । पूज्यपाद देवनन्दि 
का 'स्वाथिसिद्धि' दिगम्बरों के सम्प्रदायानुसार समन्तभद्र का तथा ्वेताम्बरों 
के मतानुसार सिद्धसेनदिवाकर का तथा एतिहासिक भालोचना के अनुसार 
सिदधमेनगणि ( विक्रम ७ णतक--& शतक के वीच उत्पन्न होने वाले) का 
गन्धहस्तिभाष्य, भद्रु अकलक का 'राजवात्तिक' तथा विद्यानदि का 
“रलोकवात्तिक'-- ये इस ग्रन्थ के प्रामाणिक तथा प्रधान भाष्य एवं वृत्तिं है । 
कून्दकुन्दाचा्यं- द्रविड देश के विख्यात दिगम्बर जेनाचायं थे। इनके 
कालके विपयमें वड़ा मतभेददहै, पर मान्य एतिहासिक इन्हें विक्रम की 
प्रथम शताब्दी में विद्यमान बतलाते हैः । इस प्रकारये उमास्वातिके 
समसामयिक प्रतीत होतेर्है। ये जेन दशंन के प्रकाण्ड आचायं माने जादे दहै 
तथा इनके ग्रन्थ इस सम्प्रदाय के सिद्धान्तो के विश्वकोष का काम करते है । 
इनका द्राविड नाम 'कोण्डकुण्डः था जिसका संस्कृत रूपान्तर "कुन्दकूुन्द' के 
ङ्प में सर्वत्र प्रसिद्ध हुआ । इनके लिखे अनेक ग्रथ प्रसिद्ध है, जिनमें 
८४ पाहृडों ( या प्राभृत-एक विशिष्ट विषय पर लिखे गये ग्रन्थ) का नाम 
बतलाया जाता है। इनके अतिरिक्त इनके चार ग्रन्थ जनागम के सवंस्व 
माने जाते हैँ :--( १) नियमसार, (२) पच्चास्तिकायसार,. (३) 
समयसार, (४) प्रवचनसार। विद्वत्ता की दृष्टिसे तथा विषयप्रतिपादन 
कीशेलीकीदुष्टिसेये प्रामाणिक तथा विद्रत्तासूचक माने जाते है। अन्तिम 
तीन ग्रन्थों की जेन सम्प्रदायमें (नाटकच्रयी' की संज्ञाटहै। जिस प्रकर 
ब्राह्मण दशन में प्रस्थानत्रयी--उपनिषद्‌, ब्रह्मसूत्र तथा गीता का समधिक 


१. उमास्वाति के जीवन-चरित तथा ग्रंथ के लिए देबिए पण्डित 
सुखलालजी कौ तत्त्वाथं की विस्तृत भूमिका, पृ०-३६ । 
२. द्रष्टव्य प्रोफेसर उपाध्ये- प्रवचनसार की भूमिका, पृष्ठ-२२। 


च 





६६ भारतीय दशन 


आदर है, उसी प्रकार जेन तत्त्व-ज्ञानमे नाटकत्रयी को समधिक महत्व 
तथा आदर प्राप्त है। 


समन्तभद्र जेन दर्शन के सवंमान्य आचायं ह । इनके समय के विपय 
मे विद्वानों मे पर्यान्त मतभेद है; परन्तु इनके प्रथो की अन्तःपरीक्नषा से इनका 
समय तृतीय या चतुथं शतक विक्रमी में पड़तादै। देवनन्दि (अपर नाम 
पूज्यपाद ) के ग्रन्थो में समन्तभद्र का उल्लेख मिलता है । पूज्यपाद ने अपने 
-जनेन््र ॒व्थाकरण' में समन्तभद्रके मत का उल्लेख किया है ( "चतुष्टयं 
समन्तभद्रस्य ५।४।१६८ ) । पूज्यपाद ने आचार्यं उमास्वाति के तत्वार्थसूत्र 
पर जो (सवथिसिद्धिः नामक टीका लिखी है उस पर समन्तभद्र के सिद्धान्तों 
का प्रचुर प्रभाव पड़ादहै। एसी दशाम इनका समय पूज्यपाद ( वि पष्ठ 
शतक ) से प्राचीन मानना ही न्यायसंगतदहै। ये दिङ्नागसे भी प्राचीन 
प्रतीत होते हं । 
स्वामी समन्तभद्र एक साथही धर्मशास्त्री, ताकिक तथा योगी तीनों 
थे । इनको रचना-सम्पत्ति वड़ी, मामिक है। इनका प्रख्याततम ग्रन्थ 
आत्ममीमांस।' है, जो आरम्भिक शब्दों के आघार पर 'देवागमस्तोत्र' भी 
कहलाता है ( ११४ कारिकाओं में) भद्र अकलंक रचित “अष्टणती' तथा 
विद्यानन्दजृत “अष्टसाहन्ली' प्रसिद्ध व्याख्याय हँ । युक्त्यनुशासन ६४ पदयो 
दारा स्वमत तथा परमतके गुणदोषोंका सूत्ररूपमें विवेचन करतादटै। 
स्वय॑भूस्तोत्र॒( समन्तभद्रस्तो ) जे नधमं के चौवीसों तीथंङ्कुरोके धमं का 
प्रतिपादन १४३ पदयो मे करता है । स्तुतिविद्या (अपर नाम “जिनस्तुतिशतक', 
जिनशतक' तथा “जिनशतकालङ्कार' ) भक्तिरससे लवालव भरा टहै। 
चित्रकाग्य के उत्कषं से मण्डित होने से नितान्त दुरूह तथा विद्वानों के लिए 
व्याख्या के अभावमें अगम्यटहै। पद्योकी संख्या ११६ दहै। धर्मशास्त्रीय 
आचार के विषय मे समन्तभद्र की प्रमुख रचना “रत्नकरण्ड श्रावकाचार' है, 
जिसमे अविल सागर मागंका प्रकाशन कियागयाहै। इस प्रौढ ग्रन्थ की 
प्रसिद्धि जेन समाज में नितान्त व्यापक है। कन्नड़ी तथा तमिल मे इसकी 
टीका भथवा भावाथं उपलब्ध होता है । 


( ग ) मध्ययुग-( ६ वीं शतान्दी-& म शताब्दी) यह युग जन 


दशन के इतिहास में सुवण-युग समञ्ञा जाता है । इस काल को अनेक मौलिक 


१. विशेष द्रष्टव्य श्री -जुगलकिशोर मुख्तार रचित “जेन साहित्य भौर 
इतिहास पर . विशद प्रकाशः नामक ग्रन्थ, प° २५०८२७० 
` ( कलकत्ता, स° २०१३ ) 1. 


जैन दणंन ६७ 


विहत्तापणं सारगभित रचनाओं के निर्माण करने का गौरव प्राप्त है । इस कालः 
का आरम्भ गुप्तकालके भीतर पड़तारहै। कतिपय माननीय आचार्योका 
सक्लिप्त वणन किया जाता है: 


सिद्धसेन दिवाकर ( पंचम शताब्दी ) अपने समय के सवसे बढ़े 
पण्डित थे । उज्जेन के किसी विक्रमादित्य के साथ उनकी घनिष्ठ मित्रता थी। 
इनके गुर का नाम शनृद्धवादी' था । इनके प्रसिद्ध ग्रन्थ दै :-- (१) न्यायावतार 
( सिदषिने १० शतकम टीका लिखी), (२) सन्मतितकं ( विशद- 
व्याख्याकार अभयदेवसूरि ), (३) तत्तवाथंटीका, (४) कल्याणमन्दिर-स्तोत्र 
तथा अनेक द्वा्िशिकायं । न्यायावतार की रचना कर इन्होंने जेन-न्याय को 
जन्म दिया है । 'सन्मति-तकं" नितान्त प्रमेयवहुल ग्रन्थ है । 


ह्‌ रिभद्र (5 शतक विक्रमी ) -जंनधमं तथा दशंन पर अनेकं महत्वपूणं 
ग्रन्थ कै रचयिता होने के अतिरिक्त इन्होने लोकप्रिय "षड दशंन-समूच्चय' तथाः 
“अन क।न्त-जयपताका' की रचना कीदहै। 

भद अकल्क-(= शतक) -- दिगम्बर मतानुयायी थे। अष्टम शताब्दी 
के उत्तरा।दधं में उत्पन्न हए थे । इन्होंने तत्त्वाथसूत्र पर महत्त्वपूणं "राजवात्तिकः 
तथा आप्त-मीमांसाके व्याख्यारूपमें 'जष्टशती' की रचनाकी है। अभीः 
हाल मं इनके जिन तीन छोटे दाशनिक ग्रन्थोका प्रकाशन हुआ है उनके 
नाम--लघीयस्त्रय, न्यायविनिश्चय तथा प्रमाणसंग्रहुर्है। इन सव म्रन्थोंका 
विषय जंनन्याय है । 

विद्यानन्द-(नवम शताब्दी) इन्होंने “अष्टशती' पर “अष्टसाहस्री' तथा 
“तत्त्वाथसूत्र' पर “श्लोकवात्तिक' लिखकर मीमांसकमूधन्य कुमारिलभटु की शली 
का अनुकरण किया है । अकलंक ओर विद्यानन्द जेनदशेन को प्रतिष्ठित तथा 
सवेमान्य बनाने वाले विद्धान्‌ हैँ । इन दोनो कौ कतिया प्रौढ, विद्रत्तापूणं तथा 
माननीय टँ । विद्यानन्द के "तत्त्वार्थ-श्लोकवात्तिक' में जितना भौर जंसा पुवं- 
मीमांसा का सवलं खण्डन है, वंसा तत्त्वाथ कौ किसी टीका में उपलब्ध नहीं । 
भटर अकलेक के “राजवात्तिक' मे दाशंनिक अभ्यास की विशालतादहै, तो 
एलोकवात्तिक' मेँ इसके साथ गम्भीरता भी विशेष रूप से है 1 भद्रु अकलकने 
जेन परम्परा में न्याय, अर्थात्‌ प्रमाणशास्त्र का जो प्राथमिक निर्माण किया, 





१. इनके जीवन चरित तथा ग्रन्थों के विशेष वर्णन के लिए द्ष्टव्य-- 
सन्मति-तकं' की पं° सुखलालजी कृत भूमिका (अं०), प° १-*५५१ 


७ भ्ाऽ दश 


त, 


" ककि चे * 
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परिभाषार्ये निदिष्ट कीं, लक्षण ओर परीक्षण किया, वही स्वंमान्य हृभा । 
इन्होने सवंज्ञत्व, जीवत्व भादि की सिद्धिके द्वारा धमंकीति को मुंहतोड उत्तर 
दिया था । विद्यानन्द ने शान्तरक्षित के परीक्षणों की जेन परम्परामें समीक्षाका 
सुत्रपात किया । ये दोनों जेनेतर दणनों के भी प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे । 

व्‌(दिराजसूरि (एकादश शतक)--दिगम्बर सम्प्रदाय के एक वड़े ताफिक 
मानेजाते है। ये द्राविड संघके अनुयायौ थे। पट्‌तकंपण्मुख, स्याद्वाद, 
.विद्यापति आदि उपाधियों से इनकी विद्त्ता का स्पष्ट पता चलता टह । इनके 
“एकीभावस्तोत्रः के अनुसार इनके समान कोई भी अन्य शाब्दिक, ताकरिक तथा 
कविनथा'। दरक्लिणके सोलंकी वंणके विख्यात राजा जयसिंह प्रथम 
{ ६३०८ श० सं०-६६४ श० सं० ) केये समकालीन थे! काव्यग्रन्थ में 
श्पाश्वनाथचरित” की पर्याप्त ख्याति है, (रचनाकाल €४७ शक = १०२५६०) । 
ग््यायविनिश्चिय-विवरण' इनका न्यायविपयक सर्वश्रष्ठ ग्रन्थ टै जिसमे भट्ट 
अकलंकदेव के “न्यायविनिश्चय' का भाष्य है । यशोधर के प्रख्यात जेन आच्यान 
पर वादिराज का यशोधरचरित' नामक चार सगं का लघुकाव्य प्रस्यातदै। 
इस प्रकार ये कवि तथा तत्त्वज्ञ रूप से सम्प्रदायमें प्रसिद्ध हैं। 

(घ) अवान्तरयुग के दाशंनिक जेन ग्रन्थों की संख्या अत्यधिक है। 
इनमे से समधिक प्रसिद्ध कतिपय ग्रन्थकारो का ही परिचय देना पर्याप्त होगा 

देवसूरि--( १ २वीं शताब्दी ) इन्होने “्रमाणनयतत््वालोकालंकार' तथा 
इसकी टीका स्याद्वादरत्नाकारःकी रचनाकी है। येग्रन्थ जैनन्याय के 
महतत्वपूणं प्रमाणभूत ग्रन्थ माने जाते है । 

हेमचन्-( ११४५ वि०- १२२९ वि० = १०८८-११५२ ई० )-- 
ये देवसूरि के समकालीन थे । ये अपने सरमय के उद्‌भट विद्वान्‌ तथा विख्यात 
जेनाचायं माने जाते थे। ब्राह्यणो के दवारा निमित काब्य, व्याकरण तथा अलंकार 
ग्रन्थो के स्थान पर इन्होँने स्वयं जेनियों के उपकाराथं अनेक काव्यादिकों की 
रचना की । इसके अतिरिक्त इन्होने जेनन्यायके विषयमे “्रमाणमीमांसाः 
नामक विद्भतापूणं तथा प्रमेयवहुल प्रन्थरत्न का भी निर्माण किया है । निखिल- 


शास्त्र-निपुणता तथा वहुज्ञता के कारण इन्हें 'कलिकालसर्वंज्ञ'की उपाधि प्राप्त थी। 


१. वादिराजमनु शाब्दिकलोको वादिराजमनु ताकिकर्सिहः। 
वादिराजमनु काव्यकृतस्ते वादिराजमनु भव्यसहायः ॥ 

२. विस्तार के लिए द्रष्टव्य डां° सतीशचन्द्र विद्याभूषण- हिस्टरी आफ 
इण्डियन लांजिक ( १० १८८--२२० ) । 
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मत्लिषेणसूरि-(१३४६९ वि ° = १२६२ ई०) की रचना ^स्याद्रादमज्ञरी 
है जो हेमचन्द्र की “अन्ययोगव्यवच्छेदद्रात्रिशिका की विस्तृत तथा विद्रत्तापू्णे 
टीका है। इस ग्रन्थ की विशेषता यह दै कि इसमे ब्राह्मण, वौद्ध तथा चार्वाक 
दर्शनों कौ जँन-दष्टया समालोचना है एवं जंन-सिद्धान्तो का प्रमाणपुरःसर 
विवेचन है । 


गणरत्न--(१४६६ वि° = १४०६ ई ०) --इन्होने हरिभद्र के षड्दशेन- 
समुच्चय कौ वड़ी सुन्दर तथा विस्तृत व्याख्या लिखी है, जिसमें सव देनो के 
सिद्धान्तो की मासिक विवेचना की गई है तथा उनके विषय में अनेक विशिष्ट 
साम्प्रदायिक बातों का भी उल्लेख किया है। 


यणोविजय--(१७ वीं शताब्दी का पूर्वधिं )--इन्ोने संस्छृत, प्रातः; 
गुजराती तथा हिन्दी में खण्डनात्मक, प्रतिपादनात्मक तथा समन्वयात्मक अनेक 
ग्रन्थो की रचना की है । इनका “जेन-तकंभाषा' सरल, संक्षिप्त तथा अत्यन्त 
उपादेय द । 


“~ ( ३ ) जेनज्ञानमीमांसा 


जनमतानुक्तार जीव चंतन्यदहै, ज्ञान उसका साक्षात्‌ लक्षणदटै। वह्‌ 
निसर्गतः अनन्तज्ञान विशिष्टै, कर्मोके भावरणके कारण उसका शुद्ध 
चै न्य ख्प हमारी दृष्टिस्ते सदा ओक्षल रहा करता है, परन्तु सम्यक्‌-चरित्र के 
सेवन करने से जीव अपने शुद्ध रूप को फिरसेपा सकता है; वह॒ कंवल्य तथा 
स्वंज्ञता से मण्डित हो सकता है। 


यह ज्ञान दो प्रकार है-- प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । इन दोनों शब्दों कौ 
व्याख्या में जैन दशन जैनेतर दशंनों से नितान्त प्रथक्‌ टै । यहां आत्म-सापेक्ष 
ज्ञान को प्रत्यक्ष तथा आत्मेतर इन्द्रिय-मनःसापेक्ष-ज्ञान को परोक्ष कहते है । 
जिस ज्ञान की उपलब्धि में आत्मा स्वयं कारणभूत है, अन्य किसी की सहायता 
के लिये परतन्वर नहीं है, उसे जैन दशंन प्रत्यक्ष के नामसे पुकारता है; पर 
जिस ज्ञान की प्राप्ति इन्द्रिय तथा मन केद्वारा होती है, उसे परोक्ष का 
नाम दिया जाता है। 


- 


(क 
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परोक्ष ज्ञान उमास्वाति के विवेचन के अनुसार दो प्रकारका होता हैः-- 

(१) मति तथा (२) श्रूत। ये दोनों इन्द्रि तथा मनकी सहायतासे 

उत्पन्न होते ह। (१) अवधि, (२) मनःपर्याय 

परोक्षकेभेद तथा (३) केवल-ये तीनों प्रत्यक्ष के भेद माने 

जाते है, क्योकिये इन्द्रिय तथा मनकी सहायता के 

विना ही केवल आत्मा की योग्यताके बल से उत्पन्न होतेर्ैँ। इन्द्रिय तथा 

मन के सम्पकं से समूद्‌भूत विषयज्ञान को "मतिज्ञान" कहते हँ । स्मृति, संज्ञा, 

चिन्ता, अभिनिर्वोधि-ये चारों मतिज्ञान के पर्याय हैँ। मति सामान्यतः दो 

रकार की बतलायी जाती है :-(१) इन्दियजन्य- वाह्येन्द्रियों के द्रारा जन्य 
ज्ञान को इन्द्रियजन्य कहते है । (२) अनिन्ियजन्य-मानस ज्ञान । 


शब्द से उत्पन्न ज्ञान को शश्रूतज्ञान' कहते है । श्रुतज्ञान मतिपूवंक होता है । 
मतिज्ञान विद्यमान वस्तु मे प्रवृत्त होता है ओर श्रुतज्ञान अतीत, विद्यमान तथा 
भविष्य इन त्रेकालिक विषयों में प्रवृत्त होता है । इस विषयकरृत भेद के अतिरिक्त 
दोनों मे यह भी अन्तरदै कि मतिज्ञान मे शब्दोल्लेख नहीं होता, जव कि 
श्रुतज्ञान में शब्दोल्लेख रहता है । जेनागम के द्वादश अशोके ज्ञानको अंग- 
प्रविष्ट श्रुतज्ञान भौर गणघरों के पश्चात्‌ शुद्ध बुद्धिवाले आचार्यो के द्वारा 
विरचित शास्त्रों का ज्ञान अगवाह्य श्रुतज्ञान कहलाता है । 


प्रत्यक्ष ज्ञान के तीन प्रकारो का निदेश ऊपर किया गया है। इनमें दूरस्थित 
व्यवधान-युक्त पदार्थो का ज्ञान अवयवि ज्ञानः कहलाता है । जब जीव विशिष्ट 
¦ सात्विक साधनों की सहायता से आवरणीय कर्मोकाक्षय 
प्रत्यक्ष के भेद करने लगता है, तव उसे दूरस्थित षदार्थोका ज्ञान भी 
स्वयं आत्मा की योग्यता के कारण उत्पन्न हो जाता है, 

यही अवधि ज्ञान है। जो अवधि ज्ञान जन्मलेते ही प्रकटहौ जाता उसे 
"भवप्रत्ययः कहते हँ ओर जिस ज्ञान के लिए त्रत, नियम आदिके अनुष्ठान की 
अपेक्षा बनी रहती है उसे 'गुणम्रत्यय' की संज्ञा दी जाती है (त° सु° १।२१- 
२३) । आगे चलकर जब जीव द्रोह, ईर्ष्या आदि परकीय मन की प्रवृत्तियों 
के निरोधक कर्मो का क्षय कर लेता है, तव उसमे दूसरों के मनके विचारों 
को जानने की योग्यता आ जाती है। यही (मनःपर्याय ज्ञानः कहलाता है । 


प्र जव ज्ञान के समस्त अवारणीय कर्मों का नितान्त क्षय कर दिया जाता है; 
तब आत्मा अपने शुद्ध सवज्ञ रूप को प्राप्तकर लेताटहै। उस समय उसमें 


स्वंज्ञता आंदि धर्मों का उदय स्वतः हो जाता है । यही प्रत्यक्ष का पारमाथिक 
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रूप है जिसे केवल ज्ञान" कहते हैँ । इसके अधिकारी सम्यक्‌ चरित्र कै 
अनुष्टान करानेवाले सिद्ध पुरुष ही होते ह । 
यह विवेचन तत्वार्थसूत्र के आधार पर किया गया है, पर पीषठेके 
जनाचायं प्रत्यक्ष तथा परोक्ष का विभाग एक दूसरे प्रकारसे करते हैं। 
आचाय हेमचन्द्र ने प्रमाणमीमांसा मे तथा गुणरत्नने 
देमचन्द्र-- पड्दशंनसमुच्चय कौ टीका ( प° २०४) में प्रत्यक्ष के 
परमाण-विभाग सांव्यवहारिक तथा पारमाथिकदो भेद मानेदह। हमारा 
प्रत्यक्ष, जिसमे इन्द्रिय तथा मन की सहायता नितान्त 
आवश्यक ठै सांन्धवहारिक' प्रत्यक्ष कहलाता है । आवरण के नाण हो जाने 
पर चेतन जीव के स्वरूप का प्रकट होना केवल ज्ञान" या पारमार्थिक 
प्रत्ययः कहलाता है । परोक्ष ज्ञानकेर्पाच प्रकार स्वीकृत कयि गये है-- 
(१) स्मृति = वासना के उदूबोध के कारण जायमान भतीत का यथाथं 
स्मरण, ( २) प्रत्यभिज्ञान = "यह वस्तु वही है" इत्यादि ज्ञान, (३) तकं = 
उपलम्भम तथा अनुपलम्भ, निमित्तव्याप्ति का ज्ञान, (४) अनुमानदहेतुसे 
साध्य का अनुमान, ( ५) आगम = आप्त पुरुषों तथा आगमो के वाक्योँसे 
समुत्पन्न प्रामाणिक ज्ञान । 
सामान्य रीत्तिते कहा जा सकता है कि जेनन्याय प्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
जआागम--इन तीन प्रमाणो को ही स्वीकार करता है, प्रत्यक्ष की सत्ता 
सवमान्य है । अनुमान चार्वाक को अस्वीकृत है, पर जैनाचार्योँ ने बड़ी प्रवल 
युक्तियों के आधार पर लोकव्यवहार के लिए अनुमान की प्रामाणिकता मानी 
दै। जन आगम से प्रतिपादित सत्य जेन दशन की मूलभित्ति है, पर जेन 
लोग त्राह्मणशास्त्र, भ्रति तथा स्मृति की प्रामाणिकता को अनेकं दोषों के 
विद्यमान होने से मानने के लिए तयार नहीं हैं। 
स्याद्याद्‌ “~ 
जैन दशेन का यह्‌ प्रधान सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त धर्मात्मिक 
हृभा करती है । इन समस्त वस्तु-घर्मो का यथाथ ज्ञान -उसी पुरुष को हो 
सकता है जिसने कंवल्य ज्ञान को प्राप्त कर लिया है। पर श्रान्ति-बहुल 
मानवो मे इतना सामथ्यं कहां है कि वे प्रत्येक वस्तु के समस्त धर्मो का 
यथाथं ज्ञात प्राप्त कर सकं। वह तो वस्तु के केवल एक धमंमात्र को जान 
सकता है । मतः उसका ज्ञान सदा आंशिक हुआ करता है । जेन दशंन वस्तु 
के अनन्त धर्मो में से एक धमं के ज्ञान को ^नय'के नामस पुकारता 


* क~ ॐ 
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है'। वस्तु-स्थिति पर विचार करने से प्रत्येकज्ञान काआंशिक या सापेक्ष होना 
ही न्यायसंगत है, परन्तु वास्तविक ज्ञान इससे भिन्न पदाथं है । साधारणतया 
ज्ञान तीन प्रकारका हो सकता है--(१) दुणेय, (२) नय, (३) प्रमाण । 
यदि विद्यमान होनेवाली किसी वस्तु को हम विद्यमान ही (सदंव) वतलावं, 
तो उसके अन्य प्रकारो के निषेध क्रिये जाने के कारण यह्‌ ज्ञान "दुणेय' ( दुष्ट 
नय ) के नाम से पुकारा जायेगा । अन्य प्रकारोंका विना निषेध क्रिये हृए 
वस्तु को सत्‌ बतलाना आंशिक-ज्ञान-सवलित होने के कारण (नय' कहलायेगा, 
पर प्रमाण इन दोनों से भित्न होता ह । विद्यमान वस्तु के विषय में संभवतः 
यह सत्‌ है" ( स्यात्‌ सत्‌ ) यही ज्ञान वस्तु के ज्ञात तथा अज्ञात समस्त धर्मोँके 
संकलन होने के कारण प्रमाणकोटि में आता है (स्यादवादमज्ञरी, श्लोक २८) ! 
(नय' सिद्धान्त जेन दशंन का एक मुख्य विषय माना जाता दै। किसी 
विषय का साक्षेप निरूपण नयवाद के नामसे पुकारा जातादै। इस नयवाद 
छ का विवेचन जेन ग्रन्थों मे वड़े विस्तारके साथ वड़ी सुक्ष्म 
नयवाद दृष्टि से किया गया उपलब्ध होता है ( त° सू° 
१।३४-३५ ) । वस्तु के अनन्तधमत्मिक होने से उसके 
प्रत्येक विशेष के निरूपण करने से नयो की संख्या भी अनन्त है, परन्तु विवेक- 
दृष्टि से उसके सामान्यतः दो भेद स्वीङृत कयि जाते है--( १ ) द्रव्याथिक 
नय तथा पर्यायाथिक नय । किसी वस्तुके दो धमं हो सकतेर्हैः एकतो 
वहु जिसके कारण विविध परिणामों के बीच वस्तु की एकता वनी रहती है । 
इसकी ही (्रव्यारथिक नय' की संज्ञाहै। दूसरे वे धमं जो देश तथा कालके 
कारण किसी वस्तु में उत्पन्न हुआ करते हैँ। इन विशेषो के निरूपण को 
(पर्यायार्थिंक नय' की संज्ञादीजातीहै। प्रथम नय तीन प्रकार का तथा 
अन्तिम चार प्रकार का, दोनों मिलकर सात प्रकारके होतेह नेगम नयः 
संग्रह नय, व्यवहार नय, ऋतु नय, शब्द नय, समधिरूढ नय तथा एवभूत 
नय । इनके नामों मे समानता होने पर भी भिन्न-भिन्न ग्रन्थो में इनके स्वरूप 
के विषय मेँ विशेष मतभेद दीख ¶डता है । 





१. एकदेशविशिष्टो यो नयस्य विषयो मतः । 

( न्यायावतार, श्लोक २६ ) । 
(नय! शब्द की निरुक्ति यों है- 
नीयते.परि च्छिद्यते एक्देशवि शिष्टोऽथः अनेन इति “नय 

( स्याद्वादमज्ञरी, १० १५६ ) 


ऋ + क 
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इस आंशिक ज्ञान के कारण ही जगत्‌ मे पारस्परिक कलह दिलाई पड 
रहा है । प्रत्येक दशन इस विचित्र नानात्मक विश्वके ही विवेचन करनेमें 


0 व्यस्तदटं, पर वह्‌ किसी एकश कोही लेकर 
निक दि ऊहापोह मे लगा रहता है । दशेनों मे पारस्परिक 
का कारण कलह का वीज यहीदहै कि वे अपने ही विवेचन को 


यथाथं मानकर अन्य दर्णनों के विवेचनों को अयथार्थ 
ठहरति द । इस विषयमे दाशेनिकों का पारस्परिक विरोध हाथी के स्वरूप 
निर्णय कै विपयमें ज्ञगड़ा करनेवाले अन्धोंके कलह के समानदहीदहै। पर 
जेन द्णन का कहना है कि दशन नानारूपिणी सत्ता के अंशमात्र के विवेचन 
करने में अयना महत्त्व रखते हँ । उनमें आपसमे किसी प्रकारके मतभेद के 
लिए स्थान नहीं दँ । इस उदार चित्तवृत्ति तथा विशालहूदयता के कारण 
जैन-तत्त्वज्ञान का किसीभी दशेनसे विरोध नहींदहै। जेनदशेन न केवल 
भाचारकेलिएही अहिसा का पक्षपातीदहै; प्रत्युत तात्विक समीक्षा के 
विषय में भी वह्‌ "बौद्धिक अहिसा' को मानता है। 


जेन दन के अनुसार प्रत्येक परामश के पहले उसे सीमित तथा सापेक्ष 
बनाने के विचार से “स्यात्‌ विशेषण का जोड़ना अत्यन्त आवश्यक है । “स्थात्‌ 
(कथ चित्‌) शब्द अस्‌ धातुके विधिलिङ्‌ केरूपका 


६ = त ^ 
 स्याद्राद का अथं तिङन्त प्रतिरूपक अव्यय माना जाता है। घड़ेकेः 


विषय में हमारा परामशं “स्यादस्ति = कथंचित्‌ यह 


विद्यमान है' इसी रूप में होना चाहिये । वतमान काल तथा देश के विचार 


करनेसे हम घट की सत्ता का अनुभव करते रहै, परन्तु यहु सत्ता त्रैकालिक 


सत्य नहीं है; अपितु सापेक्षिक सत्य है, क्योकि प्रत्येक देश मे, प्रत्येक कालः 


म, प्रत्येक दशा में तथा एतादश अन्य प्रकारो मे घट की सत्ता का अनुभव हरमे 
नहीं हो सकता 1 अतः घट के विषयमे हमारा परामशं स्यादस्ति" काही 
खूप धारण कर सकता है। इसी कारण जेन दशन प्रत्येक परामशं वाक्यके 
साथ “स्यात्‌ पद का योग करनेके लिए आग्रहं करता है। यही सुप्रसिद्ध 


स्याद्वाद या अनेकान्तवाद है, जो जेन दर्शेन की प्रमाणमीमांसाके 


इतिहास को एक अपूर्वं महत्त्वपूणं देन माना जाता है । 


"स्याद्वाद" कौ उत्पत्ति भी बड़ी रोचक है। बुद्धकालमें अनेकान्तवाद 
मानने वाले दाशेनिकों की कमी नहींथी। ये ब्राह्मण तथा परित्राजकोंमें 


म नकन ककः क) = आक 


+ 1१," क 
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पाये जाते थे 1 सामज्जफल-सुत्त मे “संजय बेलद्विपुत्त' के मतकाजो वर्णन 
मिलता है वह्‌ स्याद्वाद के अनुरूप ही था । संजय ने स्पष्ट शब्दों मे परलोक 
के अस्तित्व तथा अनस्तित्व दोनों की सत्ता के 
स्थाद्राद को उत्पत्ति विधान तथा प्रतिषेध के विषय में अपने वो नितान्त 
असमयं ठहराया है । पाली ग्रन्थो मे ˆअमराविक्चे- 
पिकः संज्ञक दाशंनिकोंके मत की चर्चां उपलब्ध होतीहै, जो वस्तुके 
"अस्तित्व तथा नास्तित्व की स्थिति तथा अनुभव के विषयमे एक मत को 
अंगीकार न करके अनेक मतवाद की पुष्टि किया करतेथे। ये मत ब्राह्मणों 
तथा परिव्राजको के बतलाये गये हँ । अतः स्याद्वाद की उत्पत्तिको कत्तिपय 
विद्वान्‌ जनेतर सम्प्रदायो में मानते है*। उपनिषदों में ब्रह्म कहीं सत्‌ , कटीं 
असत्‌, कहीं उभयात्मक बतलाया गया है । इन मतों के आधारपर ही सत्ता 
को अनेकान्तक मानने की कल्पना अवान्तरकाल में मानी गर्ह; यह मत भी 
सम्भव है। स्याद्वाद की उत्पत्ति के रहस्य का पतता अभी तक भले न चले, 
पर इतना तो निश्चित खूपसे कहा जा सक्ता कि भगवतीसूत्रमं स्वयं 
महावीर ने स्यादस्ति, स्यान्नास्ति तथा स्याद्‌ अवक्तग्यम्‌' इन ३ भगोका 
स्पष्ट उल्लेख क्रिया है । इसी कारण इन भंगों को 'मलभगः की संज्ञा दी गई 
है। आगे चलकर इन्हीं मूलभगों के पारस्परिक मिश्रणसे सप्तमगो' की 
कल्पना का प्रादुभवि हुआ । 
\.सप्तभङ्गी नय 


साधारणतयान्यायशास्त्रमेपरामशकेदोहीप्रकारकेरूपहोसकतेरहैः-- 
( १ ) अन्वयी, जिसमें किसी उदेश्य के विषय मेँ किसी विधेय का विधान 


१. “अमरा विक्षेपवाद' का अथं किसी निश्चित सिद्धान्तकोन मानना है। 
-अमराविक्षेप" नामक छोटी-छोटी मछलियां बड़ी चल हुआ करती है, 
जो बहुत प्रयत्न करने पर भी हाथमे नहीं भाती हैँ । अतः प्रयत्न करने 
पर भी किसी निणय प्रर न पहूंचने के करण इस वाद को (अमराविक्षेप 
की सज्ञा दी गयी है। यह ब्रह्मजालसुत्त मे उल्लिखित बुद्धकालीन १२ां 
सिद्धान्त है । देखिये, दीषंनिकाय, प° €६-१०। 

द. द्रष्टव्य स्याद्रादमञ्जरी की भूमिका, पृ० ७५-७६। 

३. अनेकान्तवाद के विषय में द्रष्टव्य प्रमाणसमुच्चय की प° सुखलालजी कृत 
प्रस्तावना, प° १८-२८; सन्मतितक की अंग्रेजी भूमिका, प° १३२- 

" १४०, उपाध्यकृत प्रवचनसार की अग्रेजी भूमिका, प° ८६-९१ । 
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किया जाय.अथवा (२) व्यत्तिरेक, जिसमें किसी उदेश्य के विषय में किसी 
विधेय का निषेध किया जाय, परन्तु जंन न्यायमं सत्ताके सापेक्षःरूपको 
स्वीकार करनेके कारणं परामर्शं का रूप सात प्रकार का मानाजाता दै 
जिसे सप्तमंगी नय' के नाम से पुकारते है । वे रूप नीचे दिये जाते है :-- 

(१) स्यादस्ति ( किसी प्रकारमेंहै)। 

(२) स्यान्नास्ति ( किसी प्रकारमेंनहींभीदहै)। 

(३) स्यादस्ति च नास्ति च ( कथश्वित्‌ है ओौर नहीं है) । 

(४) स्याद्‌ अवक्तव्यम्‌ ( कथञ्चित्‌ अवक्तव्य = वणनातीत है ) । 


(५) स्यादस्ति च अवक्तव्यं च ( कथन्चित्‌ अथवा किसी प्रकारमे है 
ओर अवक्तव्य है) । 


चक 


(६) स्यान्नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथस्चित्‌ नहीं है भौर अवक्तव्य है ) । 


(७) स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथशच्चित्‌ है, नहींहै तथा 
अवक्तव्य दै) । 


इनके स्वरूप को जानने के लिए थोडासा विवेचन प्रस्तुत किया जाता है। 
पटले वाव्य का अर्थं कि कथचित्‌ कोई पदाथ किसी धर्मं विशेषके साथ 
सम्बद्ध टै । जंघे स्यात्‌ घडा टै अर्थात्‌ “इस समयमे एक विशेष प्रकारके 
स्थानम (घर में) एक विशेष रूप को रखनेवाला धड़ा विद्यमान है' इस वाक्य 
का यही अथं समन्ञा जाना चाहिये । दूसरे वाक्य का प्रयोग पदा्थं-विशेष का 
धमे विशेष के साथ सम्बन्ध-प्रतिषेध के भवसर पर किया जाता है। जसे “स्यात्‌ 
इस घर के वाहर घड़ा नहीं है इसका यह्‌ अथं है कि “किसी विशेष प्रकारका 
वडा विशिष्ट समय में एक विशिष्ट गृह के बाहर अभाव धारण कयि हुए दहं। 
किसी वस्तु के सत्तात्मक तथ। निषेधात्मक उभय विघ् स्वरूप के संवलित रूप से 
ज्ञान के लिए पूर्ववाले दोनों परामर्शो को एकत्र करने से तीसरे प्रकार के परामशं 
का उदय होता है । जेसे- स्याद्‌ गृहे अस्ति घटः, गृहाद्‌ बहिर्नास्ति घटः (स्यात्‌ 
घर के भीतर धट विद्यमान है तथा गृह के बाहर वह॒ अविद्यमान है) । इसका 
निदेश तृतीय वाक्य मे किया गया है । कच्चा होने पर घडा काला है, पर पक 
जाने पर वही लाल बन जातः? है, तब घटका यथा्थंरू्पक्यादहै? इस प्रण्न 
का निष्कपट उत्तर यही हो सकता है कि परिस्थितियों की विपुलताके कारण 
एकत्र विरोधात्मक नाना धर्मो की सत्ता होने के कारण घट का वास्तविक प 


अवक्तव्य मनिवं चनीय है । जनन्याय के अनुसार चतुथं परामश इसी सिद्धान्त को 
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प्रतिपादित करता है । अन्तिम तीन परामर्शो की उत्पत्ति पूवेनिदिष्टचारो 
विचार-बिन्दुजों के सम्मिश्रणसे होती है। जंनन्याय के अनुसार क्िसरीभी 
पदाथं के विषय में इतने ही विकल्पक ज्ञानो का उदयहो सकता टै! अतः; 
सात प्रकारों को धारण करने के कारण इसे 'सप्तभंगी नयः की संज्ञा प्रदान 
की गई है । 
८८ ( ४ ) जेन तच्चसमीक्षा 
वस्तु अनन्तधमत्मिक होती है (अनन्तवममत्किकमेव तत्त्वम्‌) । किसी 
मनुष्य के स्वरूपज्ञान के लिये उसके देश, काल, ज। ति, जन्म, धमे, वर्ण, समाज 
आदि का जानना तो अत्यन्त आवश्यक रहै । इन 
वस्तु सत्तात्मक धर्मों का नाम “स्वप्याय'दहै;ःये अत्पदही 
हुआ करते है; पर वस्तु के निपेधात्मक धर्म अनन्त 
होते है, जो उसे अन्य तत्सदृश वस्तुओं से पृथक्‌ किया करते हैँ । "देवदत्त के 
विषयमे इतना ही ज्ञान पर्याप्त नहीं है कि वहु भारतवर्षवासी, ए्यामव्ण, हिन्दू" 
भायं-वमुयायी, ब्राह्मण-कुलोत्पन्न है, ये तो सत्तात्मक गुण हुए । निपेवात्मक 
गुणों की जानकारी भी उतनी ही जश्ूरी है । यह भी जानना पड़गा कि वहन 
तो यूरोपियन है, न चीनदेशीय, न शवेतवणं कारैः, न पीत वणं का-आदि 
भादि । इन इयत्ताहीन निषेधात्मक घर्मो को "परपयाय! के नामसे पुकारते दैँ। 
इस प्रकार जेन वशंन की कल्पना में प्रत्येक वस्तु “स्वपर्याय तथा "परपययि' का 
समुच्चय है । 
द्रव्य | 
सत्‌" के स्वरूप कै विषय मे दशनो मेँ पर्याप्त मतभेद है। वेदान्तदशंन 
केवल ब्रह्म को सत्‌" मानता है, बौद्धदशंन 'सत्‌' पदां को निरन्वयक्षणिक 
( अर्थात्‌ उत्पादन विनाशशील ) मानता है, 
सत्‌" की व्याख्या साख्यदशंन चेतन तत्स्वरूप “सत्‌' पदाथ (पुरुष) को 
कूटस्य नित्य मानता है, पर अचेतन तत्त्वरूप "सत्‌ 
पदां ( प्रकृति) को परिणामिनित्य अर्थात्‌ नित्यानित्य मानता है, परन्तु 
जैनदशंन के अनुसार 'सत्‌ः का विवेचन एक विभिन्नदही प्रकारसे किया 
जाता है। | | 
म्रत्येक पदां केदो अंश हमा करते है-शाश्वत अश ओर अशाश्वत 
अंश । शाष्वतत अंशः के कारण प्रत्येक वस्तु ध्रौव्यात्मक, अर्थात्‌ नित्य है ओर 
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अशाश्वत अंशके कारण हर-एक वस्तु उत्पाद-व्ययात्मक ( उत्पत्तितथा 

विनागवाली अर्थात्‌ अनित्य दहै) यदि केवल एक अंश पर दुष्टिगत करते है 

तो वस्तु स्थिर प्रतीत होती दहै, तथा दूसरे अंशपर दृष्टि डालतेदैँतो वहु 

स्थिर प्रतीत होती टे । किन्तु एकांश पर दुष्टि डालना एकांगी सत्य हो सकता 

है, सव्धीण सत्यता उभयांशोके निरीक्षण पर ही अवलम्बित है। अतः 

इन दोनों दुष्टों का अनुसरण कर जंनशास्त्र प्रत्येकं वस्तु को उत्पादव्यय- 

प्रच्य युक्तं वत्तलाता है । अर्थात्‌ पदाथ उत्पन्न होने तथा नाश होनेवाला 

होतादहै; साथी साथ वह्‌ स्थिर होने वालाभी होता है। अर्थात्‌ वह 

नित्यानित्य होता है। यहां पर शंका का उदय होना स्वाभाविक कि जो 
पदा्थं नित्य है वह उसी क्षण में अनित्य कंसे हो सकता है? क्या एक ही पदाथं 
मे नित्यता तथा अनित्यता का एककालिक सम्बन्ध मानना विरुद्ध नहीं माना 
जा सकता ? इसका उत्तर जंनदशेन मे वड़े सुन्दर ढंगसे दिया गया है। विनां 
किसी प्रकार के परिवतंन हुए समान भावसे रहने वाली वस्तु को वह्‌ नित्य 
नहीं मानता । उसकी दृष्टि में (अपनी जातिस्षे च्युत न होना" ही नित्यत्व 
का लक्षण दै । वस्तुमें परिणाम होने पर भी जातिगत एकता विघटित नहीं 
होती, अतः इन्हे नित्य माननेमें किसी प्रकार की विप्रतिपत्तिन होनी 
चाहिए । अनुभव इन परिणामिनित्यता के सिद्धान्त की प्रामाणिकता सिद्ध 
करता टहै। सुवणं मे कुण्डलत्व, अंगुलीयत्व आदि धर्मं के उत्पन्न होने पर भी 
वह॒ सुवर्णेत्व जाति से च्युत नहीं होता । “परिणामिनित्यता' के सिद्धान्त में 
वेदान्तियों के “कूटस्थनित्यता' तथा सौगतों के “परिणामवाद' का हृद्य समन्वय 
है। प्रपञ्चक नानात्वके भीतर विद्यमान एकत्व को जन-दशंन अगीकार 
करता टै। वह्‌ कहता है कि जगत्‌ का नानात्व भी वास्तविक दहै तथा 
एकत्व भी सत्य टै । , 


सतत विद्यमान रहनेवाले तथा वस्तुसत्ता के लिए नितान्त आवश्यक 
धर्मो को "गुण" कहते ह तथा देशकालजन्य परिणामशाली धमं को (पर्यायः . 
कहते हैँ । गुण तथा पर्यायविशिष्ट वस्तु को जेनन्याय के अनुसार द्रव्य कहते 
है ( गुणपयौयवद्‌ द्रव्यम्‌-- तत्वार्थसूत्र ५-२३७ ) । 





१. उत्पादव्ययशध्रौव्ययुक्त सत्‌-( तत्त्वाथसूत्र ५।२९ ) । 


१०८ भारतीय दशन 


द्रव्य का सबसे वडा विभागदो प्रकारका होता है :-८ १) एक 

देशब्यापो द्रव्य तथा (२) बहुप्रदेश-व्यापी द्रव्य । काल ही एक पदां दे्ा ह 

जो एक प्रदेशब्यापी माना जाता है । जगत्‌ के अन्य समस्त 

द्रव्यविभाग पदार्थो मे विस्तार उपलब्ध होता है। अतः वे बहुप्रदे 

व्यापी माने जाते ह । जंनदशन मे विस्तार धारण करनेवाले 

ग्य अस्तिकायः कहे जाते है। सत्ता धारण करनेके कारण वे अस्ति 

तथा शरीर की भाति विस्तार से समन्वित होनेसेवे "काय" कहे जाते है" । 

पसे पाच द्रव्यो की सत्ता स्वीकृत की गर है-(१) जीवास्तिकाय, 

(२) पृदृगलास्तिकाय, (३) आकाशास्तिकाय, (४) धर्मास्तिकाय तथा 
(५) मधर्मास्तिफाय । 


देशव्यापी ( अस्तिकाय ) द्रव्यो के दो प्रधान भेदर्है--जीव ओर 
अजीव । इनमें जीव मात्मा का वाचक टै। जीव सामान्यतःदो प्रकार के 
होते दै बद्ध ( संसारी ) तथा वबन्धनसे निर्मुक्त ( मृक्त) । इनमें संसारी 
जीवों के अनेक भेद स्वीकारक्ियि गयेहै। वे जीव जो उदेश्यपू्वंक किसी 
स्थान से दूसरे स्थान पर जाने को शक्ति रखते ह त्रस" कहलाते हँ भौर जो 
जीव एसी शक्ति से विहीन रहते ह उन्हं स्थावर कहते है । संसारी जीव 
के अन्य चार प्रकारो का वणेन तत्त्वार्थाधिगमसूत्र ( २।३२-३६ ) मेंदिया 
गया है :-( नारक )- तिविधध नरको में निवास करनेवाज्ञे जीव, (२) 
मनुष्य, ( ३) तियं पशु-पक्षी आदि लघुकराय जीव, (४) देव-- 
ऊष्वंलोक में निवास करनेवाले जीव । स्थावर जीव सबसे निकृष्ट माने जाते 
है, क्योकि इनमें केवल स्पशंन्दरिय की ही सत्ता मानी जाती है । जङ्गम जीवों 
भे कुछ दो इन्धियसम्पन्न, कुछ तीन इन्द्रिय से युक्त भौर कछ चतुरिन्द्रियिसे 
युक्त होते है; परन्तु भनुष्य, पशु-पक्षी भादि उन्नत जीवों में पचो इचद्दियां 
पाई जाती है । यह तो जीव का सामान्य निरूपण हुमा । अजीव चार प्रकार 
के होते है-पुद्गल, आकाश, धमं तथा अधमे । ^ 


१. संसि जदो तेणेदे अत्थीति भणंति जिणवरा जम्हा । 
काया इव बहुदेसा तम्हा काया थ अत्थिकाया थ ॥ 
( द्रव्यसंग्रहः गाथा २५) 
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द्रव्य-विभाग का संक्षिप्त वर्णन 





द्रव्य 
| 
| 
वहुदेश-व्यापी एकेदेश-व्यापी 
(अस्तिकाय) (अनस्तिकाय) 
--------- [ काल |] 
1 
जीव अजीव 
1] [की 
संसारी मुक्त पुद्गल आकाश धर्म अधमं 
| | ~~ 
जंगम स्थावर अणु संघात 
(चरस) 
न= ~ 
पञ्चेच्रिय चतुरिन्द्रिय त्रीद्रिय दरीन्द्रिय 


चेतनद्रव्य को जीव कहते है । चेतन्य जीव का सामान्य लक्षण है'। ससार 
के समस्त जीवों मे, चाहे वे किसी प्रकार के क्यों न हों, चैतन्य उपलब्ध होता 
ही टै । प्रत्येक जीव नेसगिक रूप से अनन्त ज्ञान, अनन्त दशंन, अनन्त सामथ्यं 
मादि गुणों से सम्पन्न माना गया है, परन्तु जीवों में आवरणीय कर्मोँके कारण 
इन स्वाभाविक धर्मो का उदय नहीं हुमा करता । अपने ही शुभाशुभ कर्मोके 
प्रभाव से जीव के स्वाभाविक गुणों पर एक प्रकार का आवरण पड़ा रहता 
है। शुभ कार्यो के अनुष्ठान से इस आवरण के तिरोधान होने से इन गुणों का 
साक्षात्कार जीव को हमा करता है। दशन, ज्ञानादि गुणों के विपुल तारतम्य 
के कारण जीवों के अनन्त भेद हैँ। जीव शुभाशुभ कर्मों का कर्ताहै तथा 
कमंफलों का भोक्ता भी वह स्वयं है। जगत्‌ के प्रत्येक भागम जीवों की 
सत्ता मानी गयी है । 





१. चतम्यलक्षणो जीवः--( षड्दशेन-समुच्चय, कारिका ४६ ) 1८ 
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जीव ही वस्तुमों को जानता है, कर्मोका सम्पादन करता दै, सुख का 
भोक्ता है, दुःखों को सहता है, अपने को स्वयं प्रकाशित करतारहै। नित्य 
होने पर भी जीव पररिणामशीलटै। यह शरीर से भिन्न है भौर उसकी सत्ता 
का सवसे प्रबल प्रमाण चैतन्य की उपलन्धिदहै। जेन दशन जीव को मध्यम 
प्रिमाणविशिष्ट मानता दै। इस विषयमे भी आत्माको विभु माननेवाले 
अद्रेत वेदान्तियों तथा अणु माननेवाले वेष्णवों के उभय अन्तो को छाड़कर 
मधघ्यम-मागं को माननेवाला है। 4 जीव शरीरावच्छिन्न होता है, वह अपने 
निवासभूत शरीर के परिणाम को धारण करतादहै। वह दीपक की भांति 
अपने निवासभूत शरीर को प्रकाशित करता है। यह स्वयं अमूतं टै, पर 
दीपक्र के प्रकाश की तरह.आधारभृत शरीरके ङ्पतथा परिमाणको धारण 
करता है। इस प्रकार हस्तीके विशालकायमें रहनेवाला जीव विपुल 
परिमाण-विशिष्ट होता है, पर चींटी जसे अल्पकायमें रहने वाला जीव 
परिमाण में नितान्त स्वल्प होता है। प्रदीप की तरह जीव भी सकोच एवं 
विकाशशाली होता है१। तात्त्विकं दृष्टिसे अरूपी होनेके कारण उसका 
ज्ञान इद्धियों के दवारा नहीं हो सक्ता, पर स्वसवेदन, प्रत्यक्ष तथा अनुमान के 
चल पर उसका ज्ञान किया जा सकता है। 


अजीव 


जैन दशंन मं “पुद्गलः शब्द का अथं कु विलक्षण माना जाता टै । यह्‌ 

भूत सामान्य के लिए व्यवहृत किया जाता है । "पुद्गलास्तिकाय' यहं सजा 
जेन शास्र में ही प्रसिद्ध है, अन्य दशंनों में पुद्गल-स्थानीय तत्त्व को प्रधान, 
प्रकृति, परमाणु आदि शब्दों से पृकारते ह। सव-दशंन-संग्रह में पृद्गल' 
स शब्द की निरुक्ति वतलाई गई है-- पूरयन्ति गलन्ति च 
१. पुद्गल (जो पणं हो जाय तथा गल जाय ), अर्थात्‌ पुद्गल 
उन द्रव्यो कीसन्ञारै जो प्रचयरूपसे शरीर का निष्पादन 

कृरनेवाले होते है तथा प्रचय के विनाश होने पर जो छिन्न-भिन्न हो जते हं । 
पुद्गल के दो ङूप उपलब्ध होते है--अणु तथा संघात । पदुगल के सूक्ष्मतम 
निरवयव अंश जिनका ओर सूक्ष्म रूप में विभाजन नहीं किया जा 





१. प्रदेशसंहारविसर्गा्यां प्रदीपवत्‌ । 
( त० सु° ५।१६ ) । 
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सकता अणु कहलाताह।दोयादोसे अधिक इन सूक्ष्म अशोके परस्पर 
एकव होने से संघात' वनता है। इन्हीं संघातोँके द्वारा हमारे शरीर तथा 
उसके भिन्न-भिन्न अंग, मन, प्राण आदि की सृष्टि होती है । पौद्गलिक पदार्थो 
मं चार गुण पाये जाते हैँ - स्पशे, रस, गन्ध तथा वणे । ये गुण उनके द्विविध 
रूपो मं विद्यमान रहते हैँ । अणु या संघात-दोनों प्रकारमें येचा गुण 
पाये जाते है । अन्य दाशेनिक "शव्द कोभी. भूतोंका गुणविशेष स्वीकार 
करते ह, पर जेन दार्णनिक शब्द को मूलभूत गुण नहीं मानते, प्रत्युत सूक्षमत्व, 
स्थूलत्व, अन्धकार, छाया आदि के समान होनेवाला अवान्तर परिणाम 
बतलाते ह ( तत््वाथंसूत्र ५।२४ ) । 


आकाशः जीवादि अस्तिकाय द्रव्यो को अवकाश देनेवाला पदाथ है। 
आकाश की सत्तः प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर अवलम्बित न होकर अनुमानके आधार 
पर अंगीकृत की जाती है। जीव, पुद्गल, धर्मं तथा 

२- भआाकाण अधमं पदार्थं वहुप्रदेशभ्यापी हैँ। अतः उनके विस्तार 
की सिद्धि के लिए प्रदेश पर्यायवाले आकाश-द्रव्य 

की सत्ता मानना न्याय-संगत है । आकाश दो प्रकार का माना जाता है:- 
(१) जीव, पुद्गल आदि द्रव्यो की स्थिति जिस भागमें होती है उसे 'लोका- 
काश्च की संज्ञादी जातीदहै, (२) तथा लोकसे उपरितन आकाश की 


य 


अलोकाकाश संज्ञा है) 


काल की कल्पना अनुमानके आधार पर मानी जाती है। जगत्‌ के 
समस्त पदार्थं परिणामशीलरैँ। इस परिणामके साधारण कारणके ख्पमें 
काल की सत्ता मानी जाती दै। वतना, परिणाम, क्रिया, 

३. काल परत्व तथा अपरत्व-ये पाचों काल के उपकार" माने जाते 

है । कालके विना पदार्थो को स्थिति की कल्पना नहींकी 

जा सकती । स्थिति का अथं पदाथे का अनेक-क्षणव्यापी अवस्थान है । कालके 
अवयवों को विना माने स्थिति की कल्पना निराधारदहीदहै। किसी वस्तु का 
परिणाम काल की सत्ता पर ही अवलस्वितरहै। कच्चे आम का पक जाना 
कालजन्य ही है । पूर्वापिरक्षण-व्यापिनी क्रिया कल केही कारण सम्भव है। 
ज्येष्ठता तथा कनिष्टता कौ कल्पना काल कौ सिद्धि को प्रमाणभूत बतला रही है । 
काल का विस्तार नहीं माना जाता, अतः वह्‌ अस्तिकाय द्रव्यो से इस विषय में 
भिन्नही दै। लोकाकाश के एक-एक प्रदेश मे अणुरूप काल की सत्ता रत्नों की 
राशि के समान मानीजातीदहै। रत्नोंकेढेर होने पर भी जिस प्रकार षरत्येक 


श 
॥ ,4 - ^" 
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रत्न पृथक्‌ रूप से विद्यमान रहता है, उसी प्रकार लोकाकाशमें काल अणुूप 
से पृथक्‌-पुथक्‌ स्थित रहता है (द° सं का० २३) । ्रव्यसंग्रह' मे कालके 
दो भेद माने गये हैँ ( गाथा २२):- 

( १ ) व्यावहारिकं काल-द्रभ्यों के परिणाम से अनुमित दण्ड, घटी, 
पल आदि अवयव से सम्पन्न काल को व्यावहारिक काल कहते हैं । 

(२) पारमार्थिक काल-यह काल नित्य निरवयव माना जाता है । 
वतना-पदाथं की स्थिति-इनका सामान्य लक्षणदटहै। ग्यावहारिक कालके 
ही अंगों की कल्पना है । अतः वह सादि तथा सान्त है, पर पारमाधथिक काल 
एक अनवच्छित्न खूप से सतत विद्यमान रहता है । 

धमं तथा अधमं द्रव्यो की जैन कल्पना अन्य दशनो में स्वीकृत कल्पना से 
नितान्त भिन्न उहरती है । गतिशील जीव तथा पुद्गल के सहकारी कारण 

दरव्यविशेष को वमं की संज्ञादी गई है । जल में चलनेवाली 

४. घमं मछली के लिए जिस प्रकार जल सहकारी कारण माना जाता 

है, उसी प्रकार जीव तथा पृद्गल द्रव्यो की गत्िके लिए 

धर्मास्तिकाय की कत्पना को गई है । धश्च. स्वयं जीव की गतिकी प्रेरणामें 

असमर्थं है, पर उसकी गति के लिए सहायतामाव्र करता है। जल मछली को 

चलने के लिए प्रेरणा नहीं कर सकता, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र 
देने का कायं करता है। 

अधमं की कल्पना धमं के ठीक विरुद्ध है । स्थितिशील जीव तथा पुद्गल 
की स्थिति के सहकारी कारण द्रग्यविशेष को "अधमं" की संज्ञा जंनदर्शन में 

दी गईदहै। जिस प्रकार श्वान्त पथिकके ठहुरनेके लिए 

५. अधमं वृक्षों की छाया सहायक होती है, उसी प्रकार जीव की स्थिति 

के वास्ते अधर्मास्तिकाय की कल्पना स्वीकृत की गई दहै। 

छाया पथिक के टिकने के लिए कारण नहीं हो सकती, न उसे टिकने के लिए 

प्रेरणा कर सकती टै, केवल सामान्यरूपेण कारण बन सकती है । जीव तथा 
पुद्गल की स्थिति के लिए अधमं की कल्पना भी इसी तरह मानी गई है । 


\^ (५ ) जेन आचारमीमांसा 


जेनदशन में मोक्ष के साधन तीन है--(१) सम्यक्‌ दशन, (२) सम्यक्‌ 
ज्ञान तथा (२) सम्यक्‌ चरित्र। (दशंनः शब्द का अथं है - श्रद्धा, अतः 


+; १. सम्यक्‌-दशंनज्ञानचारित्राणि मोक्षमागेः-- ( तत्त्वाथंसूत्र ११ ) 1. 
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मोक्षमागं मे जाने के लिए साधक के पास प्रथम साधन होना चाहिए सम्यक्‌ 
श्रद्धा१। तीर्थकरों के द्वारा प्रतिपादित शास्त्र-सिद्धान्तो मे अट्ट ¶तथा गहरी 
श्रद्धा रखना नितान्त आवश्यक है। मधघ्यात्म-मागं के 

८रत्नत्रय पथिक के लिए सबसे अधिक उपयोगी तथा महत्त्वपूर्णे 
पाथेय सम्यक्‌ श्रद्धा दहै। सम्यक्‌ ज्ञान दूसरा साधन है, 

शास््रकेद्रारा प्रतिपादित निखिल सिद्धान्तो {तथा तत्त्वों का यथार्थं एवं 
गम्भीर अनुभव प्राप्त करना भी श्रद्धा के समान ही आवश्यकं तथा उपादेय 
है। सम्यक्‌ दशन तथा सम्यक्‌ ज्ञान कौ चरिताथंता सम्यक्‌ चरखििमेंही 
सम्पन्न होती है। इन्हीं मोक्नोपयोगी तीनों साधनो- सम्यक्‌ दशन, सम्यक्‌ 
ज्ञान तथा सम्यक्‌ चारिव्य--को जैन दशेन में "रत्नत्रय' की संज्ञादी गई है। 


जीव निसर्गतः मक्त है; पर वासनाजन्य कमं उसके शुद्ध स्वरूप पर 

आवरण उलि रहता दै। इस कमंके स्वरूप को जेन दशन अन्य दर्शनोंसे 

नितान्त भिन्न मानता है। कमं पौद्‌गलिक होते है। पृथिवी, 

कमं जल आदिक समान कमं भी भौतिक माना जाता है । यह्‌ 

जीव को सर्वाशतः व्याप्त कर इस दुःखमयप्रपंचमें डालि 

रहता टै । कमे के साश्र सम्बद्रजीव ही बद्धपुरुषकेरूपमे दीख पड़तादै। 

कर्म के आठ मुख्य प्रकारों का वर्णन जेन ग्रन्थों में बडे विस्तार के साथ किया 

गया भिलता है। कुछ कमं ज्ञानको ठके हुए रहते है, कुछ दशन को 

आच्छादित किये रहते हँ तथा कुछ मोह उत्पन्न करने के साधन बने रहते है । 

इस प्रकार ज्ञानावरणीय, दशंनावरणीय, मोहनीय, वेदनीय, आयुष्य, नाम, 

गोत्र तथा अन्तराय-इन आठ कर्मोके १४४ भेदोंका वणेन जैन ग्रन्थो मे 
दिया गया है ( त° सू° ८।५।१६ ) । 


जीवन के साथ कमं का सम्बन्ध तथा विच्छेद दिखलाने के लिए जन दशंन- 
सम्मत सप्त पदार्थो का वर्णन करना यहां उचित प्रतीत होता है। इन पदार्थो 
के नामर्है-( १) आस्रव, (२) बन्ध, (३) संवर, 

.सप्त पदाथं (४) निजंरा, (५) मोक्ष-जो पूरवेवणित, (६) जीवः 
तथा ( ७ ) अजीव के साथ मिलकर सात पदाथं माने जाते 

है ( त० सू° १।४ ) भोगात्मक जगत्‌ तथा भोगायतन शरीर के साथ जीक 


गास 


१. तच्त्वा्थंश्चद्धानं सम्यग्दशेनम्‌-- ( तत्त्वाथं सूत्र १।२ ) । 
८ भा० द° 
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के सम्बन्ध कराने का प्रधान कारणकर्महीहै। उसी के साथ सम्बन्ध होने 
से जीव का वन्न तथा उसके प्रभावसे हीन होने पर जीव का मोक्ष निभर 
रहता है । अपने व्यापार के लिए अपरतन्त्र कर्मोकाजीवके साथ सम्बन्ध 
होना “आस्रवः कहलाता है । तत्त्वा्थंसूत्र ( ६।६-२ ) में शरीर, वचन तथा 
मनकीक्रियाकोयोगकानाम दिया गयादहै गौर यह योग ही (आखवः 
कहलाता है । जिस प्रकार जलाशय में जल के प्रवेश करानेवाले नाले का मुख 
आस्रव कहलाता है, उसी प्रकार कमं के प्रवेण करानेकामागं होने के कारण 
योग को आल्लव' की संज्ञा दी गई है। इस तरह चरम तत्तो के अज्ञात तथा 
चासनादि के कारण कर्मोकाजीवके प्रति जो संयुक्त होने की क्रिया हृभा 
करती है उसे ही जन दशन आस्रवः कटहूता है। आल्लव दो प्रकारका होता 
है-भावास्रव ( कर्मोत्पादक रागादिभाव ) तथा द्रव्यास्रव ( पुद्गलकमों का 
आना, द्रव्यसं ग्रह, गाथा ३० ) । 


उसके अनन्तर कर्मो के द्वारा जीवों का साक्षात्‌ व्याप्त कर लेना "वन्धः 
कहलाता हे । दूसरे शब्दों मे जव जीव कषाययुक्त होने से कमं के योग्य पुद्गलं 
को ग्रहण करता है, तव इसे अन्धः की संज्ञा प्रदान की जाती है । उमास्वामी 
(त° सू° 5८1१) बन्धन के पाव कारण मानते है-( १) मिथ्यात्वं ( अतत्त्व 
में तात्त्विक दृष्टि रखना ); (२ ) भविरति (दोषोंसे विरतन होकर सदा 
उनमें लगे रहना ); (३ ) प्रमाद ( करतंव्य तया अकर्तव्य कार्यो में अविवेक 
के कारण सावधान न होना); (४) कषाय ( समभावकी मर्यादा का 
तोडना ); (५) योग ( मानसिक, कायिक तथा वाचिक प्रवृत्ति) । इन्हीं 
कारणो से जीव कमं के द्वारा बन्धन को प्राप्त करता है। 


अव इन कर्मों का सम्बन्ध-विच्छेद भी दो भिन्न-भिन्न क्रमों से निष्फल हो 
सकता है । आगे आने वाले कर्मों के मागं कोसवंथा वन्द करदेने को “संवर 
कहते है ( त° सू° 8€।१ ) । यह आस्रवः से विपरीतक्ियादहै। संवर का 
ग्रहण करना अग्रिम कर्मोके मागं को निर्ध कर जीव को अत्यधिक बन्धन में 
पड़ने से वचाता है तथा उसे मृक्तिकी ओर उन्मूख करता है। संवरदो प्रकार 
का होता है-भावसंवर तथा द्रव्यसंवर । भावसंवर' मुमृक्षु के उन मानसिक 
उधथोगों का नं तिक प्रयत्नो के लिए प्रयुक्त होता है जिनके द्वारा वहु कमंके 
मागं का निरोध कर देता है। (्रव्यसंवरः नवीन पुद्गलकमं के सम्बन्ध के 


वास्तविक निरोध की संज्ञाहै। वास्तव क्रिया के पहिले ही मानस व्यापार 
का होना अनिवायं है । अतः संवर दो प्रकार का माना जाता हे । 
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इसके अनन्तर दूसरी सीदी निजंराकी होती है जिसके दारा सम्पादित 
कार्यो को निर्वाय वनाकर फलाभावके लिये उन्हें जीणं करदेना होता है। 
फलस्वरूप वही "मोक्ष कहलाता है । इसकी स्थिति कमं के आत्यन्तिक 
क्षय के विना सम्भव नहीं हो सक्ती; इसलिए उमास्वातिने समग्र कर्मके 
क्षय को मोक्ष नाम से अभिहित किया है'। मोक्ष प्राप्त करते ही जीव अपने 
नसगिक शुद्ध स्वल्प को प्राप्तकर लेता है ओर उसमे इन 'अनन्त-चतुष्टयों 
की उत्पत्ति सद्यः टौ जाती है--अनन्त ज्ञान, अनन्त वीयं, अनन्त श्रद्धा तथा 
अनन्त गान्ति । कंवत्य प्राप्त करलेने पर जीव इस भतल पर निवास करता 
हज समाज का परम सङ्कल सम्पादन करनेमे लगा रहता है। वह्‌ अपने 
आदगं चरित्र से मनुष्यमात्र के हृदय में दुःखनिवृत्ति के लिए आशा का सचखार 
करता रहता हे 


च 


# 


सिद्धावस्था तक पहुंचने के लिए मुमुक्ष्‌ का आध्यात्मिक विकास एकदम 
ग तक्ता, प्रत्युत उसे इस मागं में अपनीनतिक उन्नति के अनुसार क्रमश 
गे वदना पड़ता है। मोक्षमागं के इन सोपानोंको जन 
राणस्थान द्गन में शगुणस्थान' कहते हैँ । प्रत्येक धम्मं इस कल्पना की 
यृक्तिमत्ता स्वीकार करता दहै। जेन दशन के अनुसार 
गणस्थानों कौ संख्या १४ है, जिनमे मिथ्यात्वसे लेकर क्रमणः सिद्धिको 
अन्तिम श्रणी तक पहुंचना लक्ष्य माना जाता है । गुणस्थान की कल्पना मनो- 
ज्ञानिक आधार पर प्रतिष्ठित है । इन गुणस्थानोंके नाम क्रमशःयोंदहै- 
(१) मिथ्यात्व (विवेक-हीनता की दणा ), (२) ग्रन्थिभेद (सत्‌-असत्‌ के विवेक 
का उदय ), (३) मिश्च ( निश्चय मीर अनिश्चय की मिश्रित दशा), 
(४) अविरत सम्यग्‌-दृष्टि (संशय के नाश होने पर सम्यक्‌ श्रद्धा की अवस्था) 
(५) देशविरति (पापों का आंशिक त्याग) (६) प्रमत्त, (७) अभ्रमत्त, (८) अपूवं 
करण, (€) अनिदृत्ति करण, (१०) सूक्ष्म साम्पराय, (११) उपशान्त मोहः 
(१२) क्षीण मोह (मोक्ष को आवरण करने वाले भिन्न-भिन्न कर्मोके नाशसे 
उत्पन्न दणायें), (१३) संयोग केवल ( इस गुणस्थान में साधक अनन्त ज्ञान 
तथा अनन्त सूख से देदीप्यमान हो उठता है । वह्‌ तीथं दुर कहलाता है भौर उसमें 
उपदेश देने की तथा धार्मिक सम्प्रदाय के स्थापन की योग्यता हो जाती है, इस 
दशा में शुक्ल ध्यान की सहायता से जीव मुक्ति को प्राप्त कर लेता है); 
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१. बन्धहेत्वभावनिजं रायाम्‌ । कृतस्नकमेक्षयो मोक्षः । (त° सु° १० ।५-३) । 


११६ भारतीय दशन 


(१४) आयोग केवल- यही अन्तिम दशा है। ६स अवस्था के उत्पन्नदहोतेही 
साधक ऊपर उठने लगता है । लोकाकाश ओर आलोकाकाश के वीच में एक 
नितान्त पवित्र स्थान है, यही इन सिद्धं की निवासभूमिटै। इसस्थानको 
सिद्धशिला" कहते है । साधक अनन्त-चतुष्टय को प्राप्त कर चरमशान्तिका 
अनुभव करता है । साधकं के लिए यही चरम मक्तावस्थादै। 


सम्यक्‌ चारित्य की सिद्धि के लिए इन सावभौम पांच महव्रतोंका पालन 
नितान्त आवश्यक है-(१) हिसा (शरीर, वचन या मनसे किसी भांति 
किसी प्राणी को हानिन पहुंचाना), (२) सत्य (जो वस्तु 
सम्यक्‌ चारित्य जिस ल्पमें विद्यमान हो उसे उसी रूप में कहना), 
(३) अस्तेय (दूसरे किसी की वस्तु को उसकी आज्ञा के 
विना कभी प्रहणन करना), (४) ब्रह्मचयं ( विय रक्षा करते हए नंष्टिक 
जीवन ध्यतीत करना ), (५) अपरिग्रह (किसी भी पदाथ में आसक्तौ कर 
उसे ग्रहण न करना, अर्थात्‌ संसार के समस्त ॒विषयोंसे सच्चा वराग्य) । 
इन व्रतो मे सांसारिक गृहस्थो के लिए कभी-कभी वस्तु-स्थिति के विचारसे 
शिथिलता भी दिखलाई गई है । यतियो के लिए अपरिग्रहुके कठोर नियम 
का विधान है, पर गृहस्थो के लिए उसके स्थान पर सन्तोप का ही निदश 
है । जेन धमं मे आचार के नियमोंके पालनमें बड़ी कठोरता तथा व्यवस्था 
दीख पडती है । 


( & ) समीक्षा 


जेन दशंन इस जगतकेमूल में अनेक तत्त्वोंकी सत्तास्वीकारकरताटहै। 

अतः वह दाशंनिक बहुत्ववाद के समथंकके रूपमे हमारे सामनेआताहै। वह्‌ 
आरम्भ से ही वास्तववाद (रीभलिजम) का अनुयायी है । वह हमारी बाह्येन्द्रिय 
तथा अन्तरिद्द्रिय के द्वारा अनुभूत जगत्‌ की सत्ता को वास्तव मानता है । कुछ 
दाशंनिक लोग जगत्‌ की सत्ता में बाह्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान को ही प्रधान मानते 
है । उनकी सम्मति में चक्षुरादि बाहरी इन्दियां जिन पदार्थों का स्वयं अनुभव 
जिस रूपमे करतीर्हैवे पदाथ उसीरूपमे सत्य हं । इसके विपरीत कुछ दाशे- 
निक लोग अन्तरि श्िय-मन बुदधिके-द्वारा ग्राह्य विषयको ही सत्यत्वेन अङ्खीकार 
करते है; परन्तु जेन दशंन इस विषयमे दोनों के समन्वय का इच्छुक है। 
उसके अनुसार बाह्य जगत्‌ की सत्यता प्रमाणित करन के लिए मनके 
साथ-साथ बाह्य इन्दियों की भी उपयोगिता किसी प्रकार न्यून नहीं है। 


क 


जेन दशन ११७ 


इस प्रकार जन दशेन का दृष्टिविन्दु निःसन्देह बहुत्व संवलित वास्तववाद 
( प्ल्युरलिस्टिक रीअलिजम ) है । इस दुष्ट के अनुयायी होने से पाश्चात्य 
दाणनिक लाइवनित्स के समान ही जेन दाशंनिक इस जगत्‌ के समस्त प्रदेशों 
में जीवों की सत्ता स्वीकार करताहै'? इस विश्वमे उस प्रदेश का स्वधा 
अभाव दै, जिसे जीव अपनी उपस्थित्तिसे सजीव नहीं बनाते । वह्‌ विविच 
विचित्रतामय विपुल प्रदेशसे संवलित विश्च के कण-कण में जीवों की सत्ता 
को स्वीकार करता है तथा किसी प्रकार की इन्दं हानि न पहुंचाने के उदात्त 
उदृश्य से प्रेरित होकर वह अ्हिसा को परम धर्मं मानता है । 
अनेकान्तवाद जेन दशन का मानवीय तथा बहुमूल्य देन माना जाता 
है । समस्त पदार्थो के पारस्परिक सम्बन्ध पर विना ध्यान दिये सत्य-ज्ञान 
का उदय नहीं हो सकता । गणरत्न ने एक प्राचीन श्लोक का उद्धरण देकर 
इस सिद्धान्त कौ पर्याप पुष्टि कीटैः । जिसने एक वस्तुका स्वेया ज्ञान 
सम्पादन कर लिया, उसने समग्र वस्तुओं के स्वंथा ज्ञान को प्राप्त कर लिया 
तथा समस्त वस्तुओं का सवथा अनुभवकर्ता एक वस्तु का सर्वथा अनुभव 
करनेवाला है। नानात्मक सत्ता की तात््विकं भालोचना “स्याद्वादः के 
सिद्धान्त को मानकरदहीकी जा सकती है। यह अनेकान्तवाद संशयवाद का 
रूपान्तर नहीं टै, परन्तु अनेकान्तवाद का दाशंनिक विवेचन अनेक अंशमें 
त्रटिपूण प्रतीतो रहादहै। जन द्शनने वस्तु विशेषके विषयमे होने 
वाली विविध लौकिक कल्पनाओंके एकीकरण का एलाध्य प्रयत्न किया है, 
परन्तु उसका उसी स्थान पर ठहर जाना दाशनिक दुष्टिसे दोषदही माना 
जायगा । यह निश्चित है कि इसी समन्वय-दृष्टि से वह्‌ पदार्थो के विभिन्न रूपों 
का समीकरण करता जाता, तो समग्र विश्च में अनूस्यूत परमतत्त्व तक अवश्य 
ही पहुंच जाता । इसी दृष्टि को ध्यान में रखकर शंकराचायं ने इस “स्याद्वादः 
का मामिक खण्डन अपने शारीरिकभाष्य ( २।२।३३ ) में प्रवल युक्तयो के 
सहारे कियादहै। यह जन सिद्धान्त दाशंनिक विरेचन के लिए आपाततः 
उपादेय तथा मनोरज्ञक प्रतीत होता है, पर वह मूलभूत तत्व के स्वरूप को 
समज्ञने मेँ सर्वता असमथं है। इसी कारण यह व्यवहार तथा परामशं के 





१. राधाकृष्णन्‌-इण्डियन फिलासफी, भाग १, प° ३३४ । स 
२. एको भावः सवथा येन दृष्टः सवं भावाः सर्वथा तेन दुष्टः । 
सवं भावाः सवंथा येन दृष्टा एको भावः सवंथ। तेन दृष्टः ।। 

( षड़-दर्शनसमुच्चयटीका प° २९२ ) ॥ 


११५ भारतीय दर्शन 


बीचोवीच तत्त्वविचार को कतिपय क्षणों के लिए विस्रम्भ तथ विराम 
देनेवाले विश्रामगृह से बढ़कर महत्व नहीं रखता । 
५भाचार मीमांसा जेन दशन का वड़ा महत्वपूर्णं भङ्खटै। जन मत 
आरम्भमे धमं रूपमे उदित हुआ था, क्रमवद्ध दशन काल्प उसे अवान्तर 
शतको मे प्राप्त हुमा है। अतः विद्वज्जन आन्लव तथा संवर के मोक्षोपयोगी 
तत्त्वों का प्रतिपादन ही जन दशन का प्रधान विपय वतलाते है; अन्य सव 
बातें उसी की प्रपचभूत है । जन धमं की एक वडी त्रृटि दीख पड़ती टै-- 
कमंफल के दाता ईश्वर की सत्ता न मानने में । वह्‌ ईश्वरविपयक युक्तियों का 
तकं से खण्डन करता है तथा वह ईश्वर के निषेव करनेमें सविशेष जागल्क 
वना हुमा है । कमं की स्वतन्त्रता ईश्वर की अध्यक्षता के अभाव मे भी तत्तत्‌ 
फल देने मे स्वथं कारण मानी जा सकती है । इस विषय मे जेनदशेन मीमांसकं 
मत के साथ समता रखता है, पर जहां मीमांसा ध्मं-कमं के अन्तिम निणय 
के लिएश्रुति का आश्रयलेतीटहै वहां जनधममे उस आश्रयसे भी वचित 
रहता है । मानव हृदय अपनी श्रद्धा तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए 
किसी साकार वस्तुको चाहताटहै। सिद्धो को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित 
कर -जेनधमं ने इस कमी की पूति करदी दै। “अर्हत्‌ की देवत्व-कल्पना 
मनुष्यो के भातं हृदय को आश्वासन देने के लिए सज्ञीवनी ओषधि का काम 
करती दहै, पर इससे भी वढृकर है उसका जीव के नंसगिक अनन्त सामाध्यं 
तथा अनन्त सौख्य मे गम्भीर विश्वास । वह मनुष्यमात्रके लिएुआशाका 
सन्देश तथा स्वावलम्बन की एलाधनीय शिक्षा देताटै। इस विषयमे यह्‌ 
मं उपनिषत्‌ प्रतिपादित भाध्यात्मिक परम्पराके अधिकारी होनेसेटी 
इतना प्रभावशाली बन पाया है, यह कहना एतिहासिक तथा तात्त्विक दोनों 


दृष्या से अयुक्त न होगा । || 





१. आल्लवो भवहेतुः स्यात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमार्हती  दृष्टिरन्यदस्याः प्रपंचनम्‌ ॥ 
| ( सवंदशंनसंग्रह, प° २३१) । 


| 
। 
। 
। 





ष परिच्छेद 
बोद्ध दान 


एेतिहासिक गवेषणा के अनुसार बुद्ध धमं का उदय जेन धमं के अनन्तर 
हुजा । बौद्ध 'निकार्यो' मे भन्तिम जेन तीथं ङ्कुर नाटपुत्त के नाम, सिद्धान्त तथा 
मृत्यु के उल्लेख अनेक स्थलों पर पाये जाते है, परन्तु जन अगोँमे बुद्ध धम- 
विषयक उल्लेखो का अभाव ही दृष्टिगोचर होतादटै। बुद्धधमकेदोरूप हमें 
इतिहास के पृष्ठो में मिलते हँ-- पहला शुद्ध धार्मिक रूप है, जिसमें आध्यात्मिक 
तत्त्वो कै रहस्योद्‌घाटन को अनावश्यक मान कर आचार-मागंकाही जनता के 
कल्याणके लिएसरल रीतिसे प्रतिपादन किया गयादहै। दूसरा दाशेनिकरूपरहै, 
जित्तमं बौद्ध तत्व-विवेचकों ने बुद्ध की आचार शिक्षा के तह में रहने वाले सूक्ष्म 
चिदान्तों का तकं-निष्णात बुद्धि से गहरा भनुशीलन किया तथा बुद्धधरमंकी 
धुधली दाणंनिक रूप-रेखा को स्पष्ट कर दिखलाया । इन दोनों रूपों का संक्षिप्त 
विवेचन इस परिच्छद का विवेच्य विषय है । 


हस धमं के संस्थापक गौतम बुद्ध का चरित नितान्त प्रख्यात है (४४८ 

ई० पूव) ५०५ विक्रम पूवं के वंशाखी पूणिमा को शाक्य-गणाधिप शुद्धोदनकी 
भार्या मायादेवी के गभसे गौतम का जन्म हुआ । १६ वं 

गौतम बुद्ध वर्षं में उन्होनि पत्नी के प्रेममय भलिगन, नवजात शिशु की 
मन्द मुसुकान तथा राजपाटके विशाल वैभव को लात 

मार कर महाभिनिष्क्रमण किया । सांख्योपदेशक आराडकालाम के उपदेशों 
को उन्होने सुना, पर सन्तोष न हुआ । अन्ततो गत्वा पच्चीस साल की अवस्था 
मे अपनी प्रज्ञा के प्रकषंसे गौतमने उर्वेलमें चार भायंसत्यों की प्रत्यक्ष 
अनुभूति कर ४७१ वि°पू्वंके वंशाखी पूणिमाको “बुद्धत्व' प्राप्त किया। 
मृगदाव (सारनाथ) में कौण्डिन्य आदि पच्वर्गीय पच भिक्षुगों के सामने 
अपना प्रथम उपदेश देकर इन्टोने “धमं-चक्र-प्रवतन' किया । गणराज्य के 
आदणे पर वुद्धने भिनलुओों के “संघः की स्थापनाकी भौर मानव क्लेशोसे 
उद्धार पाने के लिए 'विनय' तथा "धर्मं" की शिक्षा जनसाधारण को मागधी 
भाषा" में दी। ४२६वि०पू० वंशाखी पूणिमा की ८० वषं की आयुमेमस्ल- 


१२० जारतीय द्णंन 


गणतन्त्र की राजधानी कुशीनगर (कसया, जिला गोरखपुर) मे निर्वाण प्रा 
किया । जन्म, बोधिप्राप्ति तथा निर्वाणप्राप्तिकी घटनाएं एकही तिथि 
वंशाखी परुणिमा को धटित हई थीं । अतः बुद्ध धर्मं के लिए यह तिथि अत्यन्त 
पवित्र मानी जाती है । 

बुद्ध के उपदेश मागधी भाषा में मौखिक ही होते"ये । अतः उन्हें विस्मृति 

के गभं से बचाने के लिए बुद्धके निर्वाणकालमे महाकश्यपके सभापतित्व 
मे बौद्ध भिक्ुओं की प्रथम संगीति (सम्मेलन) राजगृहमें 

त्रिपिटक्‌ सम्पन्न हुई, जिसमे बुद्ध के पटुशिष्य आनन्द के सहयोग से 
(सुत्तपिटक' तथा नापितक्रुलोद्‌भूत उपालि के सहयोग से 

“विनयपिटक' का संकलन किया गया । सुत्तपिटक के अन्तगंत “मातिका' 
(मात्रिका = दाशंनिक अंश) के पल्लवीकरण से अवान्तर कालमें (अभिधम्म 
पिटकः का निर्माण किया गया । बुद्धधमकेये ही तीन पिटक सवस्व है 
सूत्तपिटक (बुद्ध के उपदेश), विनय पिटक (आचार-सम्बन्घी श्रन्थ), अभिधम्म 
पिटक (दार्शनिक विषयों का विवेचनात्मक ग्रन्थ) । इन पिटकों पिटारियों) के 
भीतर अनेक छोटे-मोटे प्रन्थ है । सृत्तपिटक में पांच निकाय ( सूत्त-समूह्‌ ) 
ई (१) दीर्धनिकाय ( ३४ सुत्त ), (२) मज्ज्िमनिकाय ( १५२ सृत्त ), 
(३) संयुत्तनिकाय (५६ संयत्त), (४) अंगृत्तरनिकाय (११ निपात), 
(५) खुद्कनिकाय (६५ छोटे-मोटे ग्रन्थ) जिनमें बुद्ध की ४२३ उपदेशात्मक 
गाथागों का सग्रहात्मक “धम्मपदः तथा बुद्ध के पूवं-जन्म से सम्बद्ध ५५० 
कथाओं का सग्रहशूप ˆजातक' नितान्त विख्यात है । इनके अतिरिक्त खट्‌क 
पाठ, उदान, इतिवृत्तक, सुत्तनिपात, विमानवत्थु, पेतवत्थु, थेरगाथा, 
थेरीगाथा, निदेस, पटिसरम्भिदामगग, अपदान, बुदधवंस तथा चरियापिटक हैँ । 
विनयपिटक के ठीन भङ्ग है (१) सुत्तविभंग या पात्तिमोक्ड, भिक्ख- 
पातिमोक्ड तथा भिक्वुनीपातिमोक्व, (२) खन्धक--(क) महावग्ग तथा 
(ख) चलवग्ग तथा (३) परिवार । भभिधम्मपिटकके अन्तगंत सात ग्रन्थ 
ई--पुरगलपञ्जति, धातुकथा, धम्मसंगणि, विभग, पट्‌ठान, पकरण, 
कथावत्थु तथा यमकं । नागसेनक़ृत “मिलिदपञ्हो' भी त्रिपिटक के समानही 


महत््वपूणं माना जाता है । 
१. इन ग्रन्थों के विषय-विवेचन के लिए देखिए डा०° विमलाचरण ला- 
हिस्ट्री माफ पाली लिटरेचर ( दो भाग ) तथा डा° विन्तरनित्स- 
हिस्ट्री भआाफ इण्डियन लिटरेबर, भाग दूसरा । 


ध 
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( १) बुद्ध की आचार शिक्षा 
बुद्ध की शिक्षाओं का रहस्य समञ्लने के लिए पहले यह जानना आवश्यक 
है करि अध्यात्मशास्त्र की गुत्थियों को तकं की सहायता से सुलज्ञाना वद्ध 
का लक्ष्य नहीं था, प्रत्युत इस क्लेश-बहुल प्रपच्च से उद्धार पाने के लिए 
सरल आचार-मार्गका निदेश करना ही उनका प्रधानध्येय था 1 शिष्यो के 
द्वारा आध्यात्मविषयक प्रश्नों को सुनकर वुद्धके चुप हो जाने का यही रहस्य 
है। एसे प्रसंग निकायोंमे अनेकवार अये कि वुद्धने स्पष्ट शब्दोंमें 
अतिग्रश्नो' के पूछने से अपने शिष्यों को रोका । श्रावस्ती के जेतवनं 
में विहार के अवसर पर मालुक्यपृत्तने बुद्धसे लोक के शाश्वत, अशाश्वत, 
अन्तवान, अनन्त होने के तथा जीव भौर शरीर की भिन्नता-अभिन्नता आदि 
के विषय में दस मेण्डक प्रष्नों को पूछा, परन्तु भगवान्‌ ने आचारमागं के 
लिए वैराग्य, उपणम, अभिज्ञा ( लोकोत्तरज्ञान ), संबोध ( परमज्ञान ) 
-तथा निर्वाण ( आत्यन्तिकी दुःखनिवृत्ति ) के उत्पन्न करनेमें साधकन होने 
से उन्हें अव्याङृत ( व्याकरण--कथन के अयोग्य ) बतलाया । इस विषय में 
उन्होने एक बड़ा ही सुन्दर दृष्टान्त दिया है-यदि कोई व्यक्ति विषदग्ध बाण 
से विद्ध होकर कराहत। हो, ओौर बन्धू-वान्धव चिकित्साके लिए किसी 
विषवेद्य को वुलानेके लिए उद्यतहों,तो क्याउस रोगीके लिए वद्यके 
नाम, गोत्र, रूप, रंग आदिकी जानकारी के लिए आग्रह करना पहले दजं 
की मूखंता नहीं है? भवरोगके रोगी प्राणियोंकी दशा भीटीकरेसीही 
टै । उन्हें अध्यात्मक को लेकर क्याकरनादहै? उन्हँंतो कतेब्यमागें की 
-रूपरेखा का जानना ही जरूरी है । . 


कतव्य शास्त्र के विषय में बुद्धने इन चार आ्यं-सत्यों का अपनी सुक्ष्म 
विवेक बुद्धि से रहस्योद्‌घाटन किया है--( १) इस संसार में जीवन दुःखों 
से परिपुणं है (दुःखम्‌); (२) इनदुध्ठोंका कारण विद्यमान है ( दुःख 
समुदायः); (३) इन दुःखों से वास्तविक मुक्ति भिल सकती है 
( दुःखनिरोधः ) तथा ( ४) इस निरोध-प्राप्ति के लिए उचित उपाय या 
मागं ( दुःखनिरोधगामिनी-प्रतिपत्‌ ) । सत्यो की संख्या अनन्त है; परन्तु 
अत्यधिक महत्व रखने से ही सत्य-चतुष्टय सरव॑श्वष्ट॒ह। चन्द्रकीति के 
कथनानुसार इन सत्यों को “आयं' कहने का अभिप्राय यहरहै कि आयं 
( विद्वज्जन ) लोग ही इन सत्यो के तह तक पहुंचते है, पामरजन जीते है, 
मरते ह तथा दुःखमय जगत्‌ का अनुभव प्रतिक्षण करने परर भी इन सत्यां 


का चक्कर ) कहते है । 
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तक नहीं पहुंच पाते 1 हमने पहले वतलाया है कि चिकित्सा-णास््रके ढंग 
प्र॒ मोक्ष-शास्त्र को चतुव्यूह मानना भारत मं एक मान्य सिद्धान्त है! 
बद्यकशास्त्र की इस समता के कारण वद्ध की महाभिषक्‌" ८ व॑द्यराज ) 
सज्ञा है तथा बौद्ध दाशंनिक साहित्य मे “भंषज्य' नामघारी ग्रन्थ भी मिलते 
है ( जंसे “भषज्यगुरुवं दूयं प्रभराजसूत्र' जो चीन ओर जापान में बौद्ध सिद्धान्तो 
के लिए नितान्त मान्य है )। 
प्रथम आयस्य दुःख है । लौकिक अनुभव कहता है कि इस जगतीतल 
पर दुःख की सत्ता इतनी ठोस तथा स्थूल है कि उक्तका कथमपि अपलाप नहीं 
क्रिया जा सकता । द्वितीय मायंसत्य दुःखसमुदायरहै- दुःखों का कारण । 
इस विषम दुःख के उदय के लिए केवल एक ही कारण नहीं 
आर्यसत्य है, प्रत्युक्त कारणों की एक लम्बी श्छंखला है । इस कारण- 
परम्परा को लोकप्रिय सन्ना टै द्वादश निदान - 
(१) जरामरण, ( २) जाति, (३) भव, (४) उपादान, (५) त्ष्णा, 
(६) वेदना, (७) स्पशं, (८ ) षडायतन, ( ६) नामरूप, ( १० ) 
विज्ञान, ( ११ ) संस्कार, ( १२) भवि । पूवं के प्रति पर-निदिष्टकारण 
है। जरामरणका कारण है जाति, जन्म तेना । जाति का कारण है मव, 
अर्थात्‌ प्राणिमात्र के पुनभव या पुनजंन्म उत्पन्न करने वाले कमं । वसुबन्धु ने 
भव का यही अथं किया है ( यद्‌ भविष्यद्‌भवफलं कुरुते कमं तद्भावः -- 
अभिधर्मंकोश ३।२४ ) । भव उत्पन्न होता है उपादान-आसक्ति से । 
उपादान अनेक प्रकारके होते है-कामोपादान ( स्व्रीमें आसक्ति), 
शोलोपादान ( त्रतों में आसक्ति) भौर इनसे कहीं बढ़कर है आत्मोपादान 
( आत्मा को नित्य मानने मे आसक्ति ) । आसक्ति पैदा होती है तृष्णा-- 
इच्छा के कारण । इच्धिय द्वारा बाह्यार्थानुभव के विना तृष्णा की उत्पत्ति टं 
नहीं सकती; अतः वेदना ( इद्ियजन्मानुभूति ) तृष्णा की जननी है । वेदना 
का उद्गमध्थल है स्पशं, अर्थात्‌ विषयेन्द्िय का सम्पकं; जो स्वयं षडायतन 
( मन॒ सहित ज्ञानेन्द्ियपञ्चक ) के ऊपर निर्भर रहता हँ । यह षडायतन 
नामरूप-दुश्यमान शरीर तथा मन से संवलित संस्थान-विशेष--का कायं 
है । नामरूप की सत्ता विज्ञान ( चंतन्य ) पर प्रतिष्ठति है। यह चित्तधारा 
या चंतन्य मात्रगभंसे श्रूणके नामरूप का. साधक है। यह विज्ञान संस्कार 
( धवं जन्म के कर्म ओर अनुभव से उत्पन्न संस्कार ) से उत्पन्न हता है, जो 


स्वयं अविद्या-अज्ञानका कायंरहै। इस (८ र समस्त दुःखपुज्ञो का आ दि 
कारण अविद्या ही है। इन द्वादश निकायोंके चक्रको भवचक्र ( संसार 


व ववकाक क ~ 
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इस भवचक्र का सम्बन्ध भूतं वतमान तथा भविष्य तीन जन्मों से है । 
इन्हीं वादश निदानों का दूसरा नाम श्रतीत्यसमूत्पाद्‌' है, जो बुद्धघरममे का 
मौलिक सिद्धान्त माना जाता है । इसका अथं है- प्रतीत्य 
प्रतीत्यससत्पाद [ प्रति+ईइ ( जाना ) + ल्यप्‌ ] किसी वस्तु की प्राप्ति 
होने परण समूत्पाद = अन्य वस्तु कौ उत्पत्ति, अर्थात्‌ 
सापेक्ष कारणतावाद । श्रतीत्यसमृत्पाद' बुद्धसम्मत “कारणवाद' है। 
उका उपयोग मानव व्यक्ति की स्थिति समञ्ाने के लिए किया गया डै। 
मनुष्य की उत्पत्ति श्युखला-वद्ध होती है। इस श्युखल। के बारह अंग तथा 
तीन काण्ड ह - 
क--अतीत जन्म से सम्बद्ध निदान । < भच 
२ संस्कार 
३ विज्ञान 
४ नामरूप 
५ षडायतन 
६ स्पश 
७ वेदना 
= तृष्णा 
€ उपादान 
\ १० भव 


ख- वतमान जीवन से सम्बद्ध निदान ९ 


ग-- भविष्य जीवन से सम्बद्ध निदान ११ जाति 
१२ जरामरण 


तृतीय आर्यसत्य दुःखनिरोध या निर्वाण है। कारण की सत्तापरही 
| कायं की सत्ता अवलम्बित रहती है । यदि कारण-परम्परा का निरोध कर 
| दिया जाय, तो आपसे आप चलने वाली मशीन की तरह कायं का निरोध 
स्वतः सम्पन्न हो जायेगा । मूल कारण अविद्या का विद्याके द्वारा निरोव कर 
देने प्रर दुःखनिरोध अवश्यहो जाता है। 

चतुर्थं आयंसत्य दुःख-नि रोघ-गामिनी प्रतिपत्‌, -अर्थात्‌ निर्वाण-मां 
है। बुद्ध ने सुख-समृद्धि मे जीवन-यापन करने वाले सुखमागियों तथा घोर 
व्रताचरण से इस कान काया को सुखाकर काटा बना देनेवाले तापसो के 
जीवन को निर्वाण के लिए सहायक न मान कर इन उभय सुख तथा दुःख के 
छोरों को छोडकर “मध्यम प्रतिपदा" को खोज्‌-निकालाः। इस प्रतिपत्‌ को 
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(आयं अष्टांगिक-मागे' भी कहते है, जिसके आठ अंगों का संक्षिप्त वणेन 
गओंहै-( १) सम्यक्‌ ज्ञान ( आयंसत्यों का तत्त्वज्ञान), (२) सम्यक्‌ 
संकल्प ( दृढ निश्चय ), ( ३ ) सम्यक्‌ वचन ( सत्य वचन ), ( ४ ) सम्यक्‌ 
कर्मान्त ( हिसा, द्रोह, दुराचरण रहित कमे ), (५) सम्यक्‌ आजीव 
( न्यायपू्णं जीविका ), (६) सम्यक्‌ व्यायाम ( बुरादयों को न उत्पन्न 
होने देना तथा भलाई के वास्ते सतत उद्योग करना }), (७ ) सम्यव्‌्‌ स्मृति 
( चित्त, शरीर, वेदना आदि के अशुचि अनित्य खूप की उपलव्धि जीर 
लोभादि चित्तसंताप से अलग हटना ), ( ८ ) सम्यक्‌ समाधि ( रागदरेपादि 
हन्द के विनाश से उत्पन्न चित्त की शुद्ध नसगिक एकाग्रता ) । इस अष्टांगिक 
मागं के यथाश सेवन से प्रज्ञा का उदय होता है ओर निर्वाण की सद्यः प्राप्ति 
हो जाती है। 
भायंसत्यों की समीक्षा करने से स्पष्ट प्रतीत होतादहैकिवुद्ध का मागं 
उपनिषत्प्रतिपादित मागं से एकान्त भिन्न नहीं दै। उपनिषदों का "ऋते 
ज्ञानान्न मुक्तिः" सिद्धान्त बुद्ध को भी सवथा मान्यथा, 
त्रिरत्न॒ परन्तु शुद्ध ज्ञान की उत्पत्ति तव तक नहीं टो सकती, जव 
तक उसके धारण करने का सामथ्यं शरीरम नटीं होता; 
जञानोप्पत्ति के लिए शरीर-शुद्धि नितान्त आवश्यक है । बुदधने भी शील के 
द्वारा शारीरिक शोधन पर विशेष जोर दिया है। बुद्ध दशनम तीन साधन 
रै शीलः, समाधि त्या प्रज्ञा । 


( १) शील से समग्र सात्त्विक कर्मों का तात्पयं है । भिक्षु तथा गृहस्थ 
दोनों के कतिपय साधारण शील है, जिनका पालन करना प्रत्येक वौद्धका 
कतव्य है (दी° नि०, प° २४-२८) । "अहिसा, अस्तेय, सत्यभाषण, ब्रह्मचयं 
तथा नशा का सेवन न करना-ये पशरील' कहे जति हँ । इनकी व्यवस्था 
दोनों के लिए समान है, परन्तु भिक्षुभों के लिए अन्य पाच शीलोंका( दश 
शीलो ) उपदेश है- अपराह्न भोजन, मालाघारण, सगीत, सुवणे-रजत तथा 
महार्घं शय्या का त्याग । दीषनिकाय के ३१ वं सुत्त सिगालोवादसुकत्त में 
गृहस्थाचार का विस्तृत-प्रामाणिकं वर्णन मिलता है । त्रिपिटिक में यानद्वयका 
विधान है-समययान तथा विपस्सनायान । निर्वाण के लिए समाधिके 
स्वतन्त्र साधनरूप से अभ्यासी साधक "समययानी' कहलाता है । समाधि के 
अभ्यास्च करने का अन्तिम फल चित्तवृत्तियो का प्रत्यक्षानुभव है, जिसे प्राप्त 

करने वाले व्यक्ति की संज्ञा कामसक्खी' है । 
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(२) समाधि से तीन प्रकार की विद्यायं उत्पन्न होती है- पूवं जन्म कीः 
स्मृति, जीव को उत्पत्ति ओर विनाश का ज्ञान तथा चित्त के वाधक विषयों की 
जानकारी 1 सामज्जफलसुत्त ( दी° नि०, पृ० २८-२६९ ) मेंचारप्रकारकी 
समाधि का दृषटान्त-सहित सुन्दर वणेन्‌ दिया गया है । "विसुद्धिमग्ग' का मुख्य 
विषय यही समाधि तथा उसके अवान्तर विभेद हैँ । समाधि के विषय मँ बौद्धो 
का कथन उपनिषद्‌ मूलक होने पर भी स्थल-स्थल पर अनेक नवीन महत््वपूणे 
सूचनाओं से परिपूण टै। 


(३) प्रज्ञा तीन प्रकार की है'--श्रुतमयी (माप्त प्रमाण-जन्य निश्चय), 
चिन्तामयी (युक्ति से उत्पन्न निश्चय) तथ। भावनामयी (समाधिजन्य निश्चय) । 
णशीलसम्पन्न, श्रु ति-चिन्ता-प्रज्ञा से युक्त पुरुष भावना (ध्यान) का अधिकारी 
होता है। राजा अजातशत्र से श्चामण्य फलोंकी चर्चा करते समय बुद्धने 
प्रज्ञा के फलों का विशद वणेन क्ियादहै। प्रज्ञाके अनुष्ठान से ज्ञानदर्शन, 
मनोमय शरीर का निर्माण, ऋद्धिर्यां, दिव्य श्रोत्र, परवचित्तज्ञान, पूर्वजन्म 
स्मरण, दिव्यचक्ष्‌ की उपलब्धि होने के अनन्तर दुःखक्षय का ज्ञानदो जाता 
है । चित्त कामास्तव (भोगने की इच्छा), भवाल्लव (जन्मने की इच्छा) तथा 
अविद्यास्रव, (अज्ञानमल) से सदाके लिए निर्मुक्त हो जाता हैः गौर साधकः 
निर्वाण प्राप्तकर लेता है । अतः बुद्ध की शिक्षाओं का सारांश शील, समाधि 
तथा प्रज्ञा इन तीन शब्दों केद्वारा अभिव्यक्ति किया जा सकता है। धम्मपदः 


ने बुद्ध णासन के रहस्य को पापाकरण, पुण्य-संचय, चित्तपरिशुद्धि-इन तीनः 
णब्दों मं अभिव्यक्त किया है। 


सन्वपापस्य अकरणं कुसलस्स उपसम्भदा । 
सचित्तपरियोदपनं एतं बुद्धान सासन ॥ 


( धम्मपद १४५५ ) 
५ © ^~ (~ 
( २ ) दाश्चेनिक सिद्धान्त | 


बुद्ध घर्म की गाचार प्रधान शिक्षाओंकेमूलमेंदो दाशंनिक सिद्धान्तः 
प्रधानतया दुष्टिगोचर होते है-(१) संघातवाद भौर (२) सन्तानवाद । 








१. द्रष्टव्य अभिधर्मकोश ६।१५। 
२. द्रष्टव्य सामञ्ञफलसुत्त, दीघंनिकाय, पु° ३०-३२। 
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बुद्ध का उपनिषतु-प्रतिपादित आत्मा के रहस्य को 
१. नेरात्म्यवाद समल्लाना प्रधान विषयथा। सकल दुष्कर्म तथा 
दुषप्रवृत्तियों के मूलम इसी आत्मवादको कारण 
मानकर बुद्ध ने आत्मा जसे एक पृथक्‌ पदाथ की सत्ताकोदटी अस्वीकार 
किया है (दी° नि०, ¶० १३११५) । वे मानसिक अनुभव तथा विभिन्न 
प्रवृत्तियों को स्वीकार करते ह, परन्तु आत्मा को उनके संघात ( समूह ) से 
भिन्न पदाथं नहीं मानते । भट्मा प्रत्यक्ष गोचर मानस प्रवृत्तियों का पृञ्ञमात्र 
है, इन प्रवृत्तियों के समूह के अतिरिक्त अन्यत्र उसक्री सत्ता क्या कभी प्रत्यक्षङूप 
से दीख पड़ती है ? उसका सिद्धान्त आजकल के मनोवैज्ञानिक के सिद्धान्त के 
समकक्ष है, जो मानस दशाम को मान कर भी तदेकीकरणात्मक अआ7त्म-पदाथं 
को माननेके लिए तयार नहींदहै। 


यह्‌ आत्मा नामरूपात्मक है । इन्द्रियों के द्वारा अनुभव क्रिये जानेके लिए 
जो अपने स्वरूप का निरूपण करते हँ उन पदार्थो को “संज्ञा' कते ह ( अनु- 
भवाथंमानं रूपयतीति) । बह वस्तु जिसमें भारीपन हो गौर जो स्थान घेरतीदहै 
“खूप' कहलाती हे । भतः रूप से तात्पयं जल, तेज तथा वायु चतुर्भूत तथा 
तज्जन्यशरीरसे है। जिसमेनतो भारीपनदहै ओरनतोजो स्थानघेरताटहो 
एसे द्रव्य को नाम कहते है, अर्थात्‌ मन तथा मानसिक प्रवृत्तिं । अतः नामलूप 
का अथं हुमा शरीर भौर मन, शारीरिक कायं तथा मानसिक प्रवृत्तियां । 
आत्मा इस शरीर तथा मन, भौतिक तथा मानसिक प्रवृत्तियों का एक 
समुच्चयमात्र है । रूप एक ही प्रकारका, परनामचार प्रकारका होता 
है- वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । आत्मा रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार 
तथा विज्ञान इन पाच स्कन्धो (समुदाय) का पृञ्ञमात्र है। भूत तथा 
भौतिक पदाथं (शरीर) को रूप, किसी वस्तुके साक्षात्कार करनेको 
संज्ञा» तज्जन्य दुःख, सुख तथा उदासीनताके भाव को वेदना, मतीत 
अनुभव के द्वारा उत्पाद्य भौर स्मृति के कारणभूत सूक्ष्म मानसिक प्रवृत्ति को 
“संस्कार ' तथा चैतन्य को "विज्ञान" के नामसे पुकारते हँ। विज्ञान तथा 
संज्ञा स्कन्धो में वही भेद है जो निधिकल्पक तथा सविकल्पक प्रत्यक्ष मे होता 
है । यत्‌ किञ्चित्‌" रूप निविकत्पक प्रत्यक्ष विज्ञान" है तथा नामजात्यादि 
योजना विशिष्ट ज्ञान संज्ञा" है । ये ही पन्चस्कन्ध है । 
मिलिन्दप्रश्न (प° ३०-३३) मेँ भदन्त नागसेन ने यवनाधिपति भिलिन्द 
से बौद्ध-सम्मत आत्म-स्वह्प का वर्णन एक बड़ा सुन्दर उपमा के सहारे 
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वतलायादहै । नागसेन ने राजा से पृछा किं इस 
आत्माके विपयमें कड़कड़ाती धूप में जिस रथ पर सवार होकर आप इस 
नागसेन स्थान प्रर पधारे हँ उस रथ का इदमित्थं वर्णन क्या 
आप कर सक्ते हँ? क्यादण्ड रथ है या अक्ष 
रथ है? राजा कै निषेध करने पर फिर पूछा कि क्या चक्के रथ 
ट्‌? या रस्सियां रथ रँ? या लगाम या चाबुक रथदहै? वारम्बार 
निषेध करने पर नागसेनने पृछा-भाखिर रथ दहै क्या चीज ? अगत्या 
मिलिन्द को स्वीकार करना पड़ा कि दण्ड, चक्र आदि अवयवो के आधार पर 
केवल व्यवहार के लिये !रथ' नाम दिया गया दहै; इन अवयवोंको छोडकर 
कसी अवयवी की सत्ता नहीं दीख पडती। तव नागसेनने बताया कि टीक 
री दशा "आत्मा की भी है; पंचस्कन्धादि अवयवो के अतिरिक्त अवयवी के 
नितरां अगोचर होने के कारण इन अवेयवों के आधार पर "आत्मा नाम केवल 
व्यवहारके ही लिषएु दिया गयादहै। आत्मा की वास्तव सत्तादहैही नहीं। 
इस अजात अवास्तव आत्मा के पारलौकिक सुखोत्पादन की इच्छासे वैदिक 
कमकाण्डके प्रपच मं पड़नेवाले लोग उसी प्रकार उपहास्यास्पद तथा 
अनादरणीय ह, जिस प्रकार गुण, वर्णादिकोन जानने पर भी जनपदकल्याणी 
की कामना वाला पुर्प अथवा प्रसाद कौ सत्ता विना जाने, उसपर चढने के 
गरज से चौरस्ते पर सीदी लगाने वाला व्यक्ति। यही वौद्धोंका सघातवाद 
या नरात्म्यवाददहै। 
त्रिपिटिकों के कथानुसार यह्‌ आत्मा तथा जगत्‌ अनित्य है। इसका 
कालिक सम्बन्धदो क्षण तक भी नहीं रहता । यह पच स्कन्ध बौद्धो के 
९ अनुसार दो क्षण तक्र भी समानरूप से स्थिर नहीं रहता; 
२. सन्तानवाद वहतो प्रतिक्षणमं परिणाम प्राप्त करता रहतारहै। इस 
प्रकार जीव तथा जगत्‌ दोनों परिणामशाली हैँ । जल-प्रवाह्‌ 
तथा दीपशिखा के उदाहरणोंमे ईस सन्तान के सिद्धान्त का विशदीकरणं 
क्रिया गया है। जिस जलमें हम एक बार स्नान करते है; क्या दूसरी बार 
हमारे स्नान के समय भी वह जल वही पुराना अनुभूत जल रहता है? उसी 
प्रकार दीपशिखा की अभिन्नता कसे मानी जा सकती । क्षण-क्षणमें एक लौ 


निकलकर अस्तहौ जाती गौर दूसरी लौके उत्पन्न होने का कारण 
वनती है । 


नागसेन ने दूध के विकारो का दुष्टान्त देकर इस तत्व को बडे सुन्दर ढंग 
से समञ्ञाया है। दू दुहे जाने पर कुछ समय के उपरान्त जम कर दही बन 
जाता है, दही से मक्खन तथा मक्डन से घी बना. दिया जता है। यहां भिन्न- 


= 99 = 
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भिन्न विकारोंके सद्‌भावमें भी वस्तु की एकता का अपलाप नहीं किया 
जाता। रीकं इसी भाति किसी वस्तुके भस्तित्वके प्रवाह में एक अवस्था 
उत्पन्न होती है ओर एक अवस्था लय होती है। इस प्रकार एक प्रवाह जारी 
रहता है, पर इस प्रवाह कौ दो अवस्थाओंमे एक क्षण का भी अन्तर नहीं 
होता; क्योकि एक के लयहोतेही दूसरी उत्पन्न हौ जाती है । जन्मान्तर 
ग्रहणम भी यही प्रभाव जारी रहता है। एक जन्मके अन्तिम विक्नञान के 
अन्त होते ही दूसरे जन्म का प्रथम विज्ञान उठ वड़ा होता है ( मिलिन्दप्रश्न, 
पष्ठ ४६-५० ) । इसी प्रकार अनुभव की वस्तु क्षण-क्षणमें परिणाम प्राप्त हं 
रही है; वस्तु कौ एकता तदाकार वस्तुओं की एक वीयी है । वास्तविक एकता 
जगत्‌ मे अलम्य वत्तु है। बुद्ध के इस सिद्धान्तमें हम दो विपरीत मतों के समन्वय 
करने का उद्योग पाते है-एक मत सत्ता पर विश्वास करता है तया दूसरा मत 
असत्ता पर निश्चय रखता है, पर मध्यम प्रतिपदा के पक्षपाती बुद्ध के अनुसार 
सत्य सिद्धान्त दोनों छोरो के बीचो-वीच मे कहीं है । बुद्ध सत्ता तथा असत्ताकेवीच 
(परिणामः के सिद्धान्त को मानते ह। जगत्‌ के सत्यं रूप की अवहेलना न करतेहृए भी 
वे उसकी परिणामात्मक व्याख्या करते ्है। इस विश्वमे परिणामहीसत्यदहै, पर 
इस परिणाम के भीतर विद्यमान किसी परिणामी पदां का भस्तित्व सत्य नहीं 
है। बुद्ध की यह सञ्च दाशं निक जगत्‌ को एक अपूवं वहूमूल्य देन मानी जाती है । 
पश्चिम जगत्‌ मे परिणामः कौ सत्यता-का सिद्धान्त बुद्ध से अवान्तर काल का 
है। ग्रीस के प्रसिद्ध दाशंनिक “हिरेक्लिटस' ने इस सिद्धान्त को वुद्ध कं कई 
पुश्त पीछे निर्धारित किया तथा फ़च दाशंनिक 'वगंसो' ने क्रिएटिभ 
इबोल्युशन' ग्रन्थ मे आधुनिक जगत्‌ में इसी सिद्धान्त की मनोरम व्याख्या कर 
विपुल कीति अजित किया है। 


( ३ ) धार्मिक विकास 

आज कल महायान का प्रचार भारत के उत्तरी प्रदेशो तिव्वत, चीन, 
कोरिया, मंगोलिया, जापान- में पाया जातादहै। महायानवादी थेरवाद को 
अपनी दृष्टि से हिय मान कर उन्हुं हीनयान अर्थात्‌ निर्वाण प्राति का निङ्कृष्ट 
मागं कहते हँ मौर अपने सिद्धान्त को "महायान कहते हैँ । बुद्ध की मौलिक 
शिक्षाओं को मानने वाले भारत के दक्षिण तथा पूरब के सिघल, वरमा, 

श्याम, जावा आदि प्रदेशों मे “हीनयान' का प्रचार है। 
बौद्ध ्रन्थों के अनुसार त्रिविध यान है तथा प्रत्येक यान में जीवन्मुक्तिया 
बोधि की कल्पना एक दूसरे से नितान्त विलक्षण है- श्रावक बोधि, प्रत्येकबुद्ध 
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वोधि तथा सम्यक्‌ संबोधि । (१) श्रावक बोधिका 

त्रिविव यान आदं हीनयान को मान्य है। वृद्धके पास धमं 
सीखने व।ला व्यक्ति श्रावक कहलाता है 1 जीव को 

परमुखापेक्षी होने की आवश्यकता नहीं है; यदि वह्‌ स्वयं आयं अष्टंगिक मां 
का यथावत्‌ अनुसरण करे, तो संसार की रागद्ठषमयी विषयवागरुरा से मुक्तिपा 
सक्ता । श्रावक के लिए चार अवस्थाओों का विधान किया गया है-सोतापन्न 
( स्रोत जापन्न ), सकदागमी ( सकृद्‌ आगामी ), अनागामी तथा अरहृत्त 
(अर्हेत्‌) 1 स्रोतापन्न साधक का चित्त प्रपश्वमागं से एकदम हटकर निर्वाणरूपी 
सोत-प्रवाह्‌ मे पड़कर आध्यात्मिक उन्नति में अग्रसर होता दहै ग्यासभाष्यकेः 
णब्दो मं चित्तनदी उभयतोवाहिनी है-पाप कीओर भी बहती दहै, कल्याणकी 
ओर भी वहती है । ( चित्तनदी नामोभयतो वाहिनो वहति कल्याणाय 
दहति पापाय च । योगसूत्र १।१२) 1 अतः कल्याणगामी प्रवाह मेँ चित्त को 
डाल देना प्रथम अव्स्याका मूल मन्त्र है। महालिसुत्त (दी° नि° ६ ठा सुत्त) 
ने तीन संयोजनों ( बन्धन--सत्कायदृष्टि, विचिकित्सा, शीलव्रत-परामशं) के . 
क्षय होने से फिर पतित न होनेवाले नियत संवोधि की ओर जानेवाले व्यक्ति को 
(लोत-जापन्न' कहा है । इसके ४ अंग होते ह--बुद्धानुस्मृति, धर्मानृस्मृति, 
तथा संचानुस्मृति अर्थात्‌ बुद्ध, धमं ओर संव में अत्यन्त श्रद्धा तथा अखण्ड 
अनिन्दित समाधिगामी कमनीय शीलो का सम्पादन । । 


संसार के प्रपश् में अज्ञानपूवंक जीवनयापन करने वाला व्यक्ति “पृथक्‌ जन. 
कटा जाता टै । बुद्ध के लानरर्मियों से जव साधक का सम्बन्धहो जाता है तथा 
वह निर्वाणगामी मागे पर आषूढ हो जाता है तत्र 
चार अवस्थायं उसकी शास्त्रीय संज्ञा "माये" है। आयं को अदहत्‌ 
८ न न 
अवस्था तक पहुंचने मे चार भूमियोंको पार करना 
होता हे । प्रत्येक भूमि मेदो दशायं हैः--मार्गावस्था तथा फलावस्था 1 स्ोतापन्न 
भूमि की प्रथम अवस्था को "गोत्रभू कहते है, जब कामक्षय होने से कामलोकसे 
सम्बन्ध विच्छेद हो जाता है तथा सावक रूपलोक की ओर अग्रसर होता है उस 
समय उसका नवीन ( लोकोत्तर ) जन्म सम्पन्न होताहै! एक क्षण के लिए 
अनाल्लव ज्ञान कोपा लेता टै । तीन संयोजनों (बन्धनो) के क्षय होने से साधक 
को सात जन्म से अधिक जन्म ्रहण करने की आवश्यकता नहीं रहती । 


दवितीय भूमि खोतापन्न की फलावस्था में आरम्भ कर अर्हत्‌ की मागंदशा 
तक रहती है 1 इस भूमि में उसे “कायसाक्खी' की संज्ञा मिलती है । भास्नव-क्षयः 


& भा० द° 
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करना ही प्रधान लक्ष्य रहता है । सकृदागामी' ससारमें एक ही वार आता है । 
“अनागामी' के लिए फिर इस भवचक्रमे आने की आवश्यकता नहीं होती । अन्तिम 
भमि मे आस्रवो का नितान्त क्षयहो जाता है1 अतः जीव अर्हत्‌ पदको प्राप्तक 
स्वकीय व्यक्तिगत कल्याण साधनमें तत्पर होजातादै। उत द्सरोको 
निर्वाण प्राप्त कराने की योग्यता नहीं रहती । श्रावकयानका यदी अर्हत्‌ 
प्रापि लक्ष्य है। 

(२) श्रत्येकबुद्ध' की कल्पना अहत तथा बोधिसत्व के वीच की साधना 
का सूचक है । जिस व्यक्ति को विना गुङूपदेण केही स्वस्ति से बुदत्वलाभदहो 
जाय, उसे कहते है -प्रत्येकवुद्ध । वुद्धत्व लाभदहो जाने पर भी उमे दूसरों के 
उद्धार करने की शक्ति नहीं रहती । वह तो द्रन््मय जगत्‌ से अलग हट कर 
निजंन स्थान में एकान्त वास करता हुआ विमृक्तिसुख का प्रत्यक्ष अनुभव किया 
करता हे । 

महायान के मुख्य सिद्धान्तो त्रिकाय (धरममंक्राय, निर्माणकराय तथा संभोग- 
काय); दशभूमि, धर्मशून्यता या धर्मसमता अथवा तथता तथा बोधिसत्वे 

बोधिसत्त्व के रहस्य को प्रथमतः यथाथ रूप से निल्पण 
. बोधिसत्त्व करना अत्यन्त आवश्यक है । बोधिसत्त्व की कल्पना 
महायान की सवे वडी विशेषता है । बोधिसत्वः का 
शाब्दिकं अथं है वोधि प्राप्त करने की इच्छा रखने वाला व्यक्ति (बोधौ सन्तवम्‌ 
अभिप्रायोऽस्येति बोधिसत्त्वः) । इस अवस्या को प्राप्त करने वाते साधक 
का जीवन लक्ष्य नितान्त उदात्त, महनीय तथा व्यापक होता है । उसके जीवन 
करा उदेश्य जगत्‌ का प्रम कल्याण-साधन होता है । बोधिसत्व का स्वाथ 
इतना विस्तरत होता दै कि उसके स्व की परिधिमें जगत्‌ के समस्त जीव 
समा जाते है । उसके प्रधान गण होते है--महामत्री तथा महाकर्णा । विश्व 
क पिपीलिका से लेकर हस्ती पयन्त जीवों मे जव तक एक भी प्राणीदुःख का 
, अनुभव करता है.तब तकं वह अपनी मुक्ति नहीं चाहता । उसका हृदय पाणियों 
के क्लेशो के निरीक्षण से स्वभावतः द्रवीभूत हो उठता दै। वोधिचर्यावतार 
{त्रतीय परिच्छेद) में बोधिसत्व के आदशं का सुन्दर वर्णन है 
एवं सर्वमिदं कृत्वा यन्मयाऽऽसादितं शुभम्‌ । 
तेन स्यां सवंसत्त्वानां स्वंदु:खप्रशान्तिक्ृत्‌ ॥ 
मुच्यमानेषु - सत्त्वेषु ये ते प्रामोद्यसागराः। 
तेरेव ननु पर्याप्तं मक्षेनारसिकेन किम्‌ ॥ 


^ अ =. 
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बोधिसत्त्व की यही अन्तिम कामना रहती है कि सौगत मागं के मनुष्ठान से 
जिस पण्यसंभार करा मनि अर्जन किया है उसके द्रारा समय प्राणियों के दुःखों की 
शान्ति हो । मृक्त जीवों के हृदय में जो आनन्द सागर हिलोरं मारने लगता है 
वही मेरे जीवन को अगनन्दमय वनाने के लिये पर्याप है । रसदहीन सूखे मोक्ष 
को लेकर क्या करना है? वोविस्रत्व की क्रमिकशिक्षा का विवरण ग्रन्थों में 
मिलता हैः । | 


इस प्रमार हीनयान तथा महायान का परस्पर भेद नितान्त प्रकट है । हीन- 
यान का आदर्शं है अर्हत्‌ जौर महायान का आदशे है बोधिसत्त्व । अहत्‌ 
अपने ही निर्वाण की प्राप्ति के लिए सदा उद्योगणील रहता है। 'अष्टसाहलिका- 
प्रज्ञापारमिता" के अनुसार हीनयानी का विचार होतादहै कि मै एक आत्मा 
का दमन केङ्; तथा एक आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति कराऊ। उसकी सारी 
चिक्षा, समग्र साधना इसी लक्ष्य की ओर अग्रसर रहती है, परन्तु बोधिसत्त्व 
का लक्ष्य केवल अपनेको ही निर्वाण में प्रतिष्ठित कराना नहीं होता; प्रत्युत सव 
प्राणियों को वह परमाथ सत्यमे स्थापित करना चाहता है। हीनयान 
कोरा निव्ृत्तिभागं है, इसके विपरीत महायान प्रवृत्तिमार्गी धम्मं है । हीनयान 
में केवल ज्ञान का ही साधन के लिए प्राधान्य है, परन्तु महायान में भक्तिकी 
विशिष्ठता है । बुद्ध के मूति की स्थापना ओर भक्तिके दाराउसकी पूजा 
अचंना महायान मेँ प्रमुख स्थान रखती है। इस प्रकार दोनों मार्गो का लक्ष्य 
तथा साधनक्रम नितान्त भिन्न दै । | 


निष्कषे- महायान सम्प्रदाय ने निरीश्वरवादी निवृत्तिप्रधान हीनयान की 
काया पलट कर उसे प्रवृत्तिप्रधान तथा भक्ति-भावान्विति वनाकर मानवो के 
कल्याण का मार्गं प्रशस्त वना दिया । हीनयान में शुष्क ज्ञान की ही प्रधानता 
थी, परन्तु महायान ने भक्तिभाव को आश्चयं देकर जीवों की आध्यात्मिक 
प्रवृत्तियों के न सगिक विकास के लिए अवसर प्रदान किथा 1 वौद्धधमं का विकास 
अवान्तर शताब्दियोंसे भीहोतादही गया 1 वैपुल्यवादियों ने मन्तन की 


ओर विशेष अभिरुचि दिखलायी थी 1 इनके प्रधान आचाये तान्तविकशिरोमणि ` 


नागार्जुन की गुह्य शिक्ाओं ने महायान का रूप परिवतंन कर दिया । मञ्जु- 
श्रीमूलकल्प' में मन्त्र-तन्वों का पर्याप विधान है 1 भोट ग्रन्थों का कहना है कि 
“वान्यकटक' तथा शश्रीपवंत' के प्रान्त मे “मन्त्रयान' का उदय हआ । अगे 
चलकर इसी मन्त्रयान से वज्रयान की उत्पतति हुई जिससे म्य, मन्न, हठयोग 


चै 


ष 
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भादि तान्त्रिक आचारो का विपुल प्रचार हुआ । अविनाशी, अच्छेद्य तथा 
अभेद्य होने से "शून्यता" ही वज्र का वाच्याथं है :- 
दृढं सारमसौशीयंमच्छेयाभे्यलक्षणम्‌ । 
अदाहि अविनाशि च शून्यता वच्मुच्यते ॥ 
( वज्रगेखर )} । 
वज्रयान की दाशंनिक दृष्टि शून्यवादकीदहै, पर आचारमे तान्त्रिक 
क्रियाकलाप की बहुलता है । इस प्रकार वज्रयान तान्त्रिक वबुद्धधमे का विकसित 
रूप है । यही वज्रयान सहजयान के रूप में परिवतित होकर भारतेतर प्रदेशो 
- तथा पूर्वी भारत के धामिक विकास का प्रधान साधन वना। 


~ ( ४ ) दाशेनिक विकास 
पहले कहा गया है कि बुद्ध ने तत्त्वों के उहापोह को अनिवचनीय तथा 
अव्याकृत बतलाकर अपने शिष्यो को इन व्यथं के वकवादोसते सदा रोका, पर 
हमा वही, जिसके विरुद्ध वे उपदेश दिया करतेथे। वोौद्धषण्डितोंने वृद्धके 
उपदेशों के तह में पहुंचकर विशेष सूक्ष्म.विद्रत्तापरणं सिद्धान्तो को दूंढ्‌ निकाला । 
तिरस्कृत तच्वज्ञान ने अपना वदला खव चुकाया । धमं एक कोनेमें पड़ा रह 
गया ओौर तत्त्वज्ञान की तूती वोलने लगी । | 
बौद्ध दशन के विभिन्न सम्प्रदायोंका संक्षिप्त परिचय पहले दियाजा 
- चुकाटै, हर ब्राह्मण दाशनिकों ने इन भेदों पर 
ताकिंक विकास दृष्टिपातन कर बौद्धदशेनको चार सम्प्रदायोंमें 
"वादा है। चारों सम्प्रदायोंके नाम है:-- 
( १ ) वैभाषिक-बाह्यार्थप्रत्यक्षवाद 
( २) सौत्रान्तिक-बाह्यार्थानुमेयवाद 
(३) योगाचार- विज्ञानवाद 
(४) माध्यमिक-शन्यवाद । 
यह श्रेणिविभाग “सत्ता' विषयक महतत्वपूणं प्रश्न को लेकर ही किया गया 
है । “सत्ताः की मीमांसा करने वाले दशन चारही हो सकते हँ । व्यवहार के 
अ।घधार पर ही परमां का निरूपण आरम्भ किया जाता है) स्थुल से सूक्ष्म 


` विवेचन की ओर बढ़ने से पहला मत उन दार्शनिकों काहोगा जो वाह्य तथा 


भाम्यन्तर समस्त धर्मो के स्वतन्त्र अस्तित्व को स्वीकार करते है । बाह्य वस्तु का 
व्यावहारिकं जगत्‌ मे अपलाप नहीं किया जा सकत 1 अतः बाह्यां को प्रत्यक्ष- 
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रूपेण सत्य मानने वाले बौद्धो को वंभाषिक कहते हैँ । दूसरा मत बाह्यां 
को प्रत्यक्षसिद्ध न मानकर अनुमेय मानता दहै। इस मत के अनुयायी 
सौत्रान्तिक कटे जाते हँ । तीसरा मत . बाह्यभौतिक जगत्‌ का नितान्त 
मिथ्यात्व स्वीकार कर चित्त को ही एकमात्र सत्य पराथं मानता है 
यह मत विज्ञानवोादी योगाचार दाशेनिकों का है । चौथा मत वह है जो चित्त 
को भी स्वतन्त्र सत्ता नहीं स्वीकार करता । उसके मन्तव्यानुसार न वाह्याथे है 
ओर न विज्ञान है; प्रत्युत शून्य ही परमाथं सत्य है । ये शून्याद्रंत के अनुयायी 
द । इस समस्त जगत्‌ की सत्ता प्रातिभासिक (सांवृतिक) है, शून्य की सत्ता 
पारमाधिक है । इस मत के अनुयायी शून्यवादी माध्यमिक कहे जाति है 1 
अतः 'सत्‌' के विषयमे ही विभिन्न कल्पना-चतुष्टय के आधार पर जेन तया 
ब्राह्मण दाणेनिकों ने बौद्धदशेन को इन चार श्रेणियों में विभक्त किया । 


हन चारों मतों के स्वरूप को प्रथमतः संक्षेपमें समज्ञने की आवश्यकता है :- 
वेभाषिक-इस मत के अनुसार जिस जगत्‌ का असुभव हमे अपनी 
इन्द्रियोंकेद्ारादहो रहा टै उसको 'बाह्यसत्ता' अवश्यमेव टै । हमारे भीतर 
चित्त की भी सत्ता स्वतन््रङ्पसे है । बाहरी पदार्थों की सत्ता चित्तनिरपेक्ष है, 
अर्थात्‌ हम अपनी इन्द्रियों की सहायता से बाहरी पदार्थों की सत्ता प्रत्यक्षरूप से 
मानते ह । बाह्य तथा आन्तर पदाथं स्वतन्त्र रूप से पृथक्‌ सत्ता 
धारण करते हं। 

सौत्रान्तिक-इनका कहना है कि 'वाह्यसत्ता' है तो अवश्य, परन्तु उसका 
ज्ञान हमे अपनी इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्षरूप से नहीं होता । जब समग्र पदाथं 
क्षणिक हँ, तव किसी भी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भव नहींहै। जिसक्षणमें 
किसी भी पदाथं का हमारी इन्द्रियों के साथ सम्पकं घटित होता दै, वह्‌ पदाथ 
भरथम क्षण में उत्पन्न होकर अतीत हो चुका रहता दहै, केवल उससे उत्पन्न 
संवेदन शेष रहता है । प्रत्यक्ष होते ही पदार्थों का नीला, पीलाया काला चित्र . 
चित के ऊपर खिच जातादै। चितकोइसीका ज्ञान होता है ओौर इनके 
- द्वारा वह इनके उत्पादक बाहरी पदार्थो की सत्ता का अनुमान करता है । फलतः 
बाहरी पदार्थो की सत्ता प्रत्यक्ष से सिद्ध न होकर अनुमान केद्वारा गम्य है। 
यही है सौत्रान्तिकों की बाह्यां की अनुमेयता का सिद्धान्त । इस मत में 
चित्तके भआकारोंके द्वारा ही बाह्य पदार्थो का अनुमान होता है, उनको चित्त- 
निरपेक्ष सत्ता नहीं है । फलतः ये दोनों ही सर्वास्तिवादी है । दोनों मतोंमें 
सवं है" ( सवम्‌ अस्ति ) का सिद्धान्त मान्य है । अन्तर इतना ही दै कि 


र 


रियो न क 
न 
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वभाषिक मत मे बाह्यसत्ता चित्तनिरपेक्ष है, परन्तु सौत्रान्तिक मत में 
बाह्यसत्ता चित्तसापेक्ष है । 

विज्ञानवाद- विज्ञानवाद सत्ता की मीमासामें एक पग आगे वटकर 


आता है । यह बाह्यसत्ता को कथमपि नहीं मानता । अन्ततः बाह्यसत्ता का 
पता ही कंसे चलता है हमको ? चित्त मे होने वाले समय-समय पर उत्पन्न होने 


वाते आकारोंकेज्ञानद्वारादहीतो। एेसीदशा में ज्ञान की सत्ता माननादही 


तकंसंगत सिद्धान्त है । यदि बाह्य अथं की सत्ता ज्ञान पर अवलम्बित दै, तो 
ज्ञान , ही वास्तव सत्ता है । विज्ञान (या विज्ञप्ति) ही एकमात्र परमाथ टै। 
विज्ञान के ही चित्त, मन तथा विज्ञप्ति अन्य पर्यायर्हैः। एेक ही वस्तु विसिन्न 


` नामोंके द्वारा अपनी क्रिया के भेदके कारण भिन्न-भिन्न शब्दों से पुकारी जाती 


है +*चेतनक्रिया से सम्बद्ध होने के कारण यह "चित्त कहलाता ठै; मननक्रिया 
करने से वही "मनः है, तथा विषयों के ग्रहण करने में कारणदहौने से वही 
“विज्ञान शब्द के द्वारा अभिहित किथा जाता है । 'आलयविज्ञान' भी विज्ञान 
काही एक प्रकार है। योगाचार दाशंनिकों का यही मतदै। 
शून्यवाद माध्यमिक लोग न तो बाह्यां को मानतेहँओीर न विज्ञान, 
को ही 1 उनकी दुष्टि मे शून्य ही परमाथ सत्य है । यह शून्य कोई अभाववादी 
शब्द नहीं है; प्रत्युत यह अनिवर्चनीय तत्त्व.काद्योतकदटै,जोन सत्‌ टै, न 
असत्‌ है, न सदसद्‌ है ओर न इन दोनों से भिन्नदहै। इनचारों कोयियों से 
भिन्न तथा विलक्षण होने के कारण यह्‌ परमाथं “शून्यः नामसे अभिहित 
करिया जातादहै। 
इस प्रकार प्रत्यक्ष बाह्यसत्ता' से (अनुमेय बाह्यसत्ता' पर हम आते दहै । 
तदनन्तर “विज्ञानमात्र सत्ता से आगे बढ़कर हम शून्य' में प्रतिष्ठित हौ जते 
है । इस प्रकार बौद्वदशंन में निःस्वभाव, अनिवंचनीय, अलक्षण आदि शब्दों के 
दारा निरूपित “शन्य' ही परम तत्त्व है । इस स्थान पर पहुंचना ही बौद- 
साधना का भन्तिमि फल हे। 
इन मतों के सिद्धान्तो का वर्णन बड़ी सुन्दर रीतिसं इस श्लोक 
किया गया है- 


मुख्यो माध्यमिको विवतंमखिलं शुन्यस्य मेने जगद्‌ 
गाचारमते तु सन्ति मतयस्तासां विवततऽखिलः। 


अर्थोऽस्ति क्षणिकस्त्वसावनुमितो बुद्धयेति सौत्रान्तिक 


प्रत्यक्षं क्षणभंगुरं च सकलं वैभाषिको भाषते ॥ 


न 
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इन चारों सम्प्रदायो मे वेभाषिक का सम्बन्ध हीनयान्‌ से है, तथा अन्य 
तीन मतो का सम्बन्ध महायान से है, क्योकि सत्ता-विपयक प्रष्न कोलेकर 
मतभेद होने पर भीये महायान के समस्त सिद्धान्तो के अनुयायी हँ । त्व 
समीक्षा की दृष्टिसे वंभाषिक एक छोर पर आतादहै तो योगाचार-माध्यमिक 
दूसरे छोर पर दिके हए हैँ । सौत्रान्तिक का स्थान इन दोनों के बीच काहि, 
क्योकि कतिपय अंणमे वह सर्वास्तिवाद का समर्थक है, पर अन्य सिद्धान्तो 
मे यह योगचारकीजोर ज्लुकताहै। निर्वाण के महत्त्वपूणं विषय पर भी इन 

शेषता निम्नलिखित प्रकार से प्रदशित की जा सकती है :- 


मतो की 
वँ भाषिक तथा प्राचीन मत ससार सत्य, निर्वाण सत्य । 
माध्यमिक संसार असत्य, निर्वाण असत्य । 
सौत्र न्तिक संसार सत्य, निर्वाण असत्य । 
योगाचार संस।र असत्य, निर्वाण सत्य । 


वद्ध द्णेन का रेतिहासिक विकास भी अत्यन्त रोचक है। विक्रमके 

पूवं पच्छम णताब्दीसे लेकर दशम शताब्दी तक लगभग पन्द्रह सौ वषं बौद्ध 
द्णेन कौ स्थिति का महृत्त्वपूणं समय है 

एतिहासिक विकास दी्धकालमें बौद्ध आचार्य बुद्ध धमे के तीन वार 

परिवर्तन स्वीकार करते हैँ जिसेवे “त्रिचक्र' के 

नामस ` पुकारतेदहैँ। प्रत्येक विभाग रपां सौ वषं का मानाजा सकता दहै। 

पहले काल विभागमे आत्मा के अनस्तित्व का सिद्धान्त प्रधान था । बाह्य 

आयतन या विषय के अस्तिस्व का निषेध माना जाता था। यह जगत्‌ 

शक्तियो का मू्‌ल-सत्ता-विहीन एक क्षणिक परिणाममात्र, सन्तानमात्र है । 

पारस्परिक कायं-कारणभाव की सत्ता मानी जाती थी । आचार की दृष्टिसे 

व्यक्तिगत निर्वाण को ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य मानकर "अहत्‌" पद कीः 

प्राप्ति ही मानवमात्र का कतव्य. स्वीकृत की गई थी। इस स्वरूप का परिचयः 

हमे व भाषिक मत से उपलन्ध होता है। 


दूसरा काल-विभाग विक्रमकी शताब्दी से लेकर पचम शताब्दी तकः 
था। पुद्गल शून्यताके स्थान को सर्व॑धर्म-शून्यताया घरम-नेरात्म्यवादने 
ग्रहण कर लिया। व्यक्तिगत कल्याण की जगह विश्व-कल्याण कौ. उन्नतः 
भावना विराजने लगी । इस नवीन वौद्ध-मत ने जगत्‌ की सत्ता का एकदम 
तिरस्कारन कर उसे परमार्थं दुष्टिसे आभासमाच्र माना। भाय सत्य की 
जगह द्विविध सत्यता ( सावत्तिक तथा पारमार्थिक ) की कल्पना नै विशेषः 


# 


+ 


रै 
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महत्त्व प्राप्त किया। मूल बौद्धधमे के वहूत्ववादके स्थान पर अदट्रेतवाद 
( शुन्याद्रै तवाद ) के सिद्धान्त को प्रश्रय दिया गया। सत्यता का निर्णय 
सिद्धो का प्रातिभ चक्षु ही कर सकता है। अतः तकं बुद्धिकी कड़ी जालोचना 
कर रहस्यवाद की ओर विद्वानों का अधिक श्षुकाव हुजा । अहत्‌ के संकीणं 
आदश ने पलटा खाया गौर बोधिसत्त्व के उदार भावने विश्वके प्राणियों के 
"सामने उन्नति तथा परमानन्द-प्राप्ि का मंगलमय आदशं समुपस्थित किया । 
मानव बुद्ध के स्थान प्रर लोकोत्तर बुद्ध' का सिद्धान्त लाया गया बौद्ध 
-दशंन का यह विकास शून्यवादः के नामसे पुकारा जाता है। 
तीसरे विकास का समय विक्रम की पन्वम शताब्दीसे लेकर दम 
शताब्दी -तक दहै। न्यायः की उन्नति होना इस समयका प्रधान दार्शनिक 
कार्यं था । सवशून्यता का सिद्धान्त दोषमय माना गया ओर उसके स्थान पर 
विज्ञान-चतन्य-चित्त की सत्यता मानी गई । बाह्यां का निषेध स्वीकार कर 
समग्र प्रप चित्त का विविध परिणाममात्र माना गया । विषयीगत प्रत्ययवाद 
का सिद्धान्त विद्वज्जन मान्य हुआ, परन्तु इस नवीन दशंन की एक विलक्षण 
कल्पना धी आलय-विज्ञान की । विज्ञानवाद के आदिम आचायं असंग ओर 
। वसुबन्धु को यह कल्पना मान्य थी, प्र उनकी शिष्य मण्डली ( दिङ्नाग 
आदि ) ने आलयविज्ञान को बात्माका ही निगद रूप वतलाकर न्यायपडति 
से इसका खण्डन किया । बौद्ध दशन का यह्‌ तृतीय विकास विज्ञानवाद या 
योगाचारके नाम से विख्यात है। इसके वाद वौद्ध दणंन में मौलिक कल्पना 
का अभाव दृष्टिगोचर होने लगा। पुरानी कल्पना ही नवीन रूप धारण करने 
लगी 1 मतः दाशनिक दृष्टिसे कोई महत्त्व कौ वात नहीं हुई । एक वातत ध्यान 
देने योग्य है कि शून्यवाद का उदय न नागार्जुन से हमा, न विज्ञानवाद का 
उदय भँतरेय से।` ये- मत प्राचीन महायानसूत्रों के आधार प्र अवान्तर 
शताब्दियों में इन आचार्या के वारा प्रतिष्ठित किये गये । शून्यवाद की ज्ञलक 
श्रज्ञापारमितासूतर में तथा विज्ञानवाद का आभास 'लंकावतारसूत्र मे 
उपलब्ध होता है । अश्वघोष ( प्रथम शतर्‌ ) कृत “महायानश्रद्धोत्सादशास्त्र' 
ओं भूततथता' के सिद्धान्त का महतत्वपूणं विवेचन है । 
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९३८ भ्रारतीय दर्शन 


“( क ) वैभाषिक मत 


| इन चारों सम्प्रदायो में आचार्यो ने पाण्डित्यपुणं ग्रन्थों की रचना कीदहै। 
बोद्ध दशन की ग्रन्थ सम्पत्ति बड़ी विशाल, मौलिक तथा मूल्यवान्‌ है, . परन्तु 
जाजक्रल अनेक संस्कृत मूल ग्रन्थो के अभाव में तिव्वती तथा चीनी अनुवादो से 
ही सन्तोष करना पडतादहै। 
वभाषिक सम्प्रदाय का सवंमान्य ग्रन्थ “अभिधमज्ञानप्रस्थानणास््' है, 
जिसका कात्यायनीपुत्र ने वुद्ध-निवणि के तीन सौ वषं पीछे निर्माण किया था। 
इस विपुलकाय ग्रन्थ में ८ परिच्छेद, ४४ वगं तथा १५ 
साहित्य हजार श्लोक थे । संस्कृत मूल उपलब्ध नहीं है, परन्तु 
` चौयी तथा सातवीं शताब्दी ( हृएनच्वां गछत ) के 
चीनी भाषा के अनुवाद आज भी उपलब्ध हैँ । कनिष्क कं समय चतुथं संगीति 
मे इस ग्रन्थ पर “अभिधमं-विभाषाशास्त्र' के नाम से एक भाष्यग्रन्थ की रचना 
की गई । मूल संस्कृत का यहां भी अभाव है, परन्तु त्िव्वती तथा चीनी (हएन- 
च्वांगकृत) अनुवाद प्राप्त दँ । इसी “विभाषा! के आधार पर प्रतिष्ठित दोन से 
इस सम्प्रदाय का नाम वंभापिक' पडा । 
` (१) वसुबन्धु" का “अभिधर्मंकोश' काश्मी र-वैभाषिकों की परम आदर- 
णीय, प्रामाणिक तथा मौलिक रचना है । अपनी विद्रत्ता, उन्नत आचरण, प्रकाण्ड 
आचायंत्व के कारण इनका नाम भारतीय दन के इतिहास में एक गौ रवास्पद 
वस्तु है । अपने जीवन के आरम्भिक काल में ये वेभाषिक थे, परन्तु पीछे अपने 
जेठ भाई असंग के उपदेश से विज्ञानवादी हो गए । पुरुषपुर ( पेशावर) 
के कौशिकगोत्री एकं ब्राह्मण के तीन पुत्रो मेये मध्यम पृत्र थे । प्रौढावस्था में 
इन्होने अयोध्या को अपना कमेक्षत्र बनाया । यहीं स्थविर बुद्धमित्रकेद्वारा 
हीनयान में दीक्षित होकर प्रतिपक्षियों को विवाद में परास्त कर इन्होने अपनी 
वाक्दूतता, विद्वत्ता तथा शास्त्र निपुणता का पयति परिचय दिया । कुमारजीव ने 
४० १-४०६ई० के बीचोबीच वसुबन्धु का पण्य चरित लिखा । इनका समय अनेक 
भकाटच भरमाणो के आधार पर चतुथं शतक ( २८०-३६० ई० ) माना जाता 
है । इनका व भाषिक विषयक महतत्वपूणं ग्रन्थ “अभिधमेकोण' है, जिसकी विपुल 
ख्याति तिब्बत, चीन, जापान तथा मंगोलियामें आज भी अक्षुण्ण ठे, जहां यह ग्रन्थ 
" भ्रातःस्मरणीय स्तोत्रो के समान कण्ठ किया जाता है। बाणभदरु ने हषचरितमें 
शुकरपि शाक्यशासनकृशलः कोशं समुपदिशद्धिः" लिखकर ब्राह्यणो में भी इस 


| , ग्रन्थ की महत्ता का निदर्शन उपस्थित किया है। इसकी अनेक टीकाओोंमें 
^ 
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स्थिरमति (ततत्वाथे), दिङ्नाग (मरमंप्रदीप), यशोमित्र (स्फुटार्था) की टीकायं 
प्रामाणिक तथा बहुमूल्य मानी जाती हँ । यशोमित्र ने अनुमति तथा वसुमित्र 
की व्याख्याओं को अपना उपजीव बतलाया है ( स्पुटार्था बलो० ५) अतःये 
टीकरायं निःसन्दिग्ध नितान्त प्राचीन तथा प्रामाणिक हैं । डाक्टर पुसं ने अश्चान्त 
घोर परिश्रम कर कोशके मूलका उद्धार किया दं तथा चीनी अनुवाद को 
फ़च नापा में पाण्डित्यपूण टिप्पणियों के साथ अनेक भागोंमें प्रकाशित किया 
है । उसफे अतिरिक्त परमाथंसप्तति ( सांख्यसप्तति का खण्डन ), तकंशास््र 
तथा वादविधि वसुबन्धु के बौद्ध न्याय के माननीय ग्रन्थ हें। 

) संघमद्र ( चतुर्थं शतक ) वसुबन्धृ के प्रतिस्पर्धी वौद्धाचार्यं थे। 
वमुचन्धके म्तोंका खण्डन करनेके लिए इन्होंने कोशकरका का निर्माण 
क्रिया, जिसमें कोश के मन्तव्यो का सप्रमाण खण्डन दहै। (समय-प्रदीपिका 
वे नापिकं सिद्धान्तो कासार ग्रन्थ टै । 'करका' में ७ लक्ष श्लोकथे, प्रदीपिका 
मं १० हजार । हृएनच्वांगकरृत इनके चीनी अनुवाद ही जज उपलब्ध ह । 


बौद्ध दशेन के स्वरूप जानने के लिए धमः शब्द का अथं जानना जरूरी 

1 धम की दागंनिक मीमांसा अनेक अर्थोमे की गई है। सामान्यतः घमसे 

प भूत (बाहरी) तथा चित्त (भीतरी) के सूक्ष्म तत्वों से है, जिनका 

धक््करण आर नहीं किया जा सकता । धर्मो के आघात-प्रतिघातमसे ही यह ` 

विचित्र जगत्‌ उत्पन्न होता दै। यह विश्व बौद्धदशेन के 

सिद्धान्त अनुसार धर्मो के परस्परमेलसे होने वाला एक संघातमात्र 

है । ये धमं अत्यन्त सूक्ष्म तथा सत्तात्मक होतेर्है। इनकी 

सत्ता के विषय में प्रथम तीन मतोंमे कोई अन्तर नहींहै। केवल संख्या के 

विषय नें ही भिन्नता मानी.जाती है । जगत्‌ मे जितने घमं दहै, वे सब हेतु से 

उत्पन्न होते हैँ । उनके हेतु को तथागत-( बुद्ध ) ने बतलाया है, तथा इनके 

'निरोध' को भी कहा है। इस प्रकार धमे, उनके हेतु तथा उनके निरोध का 
ज्ञान ही वृद्धम कासाररहै। 


वेभाषिकों के मतानुसार यह्‌ नानात्मक जगत्‌ वस्तुतः सत्य है; इनको 
स्वतंत्र सत्ता क। अनुभव प्रत्यक्ष ज्ञान के द्वारा होता है । बाह्य मौर आभ्यन्तर 
द्विविध भेद की कल्पना कर व॑भाषिक भौतिक तथा मानसिक जगत्‌ दोनों को 
स्वतन्त्र सत्ता मानते है । वस्तु-विभाग दो प्रकार से करिया जाता है--विषयीगत 
तथा विवयगत । विषयीगत विभाजन पद्धति से समस्त पदां तीन प्रकार से 
वटिजा सक्तेर्हैःः- 


2४? 


ध 
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( १ ) पच्वस्कन्ध-ह्प, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । 

( २) द्वादश आयतन-"आयतन' अनुभव के साधनभूत द्वार को कहते 
है । इनको संख्या वारह है- षट्‌ इन्द्रिय तथा षट्‌ विषय । चक्षू, श्रोत्र, घ्राण, 
जिह्वा, काय तथा मन-इन इन्द्रियों को अम्यन्तरवर्ती होने के कारण 
अध्यात्मओआयतन' तथा उनके विषयभूत रूण, शब्द, गन्ध, रस, स्पृष्टव्य तथा 
धमं जायतन ( अतीद्दिय ) को बाह्य आयतन कहते हैँ । 

(३ ) अष्टादश धातु-जिन शक्तियों के एकीकरण से घटनाओं का एक 
प्रवाह या सन्तान निष्पन्न होता है उन्ँं घातु कहते द। इन धातुओं की 
संख्या १८ है जिसमें आदिम द्वादश ऊपर निदिष्ट जायतन टं तथा नवीन 
धातुजं मे चक्षुविज्ञानधातु, शोत्रविज्ञानधातु, घ्राणविज्ञानधातु, जिह्वा विज्ञान- 
धातु, कायविज्ञानंधातु तथा मनोविज्ञानवातु की गणना कौ जाती दै । 

विषयगत विभाजन-यह त्रैधातुक जगत्‌ दो प्रकारके धर्मो का समुच्चय 
है । वभाषिक लोग प्रत्येक सत्तात्मक पदाथं को "धरम" कहते दँ । अभिधर्म 
कोश (प्रथम कोशस्थान) के अनुसार धमं दो प्रकारके होते है--(१) साल्व 
(मलसहित) तथा (२) भनाक्लव ( मलरहित विशुद्ध ) । मलरहित धर्मो को 
दूसरी संज्ञा संस्कृत है। हेतु तथा प्रत्यय से उत्पन्न धर्मो को सस्रत क 
ई, अर्थात्‌ संस्कार वाले धमं । रागद्रष आदि मलों के आश्रय होनेसे सासलव 
भी कहे जाते ह 1 अनेक वस्तुओं के सम्मिश्रण से उत्पन्न होने वाले (अत एव 
अनित्य) पदाथं सस्त द ( संसृत क्षणिकं यतः ) । 

असंस्कृत को अनाल्लव (विशुद्ध) तथा मागेसत्य कहते हैँ । ये धमं हेतु- 
प्रत्यय-जनित न होने से नित्य है। भतः असंस्ृत से अभिप्राय नित्यधर्मोसदठं 
जो तीन प्रकार के होते है :- 

( १) आकाश-यह निविशेष, अनन्त, -नित्य, सवेव्यापक, सतात्मक 
पदाथ है । इसका रूप नहीं होता, यह भौतिक वस्तु नहीं है; प्रत्युत स्वतन्त्र 
सत्तात्मक पदार्थं है । आवरणाभाव आकाश का लिगटहै, स्वरूप नहींदहै। 
साकाश को मभावात्मक मानकर ब्राह्मण ग्रन्थो का खण्डन ओचित्यपुण न 
प्रतीत होता । इसे भावपदाथं माननेके कारण कमलशील ने 'तत््व-संगह 
पज्ञिका' मे वं भाषिकों को बौद्ध मानने में संशय प्रकट किया हे । 

( २) प्रतिसंख्यानिरोघ-्रतिसंब्या (प्रज्ञा) के द्वारा उत्पन्न सास्तव 

धर्मो का प्रथक्‌-पथक्‌ वियोग (प्रतिसंख्यानिरोधो यो विसंयोगः पृथ पथक्‌ - - 
अभि० को० १।६) यदि प्रज्ञा के उदय होने पर किसी साल्लव धमं के विषयम 


का । | 
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रागया ममताका स्वंथा परित्याग कियाजाय तो उस धमं के लिए 
प्रतिसंख्या निरोध का उदय होता दै। 

( ३ ) अप्रतिसंख्यानिरोघ-बिना प्रज्ञाके ही निरोध । जिस वस्तु 
का अप्रतिसंख्यानिरोध होता है, वह भविष्य मे उत्पन्न नहीं होती । प्रतिसंख्या- 
निरोध से 'आसव-क्षय ज्ञानः उदित होता है, अर्थात्‌ समस्त मलोके नाश 
होने का ज्ञान उत्पन्न होता है, भविष्य में उनके उत्पत्ति की संभावना रहती 
हे यह “अनुत्पाद ज्ञान' अप्रतिसंख्यानिरोध का फल है जिसमे भविष्यमें 
रागादिको की कथमपि उत्पत्तिन होने से जीव भवचक्रसे मुक्तिलाभ 
करता हं। 

सस्कृतं धमं के चार मख्य भद रहै रूप, चित्त, चतसिक तथा चित्त 
विप्रयुक्त) इनमे रूपधमं १ प्रकार का होता है, चित्तधमं (मनया 

विज्ञान ) एक ही प्रकार का माना जाता है 
संस्कृत घमके भेद चंतसिक ४६ प्रकार के तथा चित्तविप्रयुक्त धम १४ 
प्रकारके होतेह । इन चारों प्रकारो का सम्मिलित 
भेद ८२ होता है । 
(१) ङप-ल्प का अथं है-- भूत. अर्थात्‌ वह्‌ धमं जोरूप धारण 
रे। ल्प वहु पदाथं है जो अवरोध उत्पन्न करतादहै । रूप एकादश प्रकार 
1 होता है, जिसमे पांच वाह्य इन्द्रिय ( चक्षु, श्रोत्र, घ्राण, जिह्वा तथा 
काय ) तथा पांच इनके विषय ( रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्प्रष्ठन्य ) 
भिलाकर दश भेद होते दैँ। अन्तिम भेद-अविज्ञप्ि। वसुबन्धू के अनुसार 
अविज्ञप्ति कमे का एक भेद दै 1 चेतनाजन्य कमं दो प्रकारके होते ह कुछ 
कर्मो का फल तुरन्त प्रकट होता है ( विज्ञप्ति ), परन्तु कुछ कर्मोंकाफल 
सद्यः अभिव्यक्तन होकर कालान्तरमें प्रकट होतादहै। इन्ही कर्मोका नाम 
तिन्नप्ति' है। यह वस्तुतः कमन होकर कमं काफल रहै, भौतिकन 
होकर नत्तिक है । कोई व्यक्ति किसी ब्रत का अनुष्ठान करतादहै, तो यह हमा .. 
विज्ञप्ति-कमे, परन्तु उस त्रत के अनुष्ठान से उस व्यक्ति का विज्ञान गृढ़रूप 
से शोभन तथा सुन्दर वन जाताहै। इसीका नाम है--अविज्ञप्ति-कमं। 


इस प्रकार अविज्ञप्ि वही तत्तव है जिसे वशेषिक अदुष्ट के नामस भौर 
मीमांसक "अपूव" के नाम से पुकारते है। 


) चित्त- साधारण ल्प से हम जिसे "जीव" कहते है" उसे ही 
बौद्ध लोग “चित्तः की संज्ञा देते है । चित्त की सत्ता तभी तक हैँ जव तक 
इन्द्रियों तथा उनके विषयों मे धात-प्रतिघात होता रहता है । चित्त, मन 


र| 


त 
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तथा विज्ञान समानाथेक शब्द है। मन की ब्युत्पत्ति मा" धातुसे ललने के 
कारण इसका थं है- नापने वाला या किसी वस्तु का निश्चय करने वाला । 
“चित्तः का अथं है किसी वस्तु का सामान्य ज्ञान ( आलोचनमाघ्र या 
निविकल्पक ज्ञान ) । यही चित्त जव वस्तुभोंके ग्रहणमें प्रवृत्त होता 
तव इसे "विज्ञान" कहते ह । प्रत्येक चित्त प्रतिक्षण बदलता रहता ह ¡ वह्‌ 
कायं-कारण ठे नियमानुसार नवीन रूप धारण करता है 1. चित्त . वस्तुतः एक 
ही धमं है, परन्तु आलम्बनों कौ भिन्नताके कारण वहु सात प्रकार 
काहोतादै। । 

(३) चंतसिक (या चंत्त धमं )- चित्त से सम्बन्व रखने दाले धं 
या संस्कार चंतसिक या चित्तसभ्रयुक्त के नामसे पकारे जातेर्है। विन्नानसे 
सम्बन्ध रखने वाले ये धमं गणना मे ४६ माने जाते है। 

( ४ ) चित्त-विप्रयक्त घमे- जिन धर्मो का समावेशन तो भौत्तिक 
धर्मो के भीतर किया जातादहैभौरन चत धर्मोमेही, उन्हंहीइसनामसे 


` पुकरारते है । इनका विस्तृत तथा अन्वर्थक नाम है रूपचित्त-विप्रयुक्त अथात्‌ 


रूप ओौर चित्त दोनों से पथक्‌ रहने वाले धमं । इनकी संख्या १४ है । 
एक बात ध्यान देने की है । धमं के ऊपर वणित ७५ भेद सर्वस्तिवादियों 
के अनुसार है। स्थविरवादियों के मतम प्रथम तीन दही भेद मान्य हैँ जिनके 
प्रकारो की सम्मिलित संख्या १७० है, तथा विज्ञानवादियों के अनुसार यह 
संख्या पुरी एक शती १०० है ` । 
इस प्रकार समस्त धंमों की संख्या ( संस्कृत ७२ + असंस्कृत ३ ) ५७५ 
है। प्रथ्वी, जल, तेज, वायु-येदही चार भूतर्है; आकाश भूतनदींहै। 
पृथिव्यादि भूत-चतुष्टय के अन्तिम उपादान अणु है, जो चार प्रकारके होति 
है । पाथिव होते है । परमाणु षट्कोणात्मक होते हैं । 
ज्ञान के साधन दो प्रकारके होते है-ग्रहण ओर अध्यवसाय । ग्रहण के 
द्वारा पदार्थं के सामान्यसखू्पका ज्ञान होतादहै। वस्तुको नाम-जाति आदि 
योजना ( कल्पना ) से संयुक्तं करना अध्यवसाय कहलाता है । “इस पदाथं 
का नाम गौदहै, तथा यह कले रगशकीरहै इसप्रकार के विशेषज्ञानं को 
अध्यवसायः कहते है 1. यह निश्चयात्मक होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं माना जा 
सकता । ग्रहण तथा अध्यवसाय का बौद्ध भेद न्याय के निविकल्पक ओर 


, सविकल्पक ज्ञान के अनुरूप ही है 1 
य म 
- १. इस तुलनात्मक विवरण के निमित्त देखिये-- बलदेव उपाध्याय रचित 


“बौद्धद्शनमीमांसाः पृष्ठ १८७-२०२ ( द्वितीय संस्करण, १९५४ ) 
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वभाषिकों के अनुसार निर्वाणधातु दो प्रकारका होता है-सोपधिशेष 
तथा निर्पधिशेष । कुछ लोग सोपधिशेष को साल्व, संस्कृत, कुशल आदि 
वतलाते ह ओर निर्पधिशेष को अनाल्लव, असंस्कृत, 
निर्वाण अव्याकृत, परन्तु दोनों ही अनाखव, असंस्कृत तथा 
अव्याछृत ह । आल्लवक्षय होनेपरभीजो अर्हत्‌ जीवित 
रहते ह, उनके प-च-त्कन्ध से उत्पन्न अनेक विज्ञान शेष रहते है; अतः उसकी 
दशा का नान है सोपधिशेष दशा; परन्तु शरीरपात होने पर, संयोजन-क्षय 
होने पर, खमस्त उपाध्ों के हटने से निरूपधिशेष निर्वाण होता है । अतः 
इन दोनो निर्वाणो में वही अन्तर ह जो वेदान्त की जीवन्मुक्ति ओर विदेहमुक्ति 
मेदटे। 
; र) % 
( ख ) सत्रान्तिक सत 


हीनयान के दाशेनिक दो सम्प्रदायो में विभक्त टै--वंभाषिक तथा 
सौत्रान्तिक । सौत्रान्तिक दाशेनिक (अभिधम' को बुद्धरचितन होने के कारण 
अप्रामाणिक मानतेर्हँ। तथागत के आध्यात्मिक उपदेश 

नामकरण सूत्तपिटकके ही कतिपय सूत्रों (सूत्रान्तो) मे सन्निवेशित 
हं । अभिवमं बुद्ध की रचना होनेसे ध्रान्तहो सकता दहै, 

परन्तु सूत्रान्त बुद्धकी वास्तविक शिक्षाओं के भण्डार होने से नितान्त 
प्रामाणिक हं । इस मतत की यही मान्यता है। अतः इस सम्प्रदाय का नामकरण 


"सौत्रान्तिक है ।› 'दार्शन्तिक' सम्प्रदाय सौत्रान्तिक कीः एक शाखा है । 

सौत्रान्तिकों की उप्पत्ति वंभाषिकों के अनन्तर प्रतीत होती है क्योकि 
सौत्रान्तिकों के प्रवान सिद्धान्त वंभाषिक ग्रन्थों की वृत्तियों में विशेषतः 
उपलब्व होते दै । वसुबन्धु ने अभिध्मेकोश के स्वरचित.भाष्य में वेभाषिकों 
के अनेक मुख्य सिद्धान्तो मे दोषोद्घाटन कर उनका खण्डन क्ियादहै।ये 
खण्डन संभवतः सौत्रान्तिक दृष्टि-विन्दुसे कयि गये ह! अतः वंभाविक 
संवभद्र ने वसुबन्धृ-अर्दशित दोषों के निराकरण के लिए समय-प्रदीपिका 
तथा “न्यायानुसार' की रचना की, परन्तु सौत्रान्तिक यशोमित्र ने इनके 
समर्थेन में अपनी “स्फुटार्था' वृत्ति अभिधमेकोश पर॒ लिखी. है । यही कारणः 
है कि दोनों सम्प्रदायो के मत वहां साथ-साथ उल्लिखित मिलते हं ।. 
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१. कः सौत्रान्तिकार्थः ? ये सूत्रप्रामाणिका न तु शास्त्प्रामाणिकास्ते 
 सौत्रान्तिकाः। (यशोमित्र-स्फुटार्था, प १२ ) । 


क, 
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सौत्रान्तिक के चार विशिष्ट आचार्यो का उत्लेख भिलता है--( १) 
कुमारलात-हएनच्वांग (६५० ई०) के कथनानुसार सौत्रान्तिक मत के 
. स्थापक कुमारतात ही थे । इनका समय द्वितीय शतक 
आचाय का उत्तरार्धं तथा तृतीय शतक का प्रथमाधं माना जाता 
| दै । इस प्रकारये नागार्जुन के समसामयिक ये । (कल्पना 
मण्डितिका' इनकी एकमात्र रचना है जिसमे धामिक कथाओं का गद्य पद्यमें 
वणेन है । ( २ ) श्रीलात-कुमारलातके शिष्यये। कहा जाता हैकि 
इन्होने “विभाषाशास्त्र नामक ग्रन्थ कौ रचना की थी, परन्तु दुभग्यिवश यह्‌ 
अभी तक अप्राप्त है। (निर्वाणः के विषयमे श्रीलातया श्रीलब्ध का अपना 
विशिष्ट मत था । (३) घमंत्रात तथा (४) बुद्धदेव के विशिष्ट सिद्धान्तो के 
निदेश अनेक वेभाषिक ग्रन्थो मे कयि गये । अभिधर्मकोश ( ५।२६) की 
टीका मे इन आचार्यो के काल-विषयक मतो का उल्लेख आदर के साथ किया 
गया है 1 घमेत्रात की सम्मतिमे भाववंसादुश्य ( भावान्यथात्व ) के कारण 
मौर बुद्धदेव के विचारानुसार अन्ययान्यथात्वके कारण भूत, वतमान ओर 
भविष्यकाल मे भेदका समर्थन क्ियाजा सकतारहै; वास्तविक रूपसे 
वतंमानकाल की ही सत्यता है । (५) वसुमित्र ने अष्टादशनिकायों के विस्तृत 
वर्णन के लिए समभेदउपरचनचक्र' नामक पुस्तक लिखी है । (६) यशोमित्र 
अभिधरमेकोश की स्फुटार्था वृत्ति (प° १२) के प्रमाण पर सौत्रान्तिक मतके 
ही अनुयायी प्रतीत होते है । 


१. कुमा रलात के एक दूसरे शिष्य हरिवर्मा ने “सत्यसिदि सम्प्रदाय" की 
स्थापना की। इस सम्प्रदाय के मुख्य ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिशास्त्र' की 
कुमा रजीव ( ४०३ ई० ) इत चीनी भाषानुवाद भाज भी उपलब्ध 
होता है । इसका समय ततीय शतक का मध्यकाल माना जा सकता 
है । सत्यसिद्धि सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त “सर्वघमंशन्यता' है। 
सर्वास्तिवादी लोगों के विपरीतये लोग पच्वस्कन्धात्मक वस्तु के 
अभाव के साथ-साथ रूपादि स्कन्धों की भी अनित्यता मानतेये, 
परन्तु अन्य सिद्धान्त हीनयान के ही थे। अतः सत्यसिद्धि सम्प्रदाय ` 
हीनयान-सम्मत शून्यवाद का प्रचारक था। इसका विवरण श्री 
यामाकामी सोगन ने “सिस्टम्स भाफं बुद्धिस्टिक थाट ( कलकत्ता ) 


प° १७२-१७५ में किया । 
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सौत्रान्तिक के मख्य सिद्धान्त संक्षेप रूप से अव दिए जाते है'-(१) काल 

के विययमेये लोग वतमान काल की सत्यता तो मानते थे परन्तु भूत एवं भविष्य 
काल की सत्ता काल्पनिक तथानिराधारस्वीकार करतेथे। इसप्रकार वैभाषिको 
से इनका पर्याति मतभेद था । वंभाषिक भूत, वतंमान तथा भविष्य तीनों कालके 
अस्तित्व को स्वीकार करते हैँ । इसीलिए उन्हें 'सर्वास्तिवादी' कहते ह (अभि० 
कोऽ २।२५ ) । भमेत्रात तथा बुद्धदे के कालभेदः 

सिद्धान्त विषयक मत का उल्लेख पहले किया जा चुका है) 
(२) ज्ञानके विषयमे ये स्वतः प्रामाण्यवादी ये} 

जिन प्रकार प्रदीप अपने को स्वयं प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान स्वयं- 
प्रकाव्यदह 1 स्वयंवित्ि या स्वसंवेदन का यह्‌ सिद्धान्त विज्ञानवादियोंकोभीं 
अभिमत) (३) वेभाषिकोंके विच्य लोग बाह्य जगत्‌ की सत्ता को 
प्रत्यक्न न जानकर अनुमेय वतलाते है; जव समस्त पदाथं क्षणिक है, तव 
किसी भौ वस्तु के स्वरूप का प्रत्यक्ष असम्भव हैँ । जिसक्षण में किसी वस्तुके 
साध हमारी इन्द्रियों का सम्पकं होता है, उस क्षण में वह्‌ क्षणिक वस्तु अतीतः 
के गन मे चली गई रहती है, केवल उससे उत्पन्न विज्ञान ही शेष रह जाता 
है । प्रत्यक्ष होते ही पदार्थो के नीलपीतादि बुद्धिवाले चित्र मन पर 
चिच जतिदटं, इन्हीं चित्रं की सहायता से इनके उत्पादक बाह्य पदार्थो कीः 
सत्ता का अनुमान किया जाता है 1 अतः वाह्याथं की सत्ता प्रत्यक्षः 
गोचर न होकर अनुमान-सिद्ध दहै। (४) वाह्य वस्तु सत्‌ दहै, परन्तु 
इसके आकार कै विषय में सौत्रान्तिकों में विशेष मतभेद दृष्टिगोचर 


च ५ 
पि 


होता दै ! कतिपय सौव्रान्तिकों की सम्मति में पदाथ स्वयं (आकारः रखता है,. 
परन्तु सामान्यतः सौत्रान्तिक के कथनानुसार पदाथं आकारनिवेश चित्त. से. 
विनिभितं है 1 अर्थात्‌ वस्तु में अपना खास कोई आकार नहीं होता, वत्कि चित्त 
ही यह्‌ जकार उनपर रखतादै। एक तीक्षरे मतम वस्तु काआकार उभयात्मक 
होता दै । (५) परमागृवाद के विषय में सौत्रान्तिकों का विशिष्ट मत था। 
परमाणुओं में पारस्परिक स्पणं का सवंथा अभाव होता है। परमाणुस्वयं निरवयवः 
होते है, अतः स्पशं अवयवो कान होकर समस्त वस्तुका ही होगा । एेसी दशा. 
मे एक परमाणु दूसरे परमाणु से मिलकर एक हो जारयेगे (तादात्म्य) । अतः. 
परमाणुभों का संघात परमाणुसे परिमाणमें अधिकन हो सकेगा । परमाणु. 


१. द्रष्टव्य डा० पुरं का सौत्रान्तिक शीषंक लेख-इन्साइक्लोपीडिया आफ 
रिलिजन एेण्ड एथिक्स, भा० ११, प° २१२-२१४। 
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निरन्तर होते दै, दोनों के वीच अन्तर या अवकाश नहीं होता। (६) विनाश 
का कोई हेतु नहीं है, समस्त परदाथं स्वभावसे दही विनाश-धमंशील रह; वे अनित्य 
नहीं है, बल्कि क्षणिक है । उत्पाद का अथं है--अभत्वा भावः .(सत्ताधारणन 
कृरने के अनन्तर स्थिति) । पुद्गल (आत्मा) तथा आकाण सत्ताहीन पदां 
-वस्तुतः सत्य नहीं है । क्रिया, वस्तु तथा क्रियाकाल-तीनोंमे किच्िन्यात्र भी 
अन्तर नहीं है । वस्तु अप्षत्‌ से उत्मन्न होती रै, एक क्षण तक रहती टै आर फिर 
लीन हो जाती है," तव भूत तथा भविष्य की सत्ता क्यों मानीजायः ({ <) 
-निर्नाणि के विषयमे श्रीलात का विशिष्ट मत था क्रि प्रतिसंख्यानियोध तथा 
अप्रतिसंख्यानिरोध मं कोई अन्तर नहीं है। प्रतिसंव्यानिरोधसे अिधाय है 
परज्ञा निवन्धन भाविक्लेणानुत्पत्ति अर्थात्‌ प्रज्ञाके कारण भविष्यमें उत्पन्न होनें 
वाले क्लेणो कान होना । अप्रतिसंख्यानिरोध का अथं क्लेण-निब्रन्तिमूलक 
दुःखानुत्पत्ति है । क्लेशो की निवृत्ति के ऊपर ही दुःख या संसार की अनृत्पत्ति 
अवलम्बित रहती है; अतः क्लेशानुदय दुःखवाभावका कारण) श्रीलव्व की 
यही निवणिकल्पना है । 





विज्ञानवाद ज्ञान को सत्ता अगीकार करता है, परन्तुज्ञेयके अभावमे ज्ञान 

कौ सत्ता क्यों कर प्रमाणित हो सकती टै ? विज्ञानवादियोंक्रा यह्‌ कथन टै कि 
विज्ञान ही वाह्य वस्तु के समान प्रतीत हं ी 

मत का निष्कषं वाह्य वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करने के लिये पर्याप्त 

है । दो वस्तुओं की समानता तभी मानीजा सक्ती हि 

जव वे दोनों अलग-अलग हों तथा दोनों की स्वतन्त्र सत्ता हो, परन्तु एप त्म वर तु 
होने पर सादृश्य का ज्ञान नहीं माना जा सकता। संक्षेपमें सौत्रान्तिक चित्त 
तथा बाह्य जगत्‌ दोनों कौ सत्ता मानते हँ । यदि बाह्य वस्तुओं का अस्तित्वन 
माना जाय, तो बाह्य वस्तु की प्रतीति किस प्रकार होती है; इसे टम ठीक-टीकृ 
समज्ञा नहीं सकते । विज्ञानवादी कटता है- मेरा ्ञान' ही सच्चा दै, परन्तु 
गायके ज्ञान के समय मे अपनी मानस अवस्थाकोही गायके समान' देखता 
हँ । इस पर सौत्रान्तिक का कहना हं कि जिसव्यक्तिने गाय काःप्रत्यक्षज्ञानही 
कभी नहीं किया हौ, वहु अपने ज्ञान को गाय के समान' कंसे बतला सकता टै ? 
“गाय के समानः कहना वंसा ही अथंहीन ओर निरथंक है, निस प्रकार 'वन्ध्या- 
पुत्र" । जव वह वाह्य वस्तु को मनता ही नही; तव बाह्य वस्तु का ज्ञान क्यों कर 
हो सकता है, तथा उस ज्ञान से किसी की तुलना भी कंसेकीजा सकतीटहै? 


= 
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विज्ञानवादी वस्तु तथा वस्तुज्ञान को समकालीन मानतादटै। घट तथा 
वटज्ञान दोनों एक ही अभिन्न वस्तुर्है, क्योकि वे समकालीन होते है। 
सौत्रान्तिक मतमें यह्‌ युक्ति ठीक नींद । जव हमे घटका ज्ञान प्रत्य्न होता 
है, तव हमें स्पष्ट अनुभव होता दै कि घडा हमारे बाह्रटै ओौर ज्ञान हमारे 
भीतर है 1 स्थिति दोनों की भिन्न-भिन्न होती है। अतएव वाह्य वस्तु ओर 
उसके ज्ञान को अभिन्न मानना तकंहीन वातदहैँ। इसे हम दूसरे शब्दों मे कह 
सक्ते हैँ -वस्तु ( वट, पट आदि ) बाहर में एक सत्ताधारी पदार्थं है ओर 
उसका ज्ञान विषयी ( अनुभवकर्ता ) में उत्पन्न होता है। वस्तु होता दै 
विषय, परन्तु वस्तु-ज्ञान होतादहै विषयीगत। घडा एक वाहुरी वस्तुहे 
( विषय ) ओर षडाकाज्ञान होता है अनुभव करने वाले मृन्ञमें ( विषयी 
मे ), इससे दोनों की भिन्नता सिद्धदहै। यदि दोनों को एक ही अभिन्न माना 
जाय, तो "सही घड़ा हूं" एसा अनुभव होना चाहिए, परन्तु लोकमें एेसा 
अनुभव कभी नहीं होता । दूसरी वातध्यानदेने कौ यहुदहै कि यदि वाह्य 
वस्तुओं का अस्तित्व नहीं माना जायगा, तो 'वट~ज्ञान'.ओौर "पट-ज्ञान' में 
नी कोई अन्तर नहीं हागा, क्योकि ज्ञानल्पटहोनेके कारण घटका ज्ञान ओर 
पट क्राज्ञान एक ही होगा । लेकिन "घट ज्ञान' को तथा पट ज्ञान' को क्या 
कभी हम एक मानते हं ? इसे लगता है कि दोनों मे वस्तु-सम्बन्धी भददटै। 

इस प्रकार बाह्य वस्तुओं का अस्तित्व मानना नितान्त आवश्यक है 
वाह्य वस्तुजों मं सिन्न-भिन्न जाकार है; फलतः उनका ज्ञान भी भिन्न-भिन्न 
आकार का होता दै । इन विभिन्न अकारोंकज्ञानसेही हम उनके कारणरूप 
बाहरी वस्तुओं की सत्ता का अनुमान कर सक्ते । इस प्रकार वाह्य वस्तुभों 
के अस्तित्व को सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण है। इसीलिए सौत्रान्तिक लोग 
बाह्य वस्तु को मानते टं भौर उसकी सत्ता को अनुमान से सिद्ध मानते हैं । 


इसी सिद्धान्त को 'ताह्यानुमेयवाद' कहते हैँ । विज्ञानवाद के खण्डन में 
सौत्रान्तिकों की युक्तिणां बड़ी महत्व रखती हँ । पाश्चात्य दशन के इतिहासं 
सौत्रान्तिकों के समान अनेक दाशंनिक हुए हैँ । बकंले के " विज्ञानव।[द'' के खण्डन 
मे आधुनिक कालमें मूर जंसे वस्तुवांदीकी युक्तियां इसी प्रकार की है । 
सौत्रान्तिकों की प्रमाणमीमांसा लाकके साकार ज्ञानवादः के साथ वहत 
मिलती हैँ । इस प्रकार इस मत का दानिक महत्व कम नहीं दै। 
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८ ( ग ) योगाचार सम्प्रदाय 


मेत्रेय ( तृतीय शतक )- इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक के विषयमे पर्याप्त 
मतभेद था, परन्तु आधूनिक अनुसन्धान ने मैत्रेय य। मंत्रेयनाथ को एक 
एतिहासिक व्यक्ति तथा विज्ञानवाद का प्रवतक होना 
आचायं ` बलवत्तर प्रमाणो से सिद्ध किया है। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ 
है-(१) “मध्यान्तविभाग' या “मध्यान्तविभंगसूत्र' जिसमें 
कारिका भाग मंत्रेयका तथा गद्यांश असंगकादहै। इसके ऊपर वसुवन्धुने 
भाष्य तथा स्थिरमति ने भाष्य प्रर टीका लिखीदटै। इस प्रन्थमें ५ प्रकरण 
थे । तिन्बती अनुवाद पूरे ग्रन्थ का है, मूल सस्कृत प्रथमप्रकरणका ही अधूरा 
उपलब्ध हआ ।` (२) “जभिसमयालङ्कार' (प्रज्ञापारमिता के विषय में 
अद्वितीय ग्रन्थ) इसका पूरा नाम “अभिसमयालंकार प्रज्ञापारमितोपदेश 
शास्त्र है, जिसमें आठ अधिकार हैँ । आयं विमुक््तिसेन, भदन्त विमृक्तिसेन 
( दोनों षष्ठ शतक ) तथा हरिभद्र ( नवम शतक ) ने टौकायं लिखी हैः । 
(३) सूत्रालङ्कार, (४) महायान उत्तरतन्र, (५) धर्मधर्म॑ताविभग । भोट 
देशीय इतिहास के लेखक धुस्तोन' के अनुसार मेत्रेय कीयेही पचि 
कृतिर्यां ह । 


असङ्घ (चतुथं शतक)-पुरुषपुर (पेशावर) के कौशिक-गोत्रीय ब्राह्मण के 

ज्येष्ठ पुत्र मसंग का नाम इनके गुरु (मैत्रेय) से भी वटृकर है । ये समृद्रगुतके समय 
मे अयोध्या में आकर रहते थे । ्रन्थ के निर्माण के अतिरिक्त इन्टोने अपने अनुज 
वसुबन्धु को योगाचार मतमें दीक्षित किया तथा विज्ञानवादके प्रचाराथं ग्रन्थ 
 लिखवाया । इनके महत््वपूणे ग्रन्थ है 'महायान-संपरिग्रह' (टीका वसुबन्धु की) 
'महायानाभिधरमंसंगीति शास्त्र, "योगाचारभूमि शास्त्र'(या सप्तदशणभमि शास्त्र); 
अर्भिसमयालङ्कारटीकाः । इनके सवश्रष्ठ ग्रन्थ 'महायानसूत्रालङ्कार को डा० 
लेवी ने फ़रच अनुवादक साथ प्रकाशित किंयादहै। वशुवन्धुने योगाचार मत 
मे दीक्षित होने पर बीस भौर तीस कारिकाभोंमें ` विज्ञसिमात्रत।सिद्धि लिखी; 
जिसका संस्कृत मूल “विशिका' तथा शत्रिशिक्ाः नामसे डा°्लेवीने पेरिस. 


१. प० विधुगेखर शास्वी ओर डा० तुशी के सम्पादकत्व में प्रथम परिच्छद 
ही कलकत्ता ओ रियन्टल सीरीज ( नं° २४) में प्रकाशित हु है। 

२. तिन्बती अनुवाद के साथ मूल ग्रन्थ- डा० चेैरवास्की के सम्पादकत्व में 
बिन्लोभोधिका बुद्धिका सीरीज ( नं० २३) में प्रकाशित हृभा है । 


पा का 1 क च" ऋ का क चछ ॐ ` ` रौ (क 


वौद्ध दशन ` १४६ 


से प्रकाशित किया ˆ विन्नप्तिमात्रतासिद्धि विज्ञानवाद का सवंमान्य ओर 
चितान्त प्रामाणिक ग्रन्थ टे । 


स्थिरमति- वसुबन्धु के साक्षात्‌ शिष्य थे । वसुबन्धु के वृत्तिकाररूप से 
इनी विपुल ख्याति दवै । समय चतुथं शतक का अन्तिम भाग मानना चाहिए । 
प्रसिद्ध ग्रन्थ--(१) त्रिशिका भाष्य (मूल संस्कत प्रकाशित है), (२) मध्यान्त 
विभंगसूत्रभाप्य टीका, (३) अभिधर्मकोश-भाष्यवृत्ति, (४) सूत्रालङ्का र-वृत्ति- 
भाष्य, (५) मूलमाध्यमिककारिकावृत्ति। 


दिङ्नाग--वौद्ध न्याय के प्रसिद्ध आचायं दिङ्नाग अपनी प्रगल्भ वाव- 
दकता तथा शास्व्रा्थ-पटुता के कारण 'वादिवृषभ की उपाधि से सम्मानित 
कयि गये थे । कांची के पास हिसवक्र में बाह्यणक्रुलोद्‌ भूत्‌ दिङ्नाग वसुबन्धु 
के शिष्य थे। अतः इनका समय ३४५-४२५ ई० के आसपास है । प्रसिद्ध 
ग्रन्थ ( १) प्रमाणसमुच्चय, (२) प्रमाणसमुच्चय-वृत्ति, ( ३ ) न्यायप्रवेशः, 
( ४ ) हितुचक्रहमर, ( ५) प्रम'णशास्त्र न्यायद्वारया न्यायमुख, (६) 
आलम्बनपरीक्षा तथा इसकी बरुत्ति। 


वमंकीतिं-- (षष्ठ शतक ६३५-६५० ई०) दिङ्नाग के' भाष्यकाररूप से 
ब्राह्मण न्याय ग्रन्थों में भी ये उल्लिखित हैँ । इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ 'प्रमाणवातिक' 
तथा न्यायविन्दु' है, जिनमे बौद्ध न्याय के ऊपर ब्राह्मण नयायिकों के आक्षेपो 
का उत्तर देकर अपने सिद्धान्त का मण्डन है । टीका-सम्मति कीदष्टिसेभी 
यह आदरणीय है! इन्टोने केवल प्रमाण शास्त्र (न्याय) पर ही अपने साताों 
य लिखे है । इन ग्रन्थों के नाम ह-(१) प्रमाणवात्तिक (१०५८६ कारिका) 
(२) न्यायविन्दु (१७७ लोक), ( ३ ) हेतुविन्दु ( ४४४ एलोक ), (४) 


प्रमाणविनिश्चवय (१३४० श्लोक), (५) वादन्याय (वादविषयक ग्रन्थ), (६) 


सम्बन्ध-परीक्षा (२६ कारिका; जिनमें क्षणिकवाद के अनुसार कायं-कारण संबंध 
का निरूपण है), ( ७ ) सन्तानान्तरसिदधि ( ७२ सूत्र )- जिनमें मनःसन्तान 
(मन एक वस्तु न होकर क्षण-क्षण मे नष्ट ओर नया उत्पन्न होनेवाला सन्तान- 
घटना है, से भी परे दूसरी मनःसन्तानं है, इसे सिद्ध किया है । इसकिए इसका 
सार्थक नामकरण है) । इन ग्रन्थो में तीन (१, २, ५) मूल संस्कृतम च्पेरहै, 


शेष के तिन्बती अनुवाद मिलते ह । 


१. मूल संस्कृत ्रिन्सिपल घ्रुव के सम्पादकत्व मे तथा तिन्बती अनुवाद, ` 
दोनों गायकवाड ओ० सीरीज ( बडोदा ) में प्रकाशित हुमा है। 


१५० भारतीय दर्शन 


घमंपाल- (षष्ठ शतक का आरम्भ) नालन्दा वौद्ध विहार के अध्यक्षये। 
योगाचार तथा शून्यवाद दोनों के मतों पर टीकां लिखी । “विज्ञप्तिमात्रता- 
सिद्धिव्याख्या' वसुबन्धु के प्रसिद्ध ग्रन्थ की तथा “शतशास्व-वपुल्यभाष्य' शुन्य- 
वादी आयंदेव के विख्यात ग्रन्थ की टीका इन्हीं की रचनायें ह । 


विज्ञानवाद का सिद्धान्त 


माध्यमिको के अनुसार न बाह्य वस्तु की सत्ताटै ओौरन चित्त की) 
विज्ञानवादी इनमे प्रथम अंश को तो मानते है, परन्तु द्वितीय अश को नहीं 
मानते । उनका कहना है कि चित्त के द्वारा ही किसी मत का विचार क्रिया 
जा सकता है । जो दाशनिक मत चित्त को ही नहीं मानत्ता, वह्‌ किस प्रकार 
अपने तथ्यों के विचार करने का अधिकारी हो सकता है ? इस असम्भावना से 
बचने के लिए चित्त को सत्य मानना नितान्त उचित दहै । 
बाह्य पदाथं की समीक्षा- बाह्य पदां चित्त की अभिव्यक्तियां ह) 
चित्त ही एकमात्र सत्ता है ओर यह चित्त विज्ञान के प्रवाहुकाही दूसरा नाम 
है । विज्ञानवादी का कथन दहै कि स्वप्नदणामें हमें मालूम पड़तादटै करि देखी 
गई वस्तुये बाहर विद्यमान है, परन्तु एसी बात तो नहीं होती, सव चित्त के 
भीतर ही वतमान रहती है । जागरित दशा की भी यही अवस्था है। घट तथा- 
घटज्ञान में कोई भी अन्तर नहीं है । दृष्टि-विकार से यदि कोई व्यक्ति आकाश 
मे दो चन्द्रमा को देखता है, तो क्या हमे दो चन्द्रमा मानना चाहिए? बाह्य 
वस्तु को पृथक मानना मतिश्रम है। धर्मकीतिने वड़े आग्रह के साथ कहा है 
कि नील रग ओौरनील रगका ज्ञान एक ही वस्तु है। उनमें तनिक भी 
अन्तर नहीं है। 


विज्ञानवादी की दुष्टिमें बाह्य वस्तु को मानने में अनेक दोष दीखते है । 
उनका पूना है कि बाहरी वस्तु एक अणु की वनी है याअनेक की? यदि एक 
अणु कौ वनी होती, तो अणु के सूक्ष्म होने के कारण उसकाप्रत्यक्ष नहीं हो 
सकता; अनेक अणुओों के संघात से वस्तुओं के वनने पर भी यह बड़ा दोष 
होता है कि हम समस्त वस्तु को पूरी तरह नहीं देखते हे । दूसरी कटठिनाई यह्‌। 
है कि वस्तु तो क्षणिक होती है, एक क्षण में उत्पन्न होकर नष्ट हौ जाती है 
तब उसका जान क्यों कर हो सकता है ? सत्तात्मक वस्तुकाही तो प्रत्यक्ष 
होता है, नष्ट वस्तु का प्रत्यक्ष कसे सम्भव है ? फलतः बाह्य वस्तु को मानना 
सर्वथा असम्भव है । अतः विज्ञान ही एकमाघ्र तथ्य हे। 


वौद्ध देन १५९१ 


विज्ञानवाद--इस मत को "विज्ञानवाद" कहते है। इसके अनुसार विज्ञान 
(कानशसनेस) ही एक मात्र सत्य है । जगत्‌ में प्रतीत होने वाली बाह्य वस्तुये 
वस्तुतः चित्त का ही प्रत्ययै । पाश्चात्य देन में, यह्‌ मत “सन्जेकिटिव 
आइडीएलिजम के नाम से विख्यात है ओर वकंले इसके प्रमुख प्रतिष्ठाता ये । 


निर्वाण विज्ञानवादी के अनुसर योगीदो आवरणों की निवृत्तिसे 
मोक्ष लाभ कर सकता है-क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण। इन आवरणोंकी 
सत्ता र्हेने पर मुक्ति तथा सवेज्ञता की उपलब्धि कभी भी नहीं हो सकती । 
मुक्तिका वाधक क्लेश है। अतः क्लेशावरण की निवृत्ति हो जाने पर मोक्ष 
लाभ हौ जाता हे, पर स्वंज्नता की प्राप्ति वहीं होती । इसकी प्रास्त ज्ञेयावरण 
की निवृत्तिहोने परदहीहो सकती दै। आत्मदृष्टिसे रागदवेषादिक्लेशोंकी 
उत्पत्ति होती है । जव साधक की पुद्गलनं रात्म्य में प्रतिष्ठाहो जाती है तव 
व्लेणों का नाश होने से मृक्तावस्था प्राप्त हो जाती है। पर जव धर्मनरात्म्य- 
लाने साधक प्रतिषठितहौ जातादहै, तो किचित्‌ ज्ञेय के अभाव में चित्त 
सवेज्ञतावस्थाको प्राप्त करलेतादहै। यही विज्ञानवादी दाशंनिकों के मतसे 
परमपद की प्राप्ति 


विज्ञान खा चित्त ही एकमात्र सत्य पदाथं ह! नाना उपचारो से युक्त 

ट संसार मन का विलास दहै । उपचारदो प्रकारके अनुभवमें आते 
आत्मोपचार तथा धर्मोपिचार । जीव, जन्तु, आत्मा, मनुष्य-ये आत्मोपचार 
है, स्कन्द, वातु, आयतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान-ये धर्मो 
पचार हँ ।` विज्ञान के बाहर इनकी सत्ता नहीं है, अर्थात्‌ आत्मा तथा घमं 
विज्ञान के ही विभिन्न परिणामक्पर्है। विज्ञानवादी चित्त को आठ प्रकार 
का वतलाते हँ। चक्षुविज्ञान आदि षडभेद वंभाषिकों कोभी सम्मतदहै, पर 
योगाचारके मतसे मनोविज्ञान तथा आलय-विज्ञान विज्ञानके दो भेद 
अधिक माने जाते है इस विभागपद्धति मे आलयविज्ञान की कल्पना 
विज्ञानवादियों के सूक्ष्म मानसततत्वविवेचन की सूचना देती है । चक्षुविज्ञन. 
आदि छह विज्ञान बाह्य वस्तु तथा इन्द्रिय के संस्पश से उत्पन्न होते है, ये 
विषयज्ञान के लिए द्वारमाच्र रहै । ये अपने द्वारा प्राप्त ज्ञान को मनोविज्ञान के 
पासनले जाते है, जो स्वयं आलय-विज्ञान के पास उन्हे प्रस्तुत करता दे ॥ 
तभी विषय का यथार्थं ज्ञान होता है। समस्त जगत्‌ चित्त का परिणाममात्र ¦ 
होने से इन्हीं अष्टभेदों के अन्तर्भूत बतलाया जा सकता है । | 


११५२ भारतीय दशेन 


विषय-योगाचार के मतसे विज्ञान तथा विज्ञेय का अन्तर स्पष्ट हं 
मेने से. 


विज्ञय कल्पित होने से वस्तुतः नहीं है, पर विज्ञान प्रतीत्यस्मृत्पन्न हं 
नितान्त सप्य है 1 जहां जो वस्तु नहीं रहती टै, , वहां उसका उपचार हं 
है। इस जगत्‌ मे न आत्मा है न धर्म॑; परन्तु इसके उपचार अनादिकरालसे 
वतमान है । उपचार होने से ये परिकल्पितमात्र है, पारमार्थिक या सत्यस्वल्प 
-नहीं । त्रिशिका (का० १-२) के अनुसार विज्ञान के परिणाम तीन प्रकार के 
होते है-( १) विपाक, (२) मनन तथा (३) विषयविक्ञप्ति) कुएणल 
तथा अकुशल कामवासना के परिपाक होने से फल की अभिनिवृत्तिका नाम 
“विपाक-परिणामः है । इसका दूसरा नाम (आलय-विज्ञान' है । क्नेण को 
उत्पन्न करने वाले धम-वीजों का आलय ( स्थान ) होनेसे इसकी आलय 
विज्ञान' संज्ञा है । यह आलयविज्ञान सदा स्पणं, मनस्कार, चित्त, संज्ञा तथा 
व्वेतना नामक पाच धर्मो से युक्त रहता है । विज्ञानपरिणाम का द्वितीय प्रकार 
(मनन या . 'क्लिष्ट-मन' कहलाता है । सर्वदा मनन करना ही विलष्ड मन 
का स्वभावदहै। अतः उसे मनन कहते हँ। क्लिष्ट मन आलयचिन्ञान के 
आश्रय को लेकर प्रवृत्तहोता है, या अपने मनन कायं में लगता है । चिज्ञान- 
परिणाम का तृतीय भेद विषय-विज्ञप्ति' है । चक्षुविज्ञान से लेकर मनोविज्ञान 
तक के छह प्रकारके विज्ञानो केः पडविध विषय--रूप, शव्द, गन्ध, रस, 
स्प्रष्टव्य, तथा धर्म-की उपलब्धि ही विषय-विन्ञप्ति है। यह उपलच्धि 
तीन प्रकार को हो सकती है- कुशल, अकशल, तथा दोनों से भिन्न ! अलोभ, 
अद्वेष तथा अमोह से युक्तं विषयोपलब्धि कुशल है; लोभ, देष तथा नोहसे 
समन्वित होने पर अकुशल है । 
ये विविध विज्ञानपरिणाम योगाचार के मत से विकत्पमात्रहू-। यह्‌ 
जगत्‌ विज्ञान के विविध परिणामोंका क्पधारण करने वाला त्रिकत्पदख्प 
है । विकल्प तीन प्रकारके है आलय-विज्ञान मे समस्त धर्मौ की उत्मादन- 
शक्ति छिपी रहती है, क्योकि वह (सबीजः कहा गया है । इस आलय विज्ञान 
से ही समस्त पदार्थों की उत्पत्ति होती रहती है । अतः इस जगत्‌ मे विज्ञप्ति 
मात्रता की सिद्धि होती है ( व्रिशिका, का० १८) । 


आठ्यनज्ञान 


सशरद्र के दुष्टान्त से हृदयंगम किया जा सक्ता है । टवा के क्षकोरों से समुद्र 
भे तरंगे नाचने लगती ह, वे सदा अपनी लीला दिखलाया करती है कभी 
विराम नहीं लेती। इसी प्रकार “आलय-विज्ञान मेँ भी विषयरूपी वायु के क्षकोरों 


~ < ~~ 





वौद्ध दशन ं १५३ 


से चित्र विचित्र की विज्ञानख्पी तरंगे उठती है, सदा नृत्यमान होकर अपना 

देल किया करती हैँ मौर कभी नष्ट नहीं होती है । (आलय-विज्ञान' समुद्र 

स्थानीय है, दिपय पवन का प्रतिनिवि है तथा विज्ञान (सप्तविध विज्ञान) 

तरगोंका प्रतीक दै। जिस प्रकार समुद्र ओर तरगोंमे भेद नहींहै, उसी 
प्रकार आलयविज्ञान तथा अन्य सप्तविध विज्ञान विक्ञानाकार सते भिन्न नहीं 
है ।* आचार्यं वसुबन्धु ने भी आलयविज्ञान की वृत्ति जल के भव (वादु) के 
समान वतलाई है। जिस प्रकार जलका प्रवाह तुण, काष्ट, गौमय आदि 
नाना पदार्थो को खींचता हैआ सदा आगे वढता जाता है, उती प्रकार यह्‌ 
विज्ञान भी पुण्य, अपुण्य, अनेक कर्मोकी वासना सं अनुगत स्पश, सज्ञा 
वेदना आदि चेत्त धर्मोँको खींचता हुआ आगे वदता चला जाता हे। जव 
तक यह संसार दहै तव तक आलय-विज्ञान का विराम नहीं । यह उस्र जल- 


प्रवाहके समान है जो अनवरत वेगसे आगे बढता जातादै, खडा होना 
जानता ही नहीं" । 


आलय-विज्ञान ओर आत्मा--यह आलय-विज्ञान आत्मा का प्रतिनिधि 
माना जाता है, परन्तु दोनों में स्पष्ट अन्तर भी विद्यमान है जिसकी अवहेलना 
नही को जा स्षकती । आत्मा अपरिवतंनणील रहता है, सदा एकाकार एकरस; 
परन्तु जआलय-विज्ञान परियतंनशौल होता है। अन्य विज्ञान क्रियाशील दहोंया 
अपना व्यापार वन्द करदे, परन्तु यह्‌ “आलयविज्ञानः विज्ञान का सतत 


प्रवह बनाये रखता है, इसकी चैतन्यधारा कभी शान्त नहीं होती । यह्‌ प्रत्यक 
व्यक्तिम विद्यमान रहता हे, परन्तु यहं समष्टि-चतन्य का प्रतीक हं। 


आलय-विन्ञान के चंत्तवम-इसके साथ सम्बद्ध सहायक . चत्तधमं पांच 
माने गये ह (१) मनस्कार (चित्त की विषय की ओर एकाग्रता), (२) स्पशे 
( इन्द्रिय तथा विषय के साथ विज्ञान का सम्पक्तं ), (३) वेदना ( सुख-दुःख 
की धावना ), (४) संज्ञा (किसी वस्तु का नाम), (५) चेतना (मन की वह 
चेष्टा जिसके रहने पर चित्त आलम्बन की ओर स्वतः ्ुकता है)*१ । जो वेदना 
आलय-विज्ञान के साथ सहायक धमं है, वह उपेक्षाभाव है, जो अनिवृत्त तथा 
अव्याकृत माना जाताहै। यह्‌ उपेक्षा (तटस्थता की भावना-नसुख,न दुःख ,. 
की दशा) मनोभृमि में विद्यमान रहनेवाले आगन्तुक उपक्लेशो से ढको नहीं 
रहती । अतः वह प्राणियों को निर्वाण तक पहुँवाने में समथं होती है । जिस . 
विज्ञान का यह्‌ विश्च विलासमात्र माना गया है वह यही 'आलयविज्ञान है । 
गाचार--विज्ञानवादी 'योशाचार'के नाम से भी विख्यात दहै। इसका 


मुख्य कारण यह है कि “आलय विज्ञान" के अस्तित्व को जानने के लिए योग के 
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भाचरण को ये नितान्त आवश्यक मानतेथे। एक ओर कारण वततलाया 
जाता है, इसकी दो विशेषताये थीं- योग से तात्पयं जिज्ञासा से ओर आचार 
कासदाचारसेहै। इन दोनोंपरजोरदेनेके कारण यह मत इस नामसे 
विख्यात था । 


१. (~ 
“८ घ ) माध्यमिक मत 
( प्रधान व्याख्याता आचार्यं ) 


नागाजन-- शून्यवाद या माध्यमिक सिद्धान्त के प्रचारकथे। ये दक्षिण 
भारत के निवासी ब्राह्मण थे 1 अनन्तर बीद्धधमं मे दीक्षा लेकर श्रीपर्वत पर 
रहते थे । अलौकिक कल्पना, अगाध विद्रत्ता, प्रगाढ तान्त्रिकताके कारण 
इनकी विपूल कोति भारत के दाशंनिक जगत्‌ में सदैव अक्षुण्ण रहेगी 1 प्रधान 
रचना `माध्यमिक-शास्त्र'या “माध्यमिककारिका है, जो २० प्रकरणों में 
विभक्त है। शून्यवाद की प्रतिष्ठा इसी ग्रन्थ पर है। इसकी महत्वशाली 
वृत्तियो मे आचायं भव्यृत श्रज्ञाप्रदीप' तथा चनद्रकीत्ति विरचित "प्रसन्नपदाः 
मुख्य है । श्रज्ञा-पारमिताशास्व ("पश्चविशतिसाह्िका' प्रज्ञापारमिता की 
टीका जो कुमारजीव के दारा ४०२-४०१५ में अनूदित हई थी) तथा 'दणभूमि- 
विभाषाशास््र' (दशभूमिसूत्र की वृत्ति) विषय पर्यालोचन के महत्व से महायान 
के विश्वकोश कहे जा सक्ते ह । ये दोनों भी इन्हीं की विख्यात रचनायें हैँ । 
आयेदेव-(२००-२२४.ई६०) चन्द्रकीति के वर्णनानुसार ये सिघलद्वीप में 
उत्पन्न हए थे ओर उस देण के राजा के पुत्र थे । अतुल सम्पत्तिको लात मारकर 
ये दक्षिण में आए ओर नागार्जुन के शिष्य वन गये । ये शून्यवाद के प्रकाण्ड 
भाचायं थे। इनकी अनुपम दाशनिक कृति- “चतुःशतक' है जिसमे न।मानुसार 
चर सौ कारिकार्ये, -१६ अध्याय ओौर प्रत्येक अध्यायमे २५ कारिकायै, 
जिसपर धर्म॑पाल तथा चन्द्रकीति ने टीकाये लिखी थीं, जिनमें धरममेपाल की वृत्ति 
के साथ इस ग्रन्थ के उत्तरार्धं को हुएनच्वांग (६५० ई०/ से चीनी भाषामें 
अनुवादित क्रिया । चीनी मे इसका अभिधान शतशास्त्रवेपुल्यः दै। 
चन्द्रकीत्ति की वृत्तिके साथ समग्र ग्रन्थ का अनुवाद तिव्बती भाषामं तथा 
वृत्ति का कतिपय अंश भूल संस्कृत में उपलब्ध होता है। शून्यवाद के 
रहस्योद्घाटन कै लिए यह नितान्त प्रामाणिक, प्रमेयबहुल ग्रन्थ है । 
इसके आदिम दो शतकं को “धमंशासन शतक" ( बौद्धघमं का शास्त्रीय प्रति- 
भादन.) तथा अन्तिम दो शतको को "विग्रह शतक" (परमतखण्डन) कहते हँ ॥ ` 


4 ^ १ 4 कक; ^ ५ 
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ग्रन्थ के उत्तरादं को पण्डित विधृशेखर शास्त्री ने अंग्रेजी अनुवाद तथा टिप्पणी 
के साथ विश्वभारती सीरीज (नं० २) में प्रकाशित किया है। 


स्थविर बुद्धपालित-- (पचम शतक) -माध्यमिक सम्प्रदाय के प्रमाणभूत 

ञाचार्यो में से अन्यतम है । इन्टोने नागार्जुन के माध्यमिककारिका" के ऊपर 

` एक वृत्ति लिखी है जिसका अभी तक केवल तिव्वती अनुवाद ही उपलब्ध हा 
है) वे प्रासंभिक मत के उद्‌भावक माने जाते दहैँ। 


भावविवेक--(*भव्य' या चीनी ग्रन्थों के अनुसार "भावविवेक) वौद्ध न्याय 

केः “स्वातन्त्र मत' के उद्भावकये। नवीन मतके प्रवतंक होने से अवान्तर 
गताब्दियों में इनकी विशेष ख्याति थी 1 इनके प्रधान ग्रन्थ ह--( १) प्रज्ञा 
दीप ( माध्यमिककारिका' की वृत्ति, जिसका तिव्वती अनुवाद ही प्राप्त है), 


२ ) मध्यम-हूदय॒-कारिका, ( ३ ) मध्यमा्थेसंग्रह, ( ४ ) हस्तरत्न । 


ष 


ऋ 


चन्द्रकीति --{ ६००-६५० ई० ) दक्षिण भारत के निवासी थे । बुद्धि- 
पालित तथा भव्य के प्रसिद्ध शिष्य कमलवुद्धि से इन्होंने शून्यवाद के ग्रन्थों को 
पटा । इन्त प्रकार ये पूर्वोक्त दोनों आचार्यों के प्रशिष्य थे । नालन्दा मे अध्यापक 
थ } इनके विख्यात ग्रन्थ हैँ-( १) माध्यभिकावतार, ( २) प्रसन्नपदा- 


माध्यमिक-कारिकाओं की सवश्चष्ठ सुवोध प्रामाणिक टीका । इसे डोक्टर पुसं 
ने विव्लीओधिका बुद्धिका सीरीज (नं० ४) मे मूल संस्कृत मे-सम्पादित 
किया हैः, (३) चतुःशणतकवृत्ति-आयंदेव के ग्रंथ पर टीका, जो त्तिव्वती 


अनुवादमे पूरी तथा सस्कृतमें अधूरीही भिलतीदहै। प्रासंगिक मतके 
आचाय चन्द्रकीति अपने समयके सवे श्रेष्ठ माध्यभिक विद्धान्‌ थे।` 


णान्त रक्षित--(८ म शतक) -- स्वतन्त्र माध्यमिक सम्प्रदाय के आचार्यं 
धृ, तथा. नालन्दा विहार मं अध्यापकं थं । तिब्बत के तत्कालीन राजा के 
निमच्रण पर तिव्वत गये, एक वड़े विहार की स्थापना की तथा उसके 
अध्यक्ष वने । इन्होंने धमंकीति के 'वादन्यायः पर विस्तृत टीका लिखीदहै, ` 
परन्तु इनका मौलिक विपूलकाय ग्रन्थ 'तत्वसंग्रहु है। इस ग्रन्थ में बाह्यण 
दाशंनिकों के मत की विस्तृत समीक्षा कर वौद्ध सिद्धान्तो की पुष्टि की गई 
है । यह वास्तव में नितान्त प्रीढृ तथा प्रमेयवहुल अ्रन्थ है। इसकी टीका 
कमलशील ने ^तत्त्वसं ग्रहपल्जिका' नाम से लिखी है। कमलशील स्वयं नालन्दा 
मे तन्त्रो के अध्यापकयथे तथा गुरुके साथ तिब्बत गये थे 1 यहं गायकवाङ़ 
ओरियन्टल सीरीज़ (नं० ३०, ३१) में प्रकाशित हुञा है। 
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*“ ज्ूल्यवाद्‌ 
, माध्यमिक आचायं अपने. मत को “शुन्यवाद"के नामसे पुक्तारतेरहै, 


.परन्तु "शून्यवादः का तथ्यक्याहै? इतके विषयमंत्राह्मण ओौर माध्यमिक 
से भिन्न दाशंनिकों के विचारएक समानरदैँ। ये विद्धान्‌ शून्य" का अर्थं 
बिल्कुल सत्ता का निरास मानते है। विज्ञानवादियों ने “शून्यः का यही अथं 


समद्कर उसका खण्डन कियाटहै। माधवाचायं ने अपने 'स्वद्गनसंग्रह' नें 
एक विलक्षण युक्ति देकर संसार को सवंशृन्य सिद्ध कियादै। माध्यभिक 
शून्यवाद को “सवंवेनाशिकवाद' के नामसे भी अभिहितं किया है, तयोंक्रि 
माना जाता है कि इसके अनुसार किसी भी वस्तु कां अस्तित्व नहीं है; परन्तु 
शून्यवादे के मूल ग्रन्थों के अध्ययन से यही सिद्ध होता है कि “शून्य शव्द का 
प्रयोग सत्तानिरास के अथं मे नहीं किया गयादहै। 
शुन्य का अथं-इस प्रत्यक्ष जगत्‌ से परे पारमाधिक सत्ता विद्यमाने, 
लेकिन वह्‌ अवणेनीय है । उसके विषयमे यह कुछ भी नहीं कहा जा सक्ता 
` है कि वहु तत्व मानस्तिक या वाह्यदै। लौकिक विचारोंसे वर्णनीय न होने 
के कारण वह्‌ तत्त्व शून्यः कहा गया है, परन्तु शून्य वस्तुतः भभावरूप नहीं 
है । अभाव स्वयं एक सापेक्ष शब्द है, क्योकि “भावः की कल्पना के उपर दी 
अभाव आधित है । परन्तु वह्‌ परम तत्तव स्वतः एक निरपेक्ष सत्ता दै । वद 
सपनी सत्ता के लिए क्रिसी पर आधित नहीं है । किसी पदार्थं के स्वल्प का 
ति्णेय करनेमे चारही कोयियोंका प्रयोग किया जा सक्ता दै--जस्ति, 
नास्ति, तदुभयं (अस्ति ओर नास्ति) तथा नोभयं (न अस्ति,न तच 
नास्ति );+~ प्रर परम तत्व का तिणेय इन कोट्यो की सहायतास्े नहीं 
किथा जा सक्ता । वह मनोवाणी से अगोचर होने से नितरां अनिवंचनीय 
है। इसी कारण -उस परम तत्व की अनिर्वंचनीयता की सूचना देने के लिए 
“शन्य' शब्द का प्रयोग किया है। -वौद्ध दशन म अनिवंचनीय' शब्द का 
प्रयोग - चतुष्कोटिविमक्त तत्त्व के लिए है, परन्तु वेदान्त में इसका प्रयोग 
“सदसद्‌-विलक्षण' के लिए किया जाता है। 'शन्य' क प्रयोग एक विेषव ` 
सिद्धान्त का सूचक है । हीनयान के आचारविषयक मध्यम प्रतिपद्‌ के अनुरूप 


ही माध्यमिक लोग तत्त्वमीमांसा के विषय में मध्यमग्रतिपदा के सिद्धान्त कें 
पोषक है । इनके अनुसार. वस्तु न तो एेकान्तिक सत्‌ ह ओर न एेकान्तिक 
असत्‌; प्रत्युत उसका स्वरूप इन दोनों सत्‌ तथा असत्‌ के मध्यविन्दु पर ही 
निर्णीत हो सकता है, जो स्वयं शून्यरूप ही होगा^२ 1 यह शल्य अभाव से 
नितान्त भिन्न है, क्योकि अभाव कौ कल्पना सापेक्ष कल्पना है, परन्तु यह शुन्य 
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निरपेक्ष परम तत्त्व का सूचक टै । इस आध्यात्मिक मध्यम मागें के उदृभावक 
होने के कारण ही इस दशंन का नाम “माध्यमिक दिया गया है। 
द्रकीत्ि ने इस लिए लिखा है कि शून्यता मध्यममागेंकाहीनामहै। 
वस्तुओं के दो ही रूप (अन्त) हौ सक्ते हँ भाव तथा अभाव । जो वस्तु सदा 
वर्तमान रहती है वह तो भावरूप है, जो वस्तु विद्यमान नहीं रहती वह अभाव- 
ख्पदहै। वत्तुकानतो भावदहैओौरन अभाव । इसीलिए वह शुन्य' कहलाती 
ठे अथति भाव ओौर अभाव दोनों के वीचमें रहनेवाली मानी जाती है। अतः 
घ्यना प्रतिपत्‌ या मध्यम मागेका ही नाम "शृन्य' है" । 
ह ण॒न्य ही सर्वश्रेष्ठ एक अपरोक्ष तत्त्व है । इस प्रकार माध्यमिक आचार्यं 
समथक हं । यह्‌ समस्त नानात्मक प्रप इसी शल्य काही विवर्तं 
ता दै । परम तत्व कौ ही सत्यता सवंतोभावेन माननीय >, परन्तु 
सका स्दर्प अकथनीय एवं अज्ञयदहै। हम नतो यही कह सकते हैँ कि वह 
सत्‌ टै, या असत्‌ दै, या इन दोनों को संवलित करने वाला सत्‌-असत्‌ दोनों हैँ 
या इन दोनोंमेंसे कोई भी नहीं । इनकी सूचना देने के लिए “शून्यः का 


हे = 


व्यवहार इस द्णनमे किया गया दै) 


सत्य की मीमांसा 


साध्यमिक आचार्यं नागार्जुनने दो प्रकार की सत्यता मानी है वुद्धोका 
उपदेग दो सत्यो करो ध्यानमें रखकर किया गया है। एक तो लोकव्यवहारमें 


 आगनेवाला सत्य ओर दूसरा वास्तविक सत्य है । पहला व्यावहारिक है, तो दूसरा 


पारमाधिक; ( १) पारमाथिक तथा (२) सावंतिक । अनुत्पन्न, अनिष्ड, 
अनुच्छेद, अशाश्वत आदि विशेषणो के द्वारा वणित शून्य ही पारमाथिक सत्य है, 
तथा बुद्धि के अगोचर दे। बुद्धिमात्र विकल्पात्मक है ओर विकल्प अवस्तुग्राही 
होने चै अविद्यात्मक है । अतः बुद्धि में इतनी योग्यता नहीं है कि वह्‌ परम सत्य 
का यथाथ ग्रहण कर सके । संवृति का व्युत्पत्तिजन्य अथं है-सब पदार्थो को ठकने 
वाला पदा्थं अर्थात्‌ अज्ञान या"माया* । इस जगत्‌ की सत्ता अज्ञानकेद्वाराही 
है । इसलिये समस्त जगत्‌ की सत्ता सांव तिक या व्यावहारिक दै । माध्यमिक लोग 
भविच्या के दो कायं मानते हँ-- (१) स्वभाव-- दशन का आवरण तथा (२) असत्‌ 
पदाथं स्वरूप का आरोपण । संवृति दो प्रकार की होती है- (१) तथ्यसंवृति- 
जव हम प्रत्यक्ष दुश्य घट-पटादि विषयों का अदुष्ट इन्द्रियों के द्वारा ग्रहण 
करते है, तब उसे तथ्यसंवृति कहते हैँ जो लौकिक रीति से सत्य माना जाता है। 
(२ ) मिथ्यासंवृतति- जब पदाथं दुष्ट इन्द्रियो से ग्रहण किये जाते है तब इन्ह 
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व्यावहारिक दृष्टि से मिथ्या कहते ह । यही ह मिथ्यासंवति । अत्तः सावृतिक 
सत्य का अथ होता है व्यावहारिक सत्यता । 
संव तिसत्य पारमाधथिक सत्य की प्रापि के लिए एक साधनमाच्र है । निर्वाण 
को दशा भी साधारण व्यावहारिक दशा से भिन्न होती है, क्योकि निर्वाण पाने 
व।ला प्राणी व्यावहारिक दशा से सवथा मृक्तहो जाता, हमारी कल्पनासे वह्‌ 
प्रतीत होती है । उसका भी वर्णेन नकारात्मक ल्पते ही किया जा सक्ता द । 
निर्वाण का रूप निर्धारण करते हुए आचायं नागार्जुन के इन नकारात्मक विवरणों 
पर ध्यान देना आवश्यक टं। वे कहते हकिजो अज्ञात है ( अर्थात्‌ साधारण 
उपायों के द्वारा अविदित होता है), जिसकी प्राप्ति नई नहीं होती (अर्थात्‌ जो 
सवंदा प्राप्त होता है), जिसका विनाश नहीं होता, जो निरदर नहीं है ओरजो 
उत्पन्न भी नहीं है, उसी का नाम निर्वाण है (माध्यमिक कारिका २५।३) । 
निर्वाण को यथाथ रूप से जानने वाला व्यक्ति ही (तथागतः ( बुद्ध ) है भौर 
इसीलिए उनका भी स्वरूप निर्वाण के समान ही वणेनातीत है। 
परमाथ संवृति से विलक्षण होता है । त्रिकाल में अवाधित होने से गन्य 
त्था निर्वाण तत्व परमाथ रूप माना जाता है । इस ततव का प्रत्यक्षीकरण योगि- 
जनों के द्वारा ही किया जा सकता है । आयं-सत्यचतुष्टय के तीन सत्य दुःख, समू- 
दय तथा मागं सांवृततिक सत्य के अन्तर्भूत हँ, केवल निरोध परमार्थं सत्य दै । 
इन्हीं दोनों सत्यो के माधार पर वृद्ध लोग जीवों को धर्मोपदेश किया करते धे। 
शन्यता की प्राप्ति-यह भद्रेत परम।थं तत्व शृन्यवादियोौं के धामिक 
साहित्य में तथागतः नाम से सुप्रसिद्ध है। इसके आलम्बन विना न तो आत्म- 
कल्याण सम्पन्न हो सकता है ओर न परकल्याण । अविद्या के द्वारा अस्पष्ट होने 
से इसमें समस्त मलो का अभाव रहता है । उभय विध क्लेशावरण तथा ज्ञेयावरण 
-से यह उन्मुक्त रहता ह । सम्यक्‌ सम्बोधि के सिवा इस अद्र तत्तव को उपलन्धि 
नहीं हो सक्ती । सम्यक्‌ सम्बोधि की प्राप्तिके लिये षट्‌ पारमिताओं- जान, 
शील, क्षान्ति, बीं, समाधि तथा प्रज्ञा की उपलबच्धि नितान्त आवश्यक दै । 
ज्ञान, शील तथा शान्तिके दीघंकाल तक अभ्यास करने से पुण्यससार की भ्राप्ति 
होती है, तथा वीयं ओर समाधि के सतत अभ्यास से ज्ञानसंभार का उदय होता 
है। ष्पसंभार तथा ज्ञानसंभार के उदय से प्रज्ञा का जन्म होता है। प्रज्ञा कौ निम- 
-लता का सम्पादन बीरे-धीरे क्रियः जाता है । साधन तथा फलरूपा होने से इसके 
द्विविध भेद माने जाते है । साधन-भज्ञाके प्राप्त होने पर साधक अभिमूक्तचरितः 
कहलाता दै, पर अपरोक्ष ज्ञान के आविर्भाव होने पर फलरूपा प्रज्ञा का उदय 
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होता है जिसमें बोधिसत्व भभियो की प्रतिष्टा होती वुद्धत्व ही प्रज्ञा का 
अन्तिम उत्कपं टै । उस समय द्रत ज्ञान का सवंथालोपदहो जातादहै। योगी 
लोग इस प्रज्ञा को निचिकल्प तथा सर्वधमण्न्यता की प्राप्ति वतलातेहै। इस 
दशा में स्वदुः ओर पर-दुःख सदा के लिए निवृत्त हौ जतेरहं। समस्तवमं 
स्वभावहीन हँ, इसी का नाम शून्यता है । 

` नागार्जन की तकंपद्धति नितान्त सुक्ष्म, परन्तु अभावात्मक है । उस शैली 
से परीक्षा करने पर जगत्‌ फे समस्त पदाथं तथा बौद्धिक धारणायें निःस्वभनाव 
प्रतीत होती है । नागार्जुन माध्यमिककारिका" में गति, इन्द्रिय, स्कन्ध, वातुः 
दूःख, संसग, कम, बधमोक्ष, काल, आत्मा--आदि समग्र व्यावहारिकिधारणाओं 
की पाण्डत्यपूण परीक्षा कर इसी सिद्धान्त पर पर्हुचते हैँ किये सव एकदम 
असत्य हैँ । न्यतः ही एैक सत्य परमाथ ह :- 
न स्वतो नापि परतो न द्वाम्यां नाप्यहेतुतः । 
उत्पन्ना जातु विद्यन्ते भावाः क्वचन केचन ॥ 

अर्थात्‌ भावन तो स्वतः उत्पन्न होते है, न परतः (दूसरे कारणसे), न 
दोनों से, न अहेतु से । यदि पदाथं स्तः उत्पन्न.हों, तो एेसी दशा में उत्पत्ति 
व्यथं हो जायगी! जो पदाथ विद्यमान रहै, उनकी उत्पत्ति का प्रयोजन क्या 
होगा ? अपने से भिन्न वस्तुओं से भी पदाथ उत्पन्न नहीं होते, क्योकि तवतो 
किसी पदार्थं से कोई पदाथं उत्पन्न होने लगेगा । दोनों पक्षोमे दोषदहोनेसे 
इनका समुच्चय ठीक नहीं । विनादहेतुके ही कायं उत्पन्न होतेह, यह्‌ भी 
कथन ठीक नहीं वयोंकि काये-कारण का सिद्धान्त माननीय है ओौरटेसी 
दणा में सव पदार्थं सव पदार्थो से उत्पन्न होने लगेगे । अतः त्रवातुक (कामधातु, 

रूपधात्‌ तथा अूपधातुमय ) जगत्‌ के भावों की उत्पत्ति नहीं ह्येती । 
बुद्धपालित तथा उनके अनुयायियों ने निर्वाण तथा शून्यता की सिदधिमें 
तकं का सर्वतोभादेन तिरस्कार किया है; अतः उन्हे माध्यमिक प्रासंगिक की 
संज्ञा प्राप्त है; पर भव्य (या भाव विवेक) ने माध्यमिक सिद्धान्तो कीपृष्टिके 
लिए न्थायानुमोदित स्वतन्त्र तर्को की कल्पना की दै, जिससे उन्हे "माध्यमिक 
स्वातंत्रिक' की संज्ञा मिली दहै । भव्य अपने कुशाग्र तकं के लिए महामान्य 
दाणनिकों में नितान्त विख्यात है, पर “सप्तम शतक मे आचायं चन्द्रकोति ने 
अपने ग्रन्थों मे वुद्धपालित कौ शेली का अनुसरण कर आचायं भव्य की पद्धति 
को गहरा धक्का पहुंचाया । चन्द्रकीति की व्याख्या परम्परागत सिद्धान्तो के लिए 
चीन, तिव्वत, मंगोलिया आदि देशोंमें भी. प्रमाणभूत थी । अद्यवच्ने 
तत््वरत्नावली (प° १४) मे माध्यमिको के दो मतभेदों का उल्लेख किया 
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है- (१) मायोपमाद्वयवाद तथा (२) सवंधमप्रितिष्टानवाद । पहला मत 
मदयवाद को माया के समान मानतादै, तथा दूसरा मत सव घर्मोके 
अप्रतिष्ठान मेही परमाथ सत्य के स्वरूप को देखता टै। महायान के 
अधिमात्र अनुयायी शृन्यवाद के मानने वाले दाशेनिक ये। 
शृन्यवाद के इस संक्षिप्त वर्णन से पाठकों को यह बात ध्यानम आ गई 
होगी कि माध्यमिको के शून्य अद्रेत तथा शंकराचार्य के ब्रह्माद्रैत के सिद्धान्तो 
मे अनेक समानताये दृष्टिगोचर होती हँ । माध्यमिक दो प्रकार के सत्य मानते 
है व्यावहारिक सत्य भौर पारमार्थिक सत्य । वे वस्तु जगत्‌ को काल्पनिक 
ओर असत्य मानते है, पारमार्थिक सत्ता का नकारात्मक वणेन करते, तथा 
निर्वाण को उस सत्य की अनुभूति मानते हँ । अद्धैत वेदान्तमें भीये विचार 
पाये जाते है 1 इसी कारण वहुत से आलोचक शंक्रराचायंके ही नहीं, प्रत्युत 
उनके भी पूर्ववर्तीं आचार्यं गौडपाद के सिद्धान्तो पर माध्यमिको की 
विचारधारा का प्रभाव स्वीकार करते हं । 
निवांण का. स्वरूप ८ = 


निर्वाण के स्वरूपके विषयमे हीनयान भौर महाथान की कत्पनाणएं 
नितान्त भिन्न दै । यह विषय बौद्ध दर्शन मे अत्यन्त महत्त्वपूणं है । निर्वाण के 
विषय में बौद्ध धमं के प्रत्येक सम्प्रदाय का विशिष्टमतदहै। निर्वाण भाव ल्प 
है अथवा अभाव रूप? इस विषय.को लेकर वौद्ध दणनमें प्रयति मीमांसा 
की गर्ईटहै। 
हीनयान मतानुयायी अपने को तीन प्रकारके दुम्वोंसे पीडित मानता 
दै- (१) दुःख-दुःखता अर्थात्‌ भौतिक मौर मानसिक कारणों से उत्पन्न 
होनेवाला क्लेश, (२) संस्का र-दुःखता अर्थात्‌ उत्पत्ति तथा विनाशशाली 
जगत्‌ की वस्तुओं से. उत्यनन होनेवाला क्लेश, (३) विपरिण।म-दुःखता 
` अर्थात्‌ सुख को दुःख रूप मे परिणत होने के कारण उत्पन्न क्लेश । मनुष्य कों 
इन क्लेशो से कभी छुटकारा नहीं मिलता, चाहे वह कामधातु, रूपधातु अथवा 
अरूपधातुमें ही जीवन क्यों न व्यतीत करताहो। इस दुःखमसे छुटकारा 
पाने का उपाय बुद्ध ने स्वयं बतलाया है आयं सत्य का अनुशीलन, अष्टांगिक 
मागं का पालन तथा जगत्‌ के .षदार्थो मे आत्माकोन मानना क्लेशोंसे 
मुक्तिका मागंदहै। आयं सत्यके ज्ञानसे भौर सदाचार के अनुष्टानसे 
हीनयान के अनुक्षार साधक क्लेशो से मुक्ति पा सक्ताहै। यही है उनकी 


निर्वाण कल्पना ॥ < 
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हीनयान तथा महायान दोनों सम्प्रदाय अपनी-अपनी कल्पना को प्रमुखता 
देते हैँ । हीनयान के अनुसार निर्वाण सत्य, नित्य, पवित्र तथा दुःखाभावषरूप है 
महायानी को अन्तिम विशेषण पर आपत्तिटै। वहं निर्वाण को दुःख का मभाव 
नहीं मानता, प्रत्युत वह उसे सुखरूप मानता है। हीनयान में भिक्षु जव "अहत्‌ 
की दशा प्राप्तकर लेतः है, तव वह्‌ निर्वाणपा लेता है 1 निर्वाण वह्‌ मानसिक 
दणा है जव िक्षु जगत्‌ के अनन्त प्राणियों के साथ अपना विभेद नहीं कर 
सकता) उसके व्यक्तित्वकालोप दहो जाता दहै ओर सव प्राणियों के एकत्व 
की भावना उसके हदय मे जागरित हौ उठती है। वह्‌ अष्टांगिक्‌ मागं के सेवन 
से अपने दुध्खोंतेमुक्तिपारेतादह। उसे पच स्कन्व-जन्य दुःख किसी प्रकार 
सताते नहीं है, उसके लिए जगत्‌ के दुःखों का पर्यवसान हो जातादहै। यही है 
हीनयानी जीवन्मुक्त की दशा । महायान का आदश इक्तसे विभिन्न दै । उसका 
आदं सानव है बोधिसत्व, जगत्‌ के उपकारमें लगा हआ व्यक््ति। उसके 
लिए निर्वाण पर्णं आनन्द की अवस्था है । हीनयान मे जहाँ निर्वाण निषेध ङ्प 
धा, वहां महायान में निर्वाण सत्ताख्प होता है । ब्राह्मण दशन मे न्यायसम्मत 
मुक्ति तथा वेदान्त सम्मत-मृक्तिसे इसकी क्रमणः तुलना हमं कर सकते हैँ । 
त्थाय तथा सांख्य अपवगं को दुःखाभाव मानत्तादहै ओर वेदान्त आनन्दरूप। 
सख्यमत में क्लेगावरण का ही क्षय होता है, परन्तु वेदान्तमे ज्ञयावरण कां 
भीलोपहो जाता है। अतः हीनयानी निर्वाण न्याय-सांख्य-सम्मत मोक्ष के 
समान दै, जव करि महाथानी निर्वाण वेदान्त-मुक्ति का समकक्ष है१। 
समीक्षा ऋ 
बुद्ध दर्शन की मूल भित्ति उपनिषद्‌ ही है । केकाण्ड की अक्ति्ित्करता, 
भव प्रपच्छ के मलमे अव्या क्रा कारण होना, तृश्णाके नाशसे रागद्रेषादि 
घनो से मक्त होना, कमं-सिद्धास्त की व्यापकत्ता-आदि सामान्य सिद्धान्त 
दोनों मे उपलब्ध होते है । “असत्‌ से "सत्‌ की उत्पत्ति का ततव छान्दोग्य में 
उत्लिखित दै ( छा० उप० ६।२११ ) । अन्य कतिपय सिद्धान्तो में. समानता 
भले हो, परन्तु क्षणिकवाद, अनात्मता, विज्ञान तथा शून्य की वास्तविकता के 
सिद्धान्त इतने घोर विद्रोही थे कि ब्राह्मण तथा जन दाशेनिकों ने नितान्त 
प्रौढ युक्तियों के सहारे इनका खण्डन किया । 


11. 





१. विशेष के लिए द्रष्टव्य इस विषय की पूरी मीमांसा परिशिष्ट खण्ड 
मे ( टि° २१)। 
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२६२ भारतीय दर्शन 
क्षणभङ्गनिरास 


५ जगत्‌ के समस्त पदार्थो को क्षणिक मानने से व्यवहार तथा परमाथं की 
उपपत्ति कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती । वस्तुभों के क्षणिक होने पर किसी 
क्षण की क्रिया फल उत्पन्न किये विना ही अतीतके गभं में विलीन हो जाती 
है; इस दोष का नाम कृतप्रणाश' है । भौर किसी भी क्रिया के विना किए 
भ्राणी को स्वयं अकृत कमो के फल को भोगना पड़ता है (अकृत कर्मभोग) । 
भवभंग का दोष उसी प्रकार जागरूकरहै। कर्मफल को भोगनेके लिए ही 
भ्राणियों का जन्म होता है, परन्तु क्षणिकवाद के मानने प्रर जव प्राणियों में 
उत्तरदायित्व का ही मभाव है, तव संसार की उत्पत्ति ही क्योकर सिद्ध मानी 
जाय ? मोक्ष सिद्धान्त को भी इससे हानि पहुचेगी । बुद्धिधरमं मोक्षप्राप्ति के 
लिए अष्टाङ्किक मागं का विधान करतादहै, परन्तु क्मफलके क्षणिक होनेपर 
मोक्ष की प्रापि भीसुतरां असम्भव टै, तव निरोधगामिनी प्रतिपद्‌ की व्यवस्था 
काफल क्या होगा? स्मृतिभग भी क्षणिकवादके निराकरणके लिए एक 
भरवल व्यावहारिक प्रमाण दै । स्मरणकर्ता तथा अनुभवकर्ता की एकत। लोक- 
व्यवहार अंगीकार करताहै। पदाथं का स्मरण वही कर सकता है जिसने 
उसका अनुभव किया हो, परन्तु क्षणिकवाद के अनुसार अनुभव का कर्ता कल 
रहनेवाला देवदत्त है भौर स्मरण करता है भाज क देवदत्त व्यक्ति। स्मरण 
के समान प्रत्यभिज्ञा (पहचान) की व्यवस्था कथमपि सिद्ध नहीं हो सकती । 
अतः लौकिक तथा शास्त्रीय उभय दुष्टियों से क्षणिकवाद विचार की कसौटी 
पर ठीक नहीं उतरता । इसीलिए इतने दोषों के रहने पर हेमचन्द्र ने क्षणिक- 
वाद को माननेवाले बौद्ध को ठीक ही -महासाहस्िक' कहा है । 


क्षणिक्वाद के भंगीकार से विषम अवस्था की क्षलक जयन्तभट् ने 
न्यायमञ्ञरी' में बड़े ही सुन्दर शब्दों मेँ अभिव्यक्त की है। बौद्ध लोगों का 
चरित दम्भो को खान है। उनकी कथनी तथा करनी में कितना अन्तर दीखता 
है । कहते है कि आत्मा नहीं है, पर स्वगं पाने के लिए चंत्य की पूजा करते 


है । संस्कार क्षणिक होते है, तब युग~युग में रहने वाले विहार क्यों बनाये जाते 


१. द्रष्टव्य कुमा रिल-श्लोकवातिक ८ प° २१७-२२३ ), शङ्कुराचायं -- 
२।२।१८ शांकरभाष्य, जयन्तभदट-न्यायमञ्जरी भाग २ (प° १६-२६), 
मल्लिषेण-स्याद्वादमज्ञरी, प° १२२-१२६। 
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है? जव सव शून्य ही है तब गुरुको धन देने का आदेश क्यो दिया जाता है? 
इस प्रकार उनके उपदेश मे ओौर व्यवहार मं महान्‌ अन्तर उनकी दाम्भिकता 
को दिला रहा है। 


आत्मा को पच्चस्कन्धात्मक मानने से निर्वाण को हानि पहुंचती है। जिस 
स्कन्ध-पचखक ने पुण्य करिया, वह तो अतीत की वस्तु वन गयादहै। एेसी दशाम 
धुवं प्रदशित दोषों का तद्भाव तो वना ही रहेगा । इस वंषम्थ को दूर करनेके 
लिए बौद्धो ने “वासना का अस्तित्व माना है । पूरवज्ञान से उत्तर ज्ञान में उत्पन्न 
शक्ति को बौद्ध लोग वासना कहते हँ ( वासनेति पू्वंज्ञानजनितामृत्तरज्ञाने 
रक्तिमाहुः-स्याद्वादमज्ञरी, श्लोक १६) । भ्रथमतः वासना का क्षण-सन्तति 
के साथ ठीक-टीक सम्बन्ध नहीं उत्पन्न होता । भौर वासना भौ स्वयं निविषय 
ही ठहरती है । मृगमद की वासना के समान पूवक्षण से उत्तर क्षण का "वासितः 
वासना का स्वरूप है, परन्तुस्थायी आधारके न होने से संक्रमणशीलता 
कंसे सिद्ध मानी जाय ? स्थायी वस्र कौ सत्ता रहने पर ही मृगमद की वासना 
ठीक है, परन्तु प-चस्कन्धों कं क्षणिक होने से वासना का आधार कौन पदार्थं 
होगा ? एेसी दणा मे "वासनाः की कल्पना अनात्मवाद को दाशनिक च्रृटि 
से वचा नहीं सकती 1" 


विज्ञानवाद का खण्डन आचाय शङ्कुरने ब्रह्मसूत्र ( २।२।२८-३२ ) 
के भाष्यमें बड़ विस्तार के साथ किया है। विज्ञानवादियों का बाह्यां के 
अभाव का सिद्धान्त कथमपि माननीय नहीं है, क्योकि बाह्यां की उपलब्धिका 
कथमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । घटपटादि की अनुभूति सवंजन-प्रसिद्ध 
दै । "वाह्व पदाथ विज्ञानात्मक होने पर भी बाह्य की भांति (वहिर्वत्‌) प्रतीत 
होता है।' इस कथनमसे भी वाह्याथं की पृथक्‌ स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध होती है। 
सादृश्य को प्रतीति उभय पदार्थों की स्वतन्त्र सत्ता पर ही अवलम्बित रहती है । 
“देवदत्त वन्ध्यापुत्र के समान प्रकाशित हो रहा है' इस वाक्य का प्रयोग भला 
कोई कर सकता है, जव वन्ध्यापुत्र एक टी कल्पना है जाग्रत जगत्‌ को भी 
स्वप्नवत्‌ मायिक बतलाना तथ्य से बहत दूर है, क्योकि स्वप्नानुभूत पदाथ का 
जागरण होने पर वाध हो जाता है, परन्तु जागरित दशा मे उपलब्ध वस्तु का 
वाध किसी अवस्था में नहीं होता । ओर भी एक महान्‌ भेद टहै-स्वप्नदशेन 
स्मृति रूप है, परन्तु जागरित दशन उपलब्धि रूप है । जागने पर ही स्वप्न की 
रतीति होती है । भूतकालीन होने से उसका स्मरण ही होता है, परन्तु जाग्रत 
अवस्था मे जो अमुभव किया जाता है वह एक नई वस्तु होती है । स्मृति भौर 
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उपलब्धि मे स्पष्ट भेद है- पूवं अनुभव के स्मरण को स्मृति कहते दँ ओर 
उपलच्धि' होती है नया अनुभव । एेसी दशा में जगत्‌ को स्वप्न जगत्‌ के समाद 
मानना कपोल-कत्पना है । 


.+ शून्यवाद करो कल्पना भी इसी प्रकार धोर विप्लव मचाने वाली दै। 
शृन्यवादो प्रमाता, प्रमेय, रमाण, तथा प्रमिति इस तत्त्व-चतुष्टय को परिकल्पित, 
अवस्तु मानते है । ; सूक्ष्म तक के आधार पर वे इन तत्त्वों का खण्डन कर इशी 
निषेधात्मक सिद्धान्त परः पहूंचते हँ कि जितना वस्तुततत्व का विचार किया 
जाताः है, उतना ही वहुविशीणं हो जाता है (यथा यथा विचायन्त विशीर्यन्त 
तथाःतथा); परन्तु भआाचायं क्रुमारिल ने श्लोकनात्तिक है (पृ° २६०८३४५) में 
इसःसिद्धान्त का खण्डन. वड़े ऊहापोह के साथ क्रिया है मल्लिपेण ने -स्याद्राद- 
मञ्ञरी (श्लोक १५) में इसके दोषों का संक्षेप में वर्णन किया है । शङ्कुराचा 
ने तो शून्यवाद कोः इतना लोक-हानिकर माना दै कि उन्होने एक ही वाक्यम 
इसकेः प्रति भपनी अनीदर-वुद्धि दिखला दी दै ।* ५ 
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तृतीय खण्ड 


५१.) न्याय 

( २ ) वेशेषिक 

( ३ ) सांख्य 
(४) योग 

( ५) कमेमी्मासा 
( & ) वेदान्त 





स्तम परिच्छेद 


न्याय ददान 


पङ्दशंनों का संक्षिप्त विवरण इस खण्ड का मुख्य विषय है। आस्तिक 
दगनोमेये ही प्रधान माने जाते हैँ । इनकी उत्पत्ति तथा विकास का सामान्य 
वणन प्रथम परिच्छेद में किया जा चुका है । यहाँ विकास की रूप-~रेखा विशेष 
ल्पे दिखाई जायेगी । आरम्भ न्यायदश्ंनसे कियाजा रहाहै। वैदिक 
धम के स्वरूपानुसन्धान के लिएु न्याय की परम उपादेयताहै। इसीलिए मनु 
ने ्रुत्यनुगामी तकं के सहारे ही धम्मंके रहस्यको जाननेकी बात लिखी 
दै ` । न्याय समस्त विद्याओं का प्रकाशक है। वत्स्यायन के शब्दों में न्धाय 
विद्या समस्त विद्याओं का प्रदीप दहै; सब कर्मोंका उपाय, प्रवतंकटहै तथा 
समभ्र धर्मों का आश्रय हैः । यही सावंजनीन उपयोगिता न्याय की लोकप्रियता 
का मुच्य दहेतु है। 


( १ ) नामकरण ओर आरम्भ 


न्यायद्शन का विषय ^न्याय' का प्रतिपादन है। न्यायः का व्यापक अर्थः 
है विभिन्न प्रमाणों की सहायता से वस्तु-ततत्व की परीक्षा (प्रमाणंरथं- 
परीक्षणं न्यायः-वात्स्यायन-~न्यायभाष्य १।१।१) । इन 
नामकरण प्रमाणोंके स्वकू्प का वंन करनेसे तथा इस परीक्षाप्रणाली 
का व्यावहारिक रूप प्रकट करनेके कारण यह दशन न्याय- 
दशन के नाम से पुकारा जाताहै। न्याय" शब्द का एक विशिष्ट पारिभाषिक 
अथं है-- प्रतिज्ञा, हेतु, दृष्टान्त, उपनय तथा निगमन नामक परार्थानुमान के 
पच अवयव । इस संकीणं अथं के “न्यायः शब्द का प्रयोग प्रमाणो मँ अन्यतम 
पदार्थं मनुमान के लिये किया जाता है। इसका दूसरा नाम है-आन्वी- 
क्षिकी, अर्थात्‌ अन्वीक्षा के द्वारा प्रवतित होने वाली विद्या । भन्वीक्षाका 
अथं है-- (१) प्रत्यक्ष तथा आगम प्रर आश्रित अनुमान मथवा (२) प्रत्यक्ष 
तथा शब्दप्रमाण की सहायता से भवगत विषय का अनु ( पश्चात्‌ ) ईक्षण = 
पर्यालोचन = ज्ञान, अर्थात्‌ अनुमिति । अन्वीक्षा के अनुसार प्रवृत्त होनेसे इस 
विद्या कानाम आन्वीक्षिकीदहै। अनुमान भ्रक्रियामें हेतु का महत्व सबसे 
अधिक होता है; भतः इसका नाम हेतुविद्या या हेतुशास्त्र भी है । विदानो की ` 
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परिषद्‌ मे किसी गढ विषयके विचारया शस्त्रार्थंको "वाद'के नामसे 
पुकारते है । एेसे शास्त्रार्थो मे नितान्त उपादेय होने के कारण यह्‌ वादविद्या 
या तकविद्याके नामसे भी प्रसिद्धहै। प्रमाणकी मीमांसा करनेसे न्यायदर्णन 
प्रमाणशास्त्र भी कहलाता है । इन विभिन्न अभिधानो पर दृष्टिधात करने से 
न्याय का मूल प्रयोजन छिपा नहीं रह जाता कि प्रमाणो के द्वारा प्रमेय वम्तु 
का विचार करना भौर प्रमाणो कौ विस्तृत विवेचना करना न्यायदशेन का 
भघान उदेश्य माना दै। 


न्यायविद्या की उत्पत्ति का समय इतना सुदूर, अतीत तथा धुंधला ट कि 
उसका यथाथं ज्ञान इस समय एक प्रकारसे भसम्भवसाटहै। तक के उपयोग 
: ~ ' से तथ्य का पता लगाना प्राचीन कालमेभी अज्ञातन 
न्यायविद्या था। श्रुति ने आत्मदशंन के जिन उपायों का वर्णन 
की उत्पत्ति ` किया गया है उनमें युक्तियोंके सहारे तर्कानूुकूल मनन 
भी एक उपाय है। इसके अतिरिक्त उपनिषत्कालमेंदही 
अजातशत्रू तथां जनक की सभा में तत्कालीन अनेक ताकिकों का जमाव होता 
था, जिसमे अनेक रहस्यमय समस्याओं की आलोचना की जाती थी । अतः 
उपनिषदों के समय मे भी.“वाद' की सफलता के लिए अनेक तकप्रधान नियमों 
को छानवीन को जा चुको थी, तथा तकविद्या आरम्भक अवस्था कोपार्‌क 
चुकी थी । । 
संहिता कालमें दौ प्रकार की दुष्टियों की पर्याप्त सूचना उपलन्ध हाती 
है, -जिनमें पहली दृष्टि को श्रातिभ' तथा द्रूसरी दृष्टि को 'ताकिक' कह 
सकते हं । तक-प्रधान दुष्टि श्रौत आचार विर्भिन्न नियमों.में प्रतीत होने वाले 
विरोध के. परिहारके लिए की जाती. थी। श्रौतानुष्टानके विरोध को 
सुलज्ञाने के लिए मीमांसा ने तक. का उपयोग सवप्रथम किया । _ मीमासकगण 
भारतीय दशन्‌.के. इतिहास में पहले नेयायिकथे। इसी कारण मीमांसा 
लिषएुः - न्याय. शब्द का_ प्रयोग .किया जाता था, बहुत दिनों तक. “न्याय 
धममीमांसा.के लिए ही प्रयुक्त किया जाता था। पर पछ वह. श्रौत विषय 
की परिधि को छोड़कर बाहर आया भौर धमर त्रिषयों-की विवेचनामें. 
भी.प्रयुक्त.होनेलगा।.. क 
इस प्रकारः वैदिक काल में तर्कं की पर्याप्त उन्नति के लक्षण उपलब्ध होते 
है 4. उपनिषदों क सिद्धान्त मूलतः अद्वय-प्रतिपादक है, तथा न्थाय वंशेषिक के 
मौलिक सिद्धानतों से प्रतिकूलः है, तयापि, कतिपयः तथ्य -उपनिषदों में भी यत्र. 
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तत्र मिलते है । ब्रृहदारण्यक (२।१।१६) का कथन है कि जब (अन्तःकरण) 
नाडियोंके द्वारा पुरीतत,. नामक नाड़ीमें स्थित हो जाता है, तव निद्रा 
अतीरटै। न्यायने इस सिद्धान्त को ग्रहण किया, पर आत्माके स्थान पर 
मनको ला जमाया। वंशेषिक द्रव्य की कल्पना तथा ` संख्या का निर्धारण 
कृरने मे उपनिषदों का विशेष ऋणी है, क्योंकि उपनिषदो मे द्रव्यो की- संख्या 
का निरूपण अनेक स्थानों पर पाया जातारहै। छान्दोग्य (७।१२।१) ने 
आकाश को शब्दोंका वाहक वतलाया है; उसका कहना है कि आकाश के 
दारा मनुष्य क्िसीको बुलाता है, आकाश के द्वारा मनुष्य सुनता है, भौर 
सआकाणके ही द्वारा मनुष्य शब्दको प्रतिध्वनि सुनता दहै।' न्यायने इस 
सिद्धान्त को अपने दशनमे खूव महत्त्व दिया है । अतः अन्य दशंनों के समान 
न्यायदशेन भी श्रृति-मूलक दै । 
९ ८ € 
( २ ) न्याय-दश्ेन के प्रसिद्ध॒ आचाय ` 
भारतीय दणेनों के इतिहास मे ग्रंथ-सम्पत्ति के अनुरोध से न्थाय-दशंन 
का स्थान वेदान्त दणेन को छोड़कर सर्वश्रष्ठ हैँ । विक्रम की ५वीं शताब्दी 
पूवं से लेकर आजतक न्याय-द्ेन की विमल धारा अविच्छिन्न रूपसे बहती 
चली रहीदहै। -आरम्भमें न्याय ओौर वंशेषिक स्वतन्त्र दशनोंके ख्पमें 
प्रादुर्भूत हुए । अपने उत्पत्तिकालमे न्याय्‌ पूवमीमांसाका पुत्र था, परन्तु 
कालान्तर में वह वशेषिक का सहायक वन. गया । इसलिये वास्स्यायनः ने 
वंगेचिक को न्याय का श्रतितन्त्र सिद्धान्त" कहा है । बौद्धकाल मे इन. दोनों 
दगेनों का परस्पर सम्बन्य इतना धनिष्ठ हो .गया कि न्याय के.सूत्र वंशेषिक 
द्णेन के सू्रोंके नाम से. उल्लिखित. किये जाने लगे। वसुबन्ध्‌ने इसी 
विस्तृत अर्थम वंशेषिक शब्द का प्रयोग किया. है, तथा “शतशास्त्र' में 
आवदेव के द्वारा उदृधृत न्याय-सूव्रोंको भी उनके ठीकाकारने वशेषिकसूत 
टी वतलायादै। ११ बीं शताब्दीमे शिवादित्य की “सप्तपदार्थीः मे दोनों 
दशेंना.का एक. समन्वय करिया गया मिलता. है । समन्वय.की . प्रक्रिया दो. 
प्रकारसे निष्पन्न की गई.मिलतो है ।..यदि न्यायसम्मत षोडश पदार्थोका 
वणेन अभीष्ट होता, तो प्रमेय" के अन्तगंत वंशेषिक के षट्‌-पदार्थोः का 
सन्निवेण कर दिया जाताः था (जसे तर्कभाषामें)॥ .यदिः वंशेषिकं की 
रूपरेखा स्वीकृत की गई होती, तो बुद्धि" गुण केः अन्तग॑त च्याय-सम्मत 
-प्रमाणोंका सन्निवेश कर दिया जाता था। (जसे कारिकावली तथाः.तक- 
-संग्रह मेँ ) 1 कणादसूव्र गौतमसूत्रों से प्राचीनतरदहै। `: ¦: हः 
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न्यायदशंन का इतिहास लगभग दो हजार वर्षो का इतिहास है । उसमे 
विकासकीदो प्रकार की घारा्े दुष्टिगत होती है । पहली धारा सूत्रकार 
गौतम से भारम्भ होती है, जिसे षोडश पदार्थो के यथार्थं निरूपण होनेसे 
पदां मीमांसात्मकः प्रणाली (कंटेगोरिस्टिक) कहते हैँ । दूसरी प्रणाली कोः 
प्रमाण मीमांसात्मक' ( एषिस्टोमोलँजिकल ) कहते है, जिसे गगेश 
उषाध्याय ने तच्वचितामणि' मे प्रवत्तित किया। प्रथम धाराको श््राचीनः 
न्यायः तथा दूसरी को “नव्य न्याय" कहते दँ । अर्थात्‌ प्राचीन-न्याय में पदार्थाः 
को मीमांसा ही मुख्य विषय है, तथा नव्य-न्यायमें प्रमाणोंका वर्णन ओर 


विस्तृत विषय प्रधान है । 
भ्राचोन न्याय ओौर नव्य-न्याय का भेद मुख्यतया उनकी भाषा भौर 


शंली पर आधारित है। यह भेद इतना विस्पष्ट तथा विशद है कि साधारण 
पाठक को भी इसकी भवगति हो जाती है। नव्यन्याय का प्रधान वशिष्ट 
सम्बन्ध कीःसुक्ष्म विवेचना है ओर इस कायं के लिए वह प्रकारता, विशेष्यता, 
प्रतियोगिता, भनुयोगिता, भवच्छेदकता, अवच्छेद्यता आदि अनेक शब्दों का 
खुलकर प्रयोग करताटहै जिसका न भी प्राचीन न्यायके प्रथोमें दुलंभ 
है। इन पारिभाषिक शब्दों का “विचार-मापक उपकरण" अथवा अंग्रेजीमे 
'योट-मेजरिग डिवाइस' कह सकते हैँ । ये शब्द दो वस्तुओं के बीच विद्यमान 
सम्बन्ध के विचारको,. कटितौल नाप देने की क्षमता रखते &। आज के 
समीक्षक को यह शब्दावली षटाटोप-सी प्रतीत होती है, परन्तु तत्त्वदर्शी 
आलोचक की दुष्टि में नितान्त उपयोगी तथा आकषक है । 
विषय-प्रतिपादनमे भी दोनों धाराभोंमे अन्तर दहै। प्राचीनन्यायका 
विषय~प्रतिपादन स्थल है- वह वस्तु के बाह्यरूपको स्पशं कर रुक जाता 
है, भीतर प्रवेश नहीं करता । उधर नव्यनन्याय विषय के अन्तस्तल तकः 
भ्रवेश कर जाता है। वह सुक्ष्म विचारों तक की अभिव्यक्ति करतादहै। इतेः 
ही सामान्य पाठक "बाल की खाल निकालने की लोकोक्ति को चरिताथं मान 
उपहास करता है । परन्तु दार्शनिक दृष्टि से नव्य-न्याय की विचारणेलीः 
तथा अभिग्यञ्जना णली दोनों ही गम्भीर, अन्तरग तथा तलस्पर्णी है इस ` 


विषय में सन्देह करने के लिए स्थान नहीं है। 
गौतम- न्यायसूत्र के रचयिता का गोत्र नाम गौतमया गोतम है, व्यक्तिगत 


नाम अक्षपाद है। अधिकांश विद्वानों की सम्मति इन्हें मिधिलानिवासी मानने 
के पक्षम है। न्यायसूत्र पच अध्यायों में विभक्त है गौर प्रत्येक अध्यायदोः 
आद्धिकों मे । इनमें षोडण पदाथ के उदेश्य (नामकथन), लक्षण (परिभाषा) 
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तथा परीक्षण कयि गये हैँ। इन षोडश पदार्थों के नामर्है- प्रमाण, प्रमेय, 
संशय, प्रयोजन, दु्टान्त, सिद्धान्त, अवयव, तकं, निणेय, वाद, जल्प, वितण्डा, 
हेत्वाभास, छल, जाति तथा निग्रहु-स्थान । इन पदार्थो का उपयोग वादी- 
प्रतिवादी के दवारा सिद्धान्त-निणेयके लिए किया जाता है! न्यायसूत्र के 
निमणि-काल के विषय मे विद्वानों में पर्याप्त मतभेद है । सूत्रों मे शून्यवाद का 
खण्डन पाकर डां० याकोबी सूत्रों की रचना तृतीय शताब्दीमे मानते रहै, 
पण्डित हरप्रसाद शास्त्री द्वितीय शतक में तथा डां° विद्याभूषण षष्ठ शतक 
विक्रम-पुवं मानते हैँ । ` सत्र नितान्त प्राचीन है । न्यायसूत्र के चतुथं अध्यायके 
सूत्रों मे शून्यवाद, बाह्याथभंगवाद आदि बोौद्धमतों से मिलनेवाले वादोंका 
खण्डन उपलक्ष्य होता है । आधुनिक विद्वानों की दृष्टम ये मत बौदधमत की 
ओर ही संकेत करते है, परन्तु प्राचीन विद्वानों की दृष्टिमें ये वादः बुद्धसे 
पहिले आदि सगंसे ही प्रवृत्त हैँ । जयन्त भटका यह कथन परम्परागत 
सम्मति का प्रतिपादक है ।* फलतः न्यायसूत्र को इन वादों के व्याख्याता बौद्ध 
दाशंनिक नागाजुन से अवचिीन मानना उपयुक्त नहीं है, अतः गौतम के समय 
को विक्रम-पूवं चतुथं शतक मानने में कोई भी विप्रतिपत्ति नहीं दीख पडती । 
सूत्रोमेंक्षेपक की कल्पना भी निःसार तथा निमृल है। 


वात्स्यायन ( वि० पू° प्रथम शतक })- ने न्यायसूत्रों पर विस्तृत भाष्य 
की रचनाकी। सूत्रोंके गृढ अर्थोके रहस्यको जाननेके लिए भाष्यसे 
बदृकर अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं है । भाष्य के अध्ययन से पता चलता दहै कि 
इससे भी पूवं कोई व्याख्या-ग्रन्थ था। अनेक वातिकों के उद्धरण तथा 
व्याख्यान भाष्य के प्रथम अध्याय से पाये जाते हैँ । 'त्रिविधमनुमानम्‌' (न्या° 
सू° १।१।५ ) के व्याख्याप्रसंगमें भाष्यकारनेदोप्रकारकी व्याख्याभोका 
उल्लेख किया है । अतः सूत्रकार तथा भाष्यकार के बीच.यदि चार सौ वषं 
का अन्तर माना जाय, तो भाष्यका रचनाकाल विक्रमपूवं प्रथम शतकः 
सिद्ध होगा । 


१. म० म° पं° गोपीनाथ कविराज म्यायभाष्य अंग्रेजी अनुवाद की 
भूमिका, ¶० १-१ ८ ( कलकत्ता ) 1 
२. आदिसर्गात्‌ प्रभृति वेदवदिमा विद्याः प्रवृत्ताः। सक्षेप-विस्तार- 
विवक्षया तु तान्‌-तान्‌ तत्र कत्‌ नावचक्षते । 
-च्यायमज्ञरीः 
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उद्योतकर (-षष्ठ शतक )-इन्होने दिङ्नाग के कुतर्को का खण्डन 
करने के लिएुःतथा ब्राह्यण-न्याय कौ तिर्दष्ठता प्रत्तिपादित करने के उदेश्य से 
न्या्रवातिक लिखा । सुबन्धु ने अपनी “वासवदत्ता में न्यायसंगतिमिवोचोत- 
करस्वरूपाम्‌ लिखकर न्यायजगत्‌ में उद्योतकर कीःविमल कीत्ति को सूचना दी 
है। यह सुप्रसिद्धदै किं दिङ्नाग के विख्यात टीककार धर्मकीतिने श््रत्यक्षं 
कल्पनापोढम्‌ इस दिङ्नागीय प्रत्थक्षलक्षण में अश्रान्तः पद जोड़कर उद्योतकर 
के प्रवलः खण्डन से इसे वचाने का श्लाघनीय प्रयत्न किया । अतः धम्मंकीत्त 
(७ म शताब्दी का द्वितीय भाग ) तथा सुबन्धु (षष्ठ शतक का मध्य भाग) 
से उद्योतकर प्राचीन दै। दिङ्नागीय आक्रमणोंसे क्षीणश्रम न्यायविद्या के 
विमल प्रकाश का सर्वत्र विस्तार कर उद्योतकर ने अपनानाम सांक कर 
दिखाया । यह ग्रन्थ प्रौढ तथा पाण्डित्यपूर्ण है । उद्योतकर की बौद्धन्याय की 
विद्वत्ता नितान्त श्लाघनीय है । 


वाचस्पति मिश्र (नवम शतक )-के समय में पण्डितमण्डली की 
उपेक्षा से न्यायवातिक का गृढा्थं- समञ्चना कठिन पड़ गथा था । उद्योतकर की 
अतिजरती' वाणी के ममं को समञ्लाने के लिए वाचस्पत्तिने तात्पर्यटीका' 
का प्रणयन्‌ किया। इनके न्यायसूची-निवन्ध' की रचना ८8 विक्रमीमें 
हई । -अतः इनका समय : नवमी पताल्दी का मध्य भागदहै। ये मिथिला के 
निवासी ये-॥ अपने अलौकिक पाण्डित्यं के कारण 'सवंतन्त्रस्वतन्त्र' कहे 
जाते थे! वंशेषिक को छोड कर ` पश्वदशंनों पर इनकी विरचित टीकायं 
प्रामाणिक, श्रौढ तथा पाण्डित्यपूणं है । “तात्पयंटीका' ने न्यायकै प्रमेयो को 
तथा वातिक. के.;रहस्यों को ` समभने में इतनी सफलता पाई क्रिये 
(तास्पूर्याचायं' केनाम से न्धाय-जगत्‌ में विख्यात है । 


` जयन्त भट ( नवम शतक )--^न्यायमञ्ञरी' मे वाचस्पति मिश्च तथा 


त `=" "छ । ऋ उ 


है" । इनकी ^त्यायमञ्ञरी" गौतम सूत्र के चुने हुए सूत्रों के ऊपर एक प्रमेयबहुला 





१. ११वीं शती मे विद्यमान जेन दौशंनिक देवसरि" ने -स्याद्वाद- 
रत्नाकर में जयन्त की अवहेलनापूणं तिरस्कृति व्यक्त की दै :-- 
यदत्र ~ शक्तिसंसिद्धौ ` मज्जत्युदयनद्धिषः । ~ ` 
जयन्त हन्त का - तः गणनाः त्वयि कीटके ॥ : ` ` 
“~ इससे उक्त समय ( ८७५ ई०-&१५ ई० ) को पुष्टि होती है । 
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वृत्ति है । विरोधी मतावलम्वियों (वि्ेषत्तः चार्वाक, बौद्ध, मीमसिा तथा 


वेदान्त) का प्रवल तथा पाण्डित्यपूणे युक्तियों के द्वारा खण्डन अत्यन्त रोचक 
ओर साहित्यिक भाषामें किया गया 


भासवेज्ञ ( नवम शतक )--रत्नकीति ( १००० ई० ) ने "अपोहसिद्धि 
मे इनके शन्यायभूषण' को उद्धत किया है, तथा 
` विक्द्धव्यभिचारी' दोप को अपने प्रथमे प्रहरण किया 


नवम शताब्दी का अन्तर 


नि धमकीत्िसे 
। अतः इनका समय 
इनकी एक ही रचना न्याय्रसार्‌ न्यायजगत्‌ 
में इन्हे अमर कर देनेके लिए पर्यप्तिदहै। स्वाथे तथा परमार्थानुमान का 
वणन, उपमान का खण्डन, बौद्धो के समान पक्षाभास्र एवं दष्टान्ताभास्नका 
वर्णेन तथा आत्मा की निरत्तिणय आनन्दोपलब्धिल्प मृक्ति की कलत्पना-- 
द्नके ये कतिपय सिद्धान्त नंयायिक जगत्‌ में सवथा अपूव हूं। 


~ ` 


उदयनाचायं ( दणम शतक )--उदयन का समय १० म शतक का 
उत्तराधे है। लक्षणावली के निर्माण का कराल €०६ शकराव्द ( &€=४ ई० ) 
1 ह्ात्पये परिशुद्धिः तात्पयं टीका की एक बहुमूल्य व्याख्या ह, परन्तु 
इनकी सवसरे वड विशेषता मौलिक चिन्ता थी । इनके स्वेश्रष्ठ ग्रंथ है 
ञात्मतत्त्वविवेक ( प्रसिद्ध नाम वौद्धधिक्कार ) तथा न्यायक्ुसुमाज्ञलि 
प्रथम ग्रथने क्रणं तथां शून्यवाद का खण्डन कर न्याय-सम्मत आत्मतत्व 
क्त विस्तृत निर्पण है ¦ “न्यायक्रुसुमाज्ञलि तो उदयन के भ्रथों मं मुकुटमणि 
टै 1 इसमे साड्पादि वंदिक तथां बोौद्धादि वेदब्राह्य दशनों के ईश्वर-निषेधक 
प्रमाणो का न्यायपक्षसे वड़ाही मासिक तथा विद्रत्तामण्डित खण्डन है) 
ईृश्चर-सिद्धि के विषय में यह्‌ तकंप्रधान ग्रंथ न्यायजगत्‌ में अद्वितीय दहै. 

गंगेण (१३ गत्तक)--उदयनाचायं फै अनन्तरं मिथिला ने एक रेस 
तयायिकरत्न को जन्म दिया जिङने प्राचीन-न्याय कौ धारा पलट कर 
'नव्यन्याय' को जन्म दिया ॥ इनेका नाम गंगेण उपाध्याय धा, जिसकी रचना 
'तत्व-चिन्तामणि' न्याय के इतिहस मे वास्तव में एक नवीन युग का प्रवतंक. 
है । गंगेशके हाथोंमें पुराना पदार्थ-शास्व अव्र सर्वरङ्किपूणं प्रमाण शास्त्रम 
परिवरतित हो गया । ^तत्वचिन्तामणि' की भाषा भी इसी प्रकार अपनी. 
विशिष्टता के लिये विख्यात है। गगेश ने अवच्छेदक, अवच्छेद्य, निङ्पक, 
निरूप्य तथा अनुयोगी, प्रतियोगी आदि विचार-मापक शब्दावली कौ उद्भावना 
कर भाषा का जो शास्त्रीय विशुद्ध रूप निर्धारित किया, वह वास्तव में एक 
इलाघनीय व्यापारहै। गंगेश ने खण्डनखण्डखाद्यकार श्रीहष (१२ शतक 


४" 


श 
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का अन्तिम भाग) का उल्लेख कर उनके सिद्धान्तो का खण्डन किया । 
जयदेव (पक्षघरमिश्च, १३बें शतक का अन्तिम भाग) ते इनके "तत्वचिन्ता- 
मणि के ऊपर “आलोक नामक टीका लिखीहै। इस प्रकार इनका समय 
श्रीहषे तथा जयदेव के मध्य, अर्थात्‌ १२बीं शताब्दी के आरम्भे समन्षना 


चाहिये 1 


जव पाण्डित्य की कसौटी क्या थी ? उदयन तथा भगेश के इन पाण्डित्य 
पुण. ग्रन्थो के ऊपर व्याख्या की रचना । गगेश के पुत्र वधंमान उपाध्याय 
अपने पिताके समान ही उद्भट नेयायिकये। सववंप्रथम इन्होंने उदयन के 
र्थो, गंगेण के "चिन्तामणिः तथा बल्लभाचायं के “न्यायलीलावती' पर 
“प्रकाश नामक सुन्दर टीकामों का निर्माण कियारहै। जयदेव के विषय में 
कहा जाता है किं तत्कालीन विद्वन्मण्डली मे उनका प्रतिस्पर्धी कोई नहीं थाः। 
किसी सिद्धान्त को लेकर पक्षभर तक समर्थन करने के कारण जयदेव ही 
सर्वसाधारण में “पक्षधर भिश्चःके नाम से प्रख्यात यथे। इन्होंने "तत्व 
चिन्तामणि" को “आलोकः व्याब्यान से उद्‌भासित किया । इन्हीं के शिष्य 
रुचिदत्त मिश्र भी अपने समय के परम प्रकाण्ड विद्वान्‌ थे, जिन्होने वधंमान 
के क्रुसुमाज्ञलि-प्रकाश' पर मकररन्द' तथा 'तत्त्स चिन्तामणि" पर प्रकाशः 


नामक टीका्ये लिखी है । 
नवटरीप के नेयायिक- षस प्रकार लगभग दोसौ वषो तक मिथिला 


न्याय-विद्या की केन्द्रस्थली वनी रही । १४बीं शतानब्दीमें वंगाल के नवद्रीप 
मे विद्यापीठ की स्थापना हर्ई। श६्वीं गौर १७बवीं शताब्दीके कालको 
“नव्यन्याय के इतिहास में सुवणं युगः समञ्लना चाहिये । इसमे वद्धाल के 
नेयायिकों ने अनेक प्रतिभा-सम्पन्न ग्रन्थों की. रचना कर नवद्धीप को वह्‌ 
प्रतिष्ठा प्रदानकी जो आज भी अविच्छिन्न रूपसे उसे प्राप्त टहै। इन 
नैयायिको मे वासुदेव सावंभौम सवंप्रथम थे । इनका समय १५बीं शताब्दी 
का अन्त तथा १६वीं शतान्दीका आरम्भकालदहै। इन्ं बङ्गाल के अनेक 
महापुरुषो के गु होने का गौरव प्राप्त है । धार्मिक निवन्धों के निर्माता रचु- 
नन्दन, शक्ति तन्त्रो के प्रामाणिक व्याख्याता तान्त्रिक कृष्णानन्द तथा नयायिक- 
शिरोमणि रघुनाथ भटाचायं जसे सुप्रसिद्ध पुरुष सावंभौम के ही शिष्य थे । 
रघुनाथ शिरोमणि ( १६बीं शताब्दी )--बङ्गीय नैयायिको मेँ रघुनाथ 
जैसा धरधर ताकरंक कोई नहीं हुआ । तकं-विषयक अद्वितीयतो के कारण.नदिया 
की विद्न्मण्डली ने इन्हें शिरोमणिः की उपाधि प्रदान कौ थी । इनकी सवसे 
र्ठ पुस्तक दीधिति” है, जो गंगेश के (तत्वचिन्तामणि' की विवरणात्मक टीका 


न्याय दशंन १७१५ 


दै । मूल ग्रन्थ के समान कालान्तर में 'दीधिति' ही पाण्डित्य की निकषग्रावा 
वन गई । यह्‌ ग्रन्थरत्न ग्रन्थकार के मौलिक विचारों, रमणीय कल्पनाभों 
तथा प्रकृष्ट युक्तियों का भण्डार दहै। 

मथूरानाथ ( १६वां शतक )-शिरोमणि के शिष्यो मे मथरानाय 
तकंवागीश निश्चय रूप से स्वश्रष्ठ माने जाते हैँ । इन्होने "आलोक, 


'वितामणि'ः तथा (दीधितिः आदि महत्त्वपुण ग्रन्थों पर गढा्थप्रकाशिनी 
रहस्यः नाम की टीकाय लिखीं। 


जगदीश भदाचायं ( १७बीं शताब्दी )--मथुरानाथ के वाद नवद्रीप 
के सवसे बड़ नेयायिकं जगदीशने 'दीधिति'के उपर एक विस्तरत तथा 
प्रामाणिक टीका लिखी, जो सवंसाधारणमें जागदीशी' के नाम से प्रसिद्धहै। 
'शन्दशक्तिप्रकाशिका' शन्दशक्ति के ऊपर नितान्त प्रामाणिक भौर विस्तृत 
` निवन्ध है जित्ते पण्डितमण्डली जगदीश का सवंस्व मानती है। 
गदाधर भद्राचायं ( १७बीं शती )- इनकी सवसे प्रसिद्ध॒ रचना है 
'दीधिति' की ब्रृह॒त्काय व्याख्या जो सववंसाधारणमें “गादाधरी'के नामसे 
प्रसिद्ध है । इसके अतिरिक्त इन्होंने उदयन के “भात्मतत्त्वविवेक' के ऊपर तथा 
ततत्वचिन्तामणि' के कतिपय भागों पर 'मूलगादाधरी' नामक व्याख्या लिखी 
दै । टीकाओं के अतिरिक्त इन्होने न्याय के महत्त्वपूर्णे विषयों के ऊपर लगभग 


५२ मौलिकं ग्रन्थो की रचना की, जिनमे “व्युत्पत्तिवाद' तथा “शक्तिवादः 
 विद्त्समाज में विशेष लोकप्रिय एवं समादर के पात्र । 


यदि नव्यन्याय को एक विशालकाय वटवृक्ष की उपमा दी जाय तो कोई 
अत्युक्ति न होगी । इस वटवृक्ष की जड़ भिथिलाकी भूमिम बद्धमूल हुड; 
इसका दृढतर स्तम्भ "ततत्वचिन्तामणि' के रूप में सुदृढ हु; इसकी विशालकाय 
शाखायें नवद्वीप की पवित्र-भूमिमें 'दीधिति!के रूपमेँ प्रकटित हृं ओौर 
इसके सुन्दर फल "जागदीशी' मौर "गादाधरी'के रूपमे आविर्भूत होकर 
आज भी विद्रन्मण्डली को अपने मधुर आस्वादसे आनन्दित कर रहे है। 
यदि रघुनाथ शिरोमणि ताकिकोंके मुकुटमणि, तो गदाधर नैयायिकों के 
सम्राट्‌ है, जिनके मन्तक को मणि से जटित वह्‌ मकुट सुशोभित कर रहा है। 

( २ ) न्याय प्रमाणमीमांसा 
जित प्रकार दीपक का प्रकाण अपने सामने उपस्थित होने वाली समस्त 


वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है, उसी प्रकार बुद्धि ( ज्ञान ) समस्त 


पदार्थो को प्रकाशित करदेती है। ज्ञान का अधिष्टान आत्मा होता दहै। 
इसीलिए यह प्रकाश आत्माश्रय कहा गया है । 
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ज्ञानदो प्रकारका होता है (१) स्मृति गौर (२) अनुभव । संस्कार 
मात्रः से उत्पन्न होने वाला ज्ञान स्मृति" कहलाता है । अनुभूत पदार्थं के नष्ट 
हो जाने पर भौ उससे उत्पन्न भावनारूप संस्कार अनुभवकर्ताके हृदयम 
विद्यमान रहता है । समान वस्तु के दशन होने पर सुप संस्कार प्रबुद्ध होकर 
द्रष्टा के सामने अनुभूत पदार्थ को पुनः लाकर उपस्थित करदेतादटै, इसे ही 
स्मृति" कहते है । स्मृति से भिन्न ज्ञान को “अनुभव कहते ह । यदज्ञान दो 
रकार का होता है-(१) यथां तथा (२) अयथा्थं । यथार्थं ज्ञानको प्रमा 
कहते है, तथा अयथाथं ज्ञान को अप्रमा । 


न्याय वाह्याथं कौ सत्यता स्वीकार करता है। वौद्धोंके सिद्धान्तो की 
निःसारता दिष्ठलाते समय भाष्यकारने स्पष्ट करके दिवलाया है (न्या० भा० 
४।२।२७) कि “यदि बुद्धिस पदार्थोका विवेचन किया 
प्रमा जाता, तो पदार्थो की यथार्थं अनुपलच्धि नहीं हो सक्त 
यदि वस्तु कौ अनुपलब्धिदहै, तो बुद्धि-द्वारा उसका विवे 
सम्भव नहीं है । समग्र पदार्थो का वुद्धिके हारा विवेचन सिद्धै, अतः हन 
शं कह सकते करि उनकी यथार्थं उपलव्वि नहीं होती ।'* किसी वस्तूकेयं 
ख्पकी अनुभूति प्रमाहै भौररएेसे प्रमाके साधन को प्रमाण कहते 
(यथाथचभवः प्रमा तत्साधनं च प्रमाणम्‌-उदयन)। वस्तु के यथार्थ 
रूप के विषय मे भाष्यकार का कथन है--"“सतश्च सद्‌भावोऽसतश्चासद्भावः। 
सत्‌ सदिति गृह्यमाण यथाभूतमविपरीतं तस्व भवति । असच्चासदिति गृह्यमाण 
यथाभूतमविपरीतं तत्त्वं भवति” ( न्या° भा० १।१।१ ) । "यदि कोई वस्तु 
सद्रूप से ्रहण की जाती हो, तो जिस रूपमे वहहो उसी च्पमें ग्रहण करना 
तत्त्व है, विपरीत रूप मेँ नहीं 1" असद्रूप वस्तु के विषय में मौ यही नियम है। 
अतः जिस वस्तु की जिस रूप से सत्ताहै, उसे उसी रूपमे ग्रहृण करना प्रमा 
दै; अन्यथारूप से ग्रहण करना अप्रमा है। 


-- 


^¬ त | + & 9 


` प्रामाण्य के विषय मे दाशंनिकों को भिन्न-भिन्न कल्पनाय है । न्याय क्म 


मीमांसा के “स्वतः प्रामाण्यवाद'का खण्डन करताहै ओर परतः प्रामाण्यवाद'कः 
अंगीकार करता है । “स्वतः' का अथं है अपने आप । (परतः'का मथ वाह्रसे, 
दूसरों के हारा । “स्वतः प्रामाण्य का अथंयह दै किज्ञानहोनेकेसाथही साथ 
उसकी सचाई तथा प्रामाणिकता भी आप ही आप प्रकट होती दै । हम घडेको 
अपने सामने पड़ा हृभा पाते है। इस ज्ञान के साथही साथ हमें यहभीज्ञान 
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होता है कि यह्‌ घटज्ञान सच्चा है, प्रामाणिक है 1 यह्‌ सिद्धान्त मोमांसकों का 
दे । न्याय इसका खण्डन करता है, तथा परतः प्रामाण्य के सिद्धान्त को मानता 
है । न्याय का कहनादहै किं घटका ज्ञान होने पर उसे प्रमाणोंसे सिद्ध भी 
करना पड़तादैकियह षड़ाहीरहै, कपड़ा नहीं। जव किसी ज्ञानको 
युक्तियों के द्वारा उत्ते सच्चा सिद्ध करना पड़ता है, तव उसे "परतः प्रमाणः 
कहते टँ ( “परतः' अर्थात्‌ युक्तियों के सहारे प्रमाणता की सिद्धि मानना) । 
नयायिकों का यही सिद्धान्त है । घड़ेकेद्वारा हम जल भरते है, तथा अपनी 
प्यास वुज्ञाते हैँ । किसी वस्तु को देखकर हम कहते हैँ कि यह घडा है परन्तु 
यह ज्ञान तव तक यथाथ तथा प्रामाणिक नहीं हो सकता, जव तक हम उस 
वस्तु से जल ग्रहण नहीं करते । पानी लाने की क्षमता होनेसेही हम उस 
पदार्थं वो ^घड़ा' कहते हैँ । इस प्रकार घड़ेका ज्ञान युक्तियों के सहारे सिद्ध 
होने पर ही सच्चा कहा जा सकतादहे। इसे ही कहते है-परतः प्रामाण्य । 
न्याय का यही मतदहै। किसी वस्तुके ज्ञान के अनन्तर उसके लिए इच्छा 
तथा यत्न करना आवश्यक होता है । यदि यह प्रवृत्ति सफल होती है तभो 
वह्‌ ज्ञान प्रमा कहलाता है । अत एव ज्ञान कोप्रमा होने के लिए समथं 
प्रवृत्ति का उत्पादक होना चाहिए । न्यायकी भाषा में इसे कहते ह- 
समर्थःप्रवृत्ति-जनक्ता' ओर यही ज्ञानके प्रमाहोनेमें कारण होता है) 
मीमांसक स्वतः प्रामाण्यवादी हं ओर नैयायिक परतः प्रामाण्यवादी। 


नेयायिकों का कहना है कि अगर ज्ञान का प्रामाण्य (स्वतः (अपने आप) 
गृहीत हौ अर्धाद्‌ ज्ञान कौ सामग्री के अतिरिक्त उसके प्रामाण्य को समञ्ञाने 
से लिए किसी अन्य वस्तु की आवण्यकतानहो, तो “इदं ज्ञानं प्रमाणंन 
वाः =-यह्‌ ज्ञान प्रमाण या नहीं? इस प्रकार का संशय ज्ञान की 
प्रामाणिकता के विषय में उत्पन्न नहीं हो सकता । ज्ञान उत्पन्न करने के लिये. 
जो सामग्री एकत्र की जायगी उसीसे उसके प्रामाण्यका भी निश्चय हो 
जायगा । प्रामाण्य के विषय में सन्देह उत्पन्न होनेके लिए कोई स्थान दही 
नहीं होगा, परन्तु व्यवहारमें हम देखते हैँ कि यहाँ संशय उत्पन्न होता है। 
अतः नैयायिक लोग प्रामाण्य को परतः मानतेरहै। ज्ञान की प्रामाणिकता 
अनुमान प्रवृत्तिकी चरिताथंता से उपलब्ध होती है। “जानाति इच्छति 
यततः ज्ञान के अनन्तर इच्छा का उदय होतारहै गौर इच्छा के बाद यत्न 
का 1 यदि यत्न की सफलता हुई, तवतो ज्ञान यथाथंदहै, अन्यथा नहीं । 
'तत््वचिन्तामणि' के मतसे अनुमानके द्वारादही ज्ञानका प्रामाण्य सिद्ध 

१२ भा०द० 


१७८ भारतीय दशन 


किया जाता है। मतः न्यायकौ दृष्टिसे प्रामाण्य ओौर प्रामाण्य दोनों 
"परतः सिद्धरहै। 
्रान्तिके विषयमे नैयायिकोंने बड़ी विवेचनाकी दहै। न्याय के 
अनुसार श्रम विषयीमूलक है, विषयमूलक नहीं । तत्त्वज्ञान से मिथ्या ज्ञान 
की निवृत्ति होतीरहै, पदाथंजच्योंकात्यों वना रहतादै। 
अन्यथाख्याति उद्योतकर्ने (न्या० सू° १।१।४ वात्तिक मे) मृगमरीचिका 
की शास्त्रीय व्याख्या कर दिखलाया दै कि सूयं की किरणों 
का सद्‌भाव ठीक है, स्पन्दन व्यापार भी यथार्थ है; अतः अथं का व्यभिचार 
नहीं होता, प्रत्युत ज्ञान का ही व्यभिचार होता है सू्यं-रश्मियोंमे उद 
को कल्पना को समज्ञाने के लिए बौद्ों की भसत्‌-ख्यात्ि या आत्मख्याति 
उपयुक्त नहीं है । इद्द्रिय-दोष के कारण मरीचिमेंजलके घर्मोका स्मरण 
होतादहै। जल के धमके मानसिक उदय होते ही जर्हा-जहां जल की 
पूर्वानुभृति हुई है, वहा -वहां के जल का अलौकिक प्रत्यक्ष हो जातादटै। इस 
अलौकिक प्रत्यक्ष से देखे हुए उदक के गुणों का आरोप समीपवर्ती मरीचिमें 
कर दिया जाता है । यही है नेयायिकों का सिद्धान्त “अन्यथा-ख्याति' अर्थात्‌ 
दूसरे गुणों का अन्य वस्तु मे प्रतीत होना । 
प्रमाचार प्रकारकी होती है-(१) प्रत्यक्ष, (२) भनुमित्ति, (३) 
उपमिति, (४) शब्द । इन्द्रियों का विषयों के साथ संयोग से उत्पन्न अनुभव 
श्रत्यक्ष, अनुभव से साध्य का. अनुभव "अनुमिति", सादृश्य-ज्ञानके दारा 
उत्पन्न अनुभव “उपमिति, तथा शब्द की सहायता से उत्पन्न अनुभव शाब्दः 
कहलाता है । अप्रमा तीन प्रकार की होती है-(१) संशय, (२) विषपयेय, 
(२) तकं। एक धर्मी में विरुद्धनाना धर्मसे विशिष्टज्ञान को संशयः 
कहते है । स्थाणुत्व-विशिष्ट स्थाणु को देखकर "यह स्थाणु हैया पुरुष, एेसा 
संदिग्ध ज्ञान उत्पन्न होना संशय कहलाता है । "विपयय' मिथ्या ज्ञान को 
कहते है, जैसे शुक्ति मे रजत-ज्ञान । अविज्ञात स्वरूप वस्तु के तत्त्वज्ञान के 
लिए उपपादक प्रमाण का सहकारी जो ऊह (सम्भावना) है उसी को "तक 
कहते हँ । इन चार प्रकारकी प्रमाओंसे सिद्ध करनेके लिएवचार प्रकारके 
प्रमाण होते है प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान ओौर शब्द । 
( क ) प्रत्यक्ष 
यथार्थं अनुभव के साधन को प्रमाण कहते है--्रमीयते अनेनेति प्रमाणम्‌ । 
इस व्युत्पत्ति के अनुसार जिनके द्वारा प्रमा या यथार्थं अनुभव की उत्पत्ति होती दै 
उसे प्रमाण" कहते है । प्रमा चार प्रकार की है मौर तदनुसार प्रमाणोंकी भी 
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संख्या चारहीदै। प्रमाण साधन द्वै जौर प्रमा उसका फल दहै 1 प्रत्यक्ष प्रमा 
के कारण को प्रत्यक्ष प्रम।ण, अनुमिति प्रमाके कारण को अनुमान, उपमिति 
प्रमाके साधक को उपमान तथा शब्दप्रमाके कारण को शब्द प्रमाण 
कहते हँ । 
इन्द्रिय तथा धमे के सन्निकपं से उत्पन्न ज्ञान को प्रत्यक्ष" कहते है । 
'सन्निकष' का अर्थं है--सम्बन्ध । नेत्र का घट के साथ सम्बन्ध होने पर घडे 
काज्ञान होतादहै, यही प्रव्यक्त कहलाता है। आत्मा में प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न 
होने कै लिये तीन सम्बन्धो की आवश्यकता होतीहै। आत्माका मनसे, 
मन का इन्द्रियके षाथ तधा इन्िक का विषयके साथ संयोग होना 
आवश्यक होता है । आत्ममनःसंयोग ज्ञानमात्र के लिए आवश्यक होता है । 
चट के प्रत्यक्ष पर ध्यान दीजिए । प्रथम तो घड़ेके साथ चक्षु का संयोग 
टातादै। यहां घड़ा दै विपय तथा चक्षु है इन्द्रिय । तदनन्तर इन्द्रिय का मन 
के साथ योग होता है, अर्थात्‌ चक्षु इन्िय यहां घट का सम्बन्ध मनके साथ 
करादेतीदहै। इत्तने पर भी धड़ का ज्ञान नहीं होता जव तक मन आत्माके 
साथ सयुक्तन हो । आत्मा का ध्यान दूसरी ओर होतादहैतो मनके साथ 
खगन होनेसे घटका प्रत्यक्ष होता ही नहीं । अतः अन्तिमिदशामें मन 
तथा जात्मा का संयोग नितान्त अनिवा्थं होता दै । इस प्रकार तीन सम्बन्व 
होने पर ही प्रत्यक्षजान हौोतादै। यहतो हई प्रत्यक्ष की बात । अन्य ज्ञानों 
के लिए केवल जात्मा तथा मनके संयोग की ही आवश्यकता रहती है। 
प्रत्यक्ष के भेद 
प्रत्यक्ष साधारणतयादो प्रकार का होता दै-( १) निविंकल्पक, 
(२) सविकल्पक । दूर पर विद्यमान होने वाली किसी वस्तु का ज्ञान जव 
पहले पटल होता टे, तव उसके विषयमे हमारा ज्ञान सामान्यकोरि का 
ही होता दै। हमें यही पता चलतादै कि कद, पर क्या है? उसका स्वरूप 
कंसा टै ? क्रिन-किन गणो की सत्ता उसमें पाई जातीदहै ? इत्यादि वस्तुओं 
का ज्ञान हमें उस समय कु भी नहींहोता है। उस्र समयन तो हम उसका 
नाम जानते दैन जाति; न गुण को जानते ओरन किसी क्रिया को। 
हमारा ज्ञान इतना ही होता दहै कि कुछ दै। इसी नामजात्यादि की कल्पना 
से विहीन प्रत्यक्ष ज्ञान को "निर्विकल्पः कहते ई । अनन्तर जब वस्तु के 
स्वरूप, जाति, गुण, क्रिया तथासंज्ञा काज्ञान हमेंप्राप्त हो जातादहैतो 
नाम जात्यादि योजना से विश्ष्ट का ज्ञान सविकल्पः के नामसे पुकारा 
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जाता है, जसे “श्यामा नामक यहु काली गाय घास चर रहीदहै' यह्‌ ज्ञान, 
जिसमे “श्यामाः नामदहै, (काली'गुणदै, चरती दहै" क्रिया है ओौर गाय 
जाति का बोधक है। 
प्रत्यक्ष की यह विविध कल्पना वाचस्पति मिश्र की "तात्पर्यटीकाः 
(प १३३) मे उपलब्ध होती है । उन्होने न्यायसूत्रस्थ ( १।१।४ ) प्रत्यक्ष 
लक्षण मे आने वाले अन्यपदेश्यः तथा “व्यवसायात्मक' पदों को क्रमणः इस 
द्विविध कल्पना का मूल बतलाया है, पर इस विषय मं भाष्य ओर वात्तिकमें 
कोई विवरण नहीं मिलता । कुमारिलके “इलोकवात्िक' में प्रत्यक्षकेये 
दोनों भद वौदधसम्मत प्रत्यक्न के खण्डन के-अवमर पर स्वीकृत कियि गये । 
अतः व।चस्पति मिश्र इस विषय में कुमारिलके ऋणी जान पडतहैँ। 
मनो विज्ञान वस्तु-ग्रहण के अवसर पर सेन्सेणन ( संवेदन ) तथः परसेप्सन 
( प्रत्यक्ष ) मे जो अन्तर वतलाया है वही अन्तर निविकल्प' तथा (सविकल्प 
परत्यक्षम भी विद्यमान दहै दोनों प्रकार नयाथिकों के समान कुमारिल को 
भी सम्मत है, परन्तु शाब्दिक तथा बौद्ध मत भिन्न! वैयाकरणनलोग 
निविकल्पक ज्ञान नहीं मानते, उधर बौद्ध लोग निविकत्पक को ही प्रत्यक्ष 
मानकर सविकल्पक को न प्रमाण मानते हं ओर न प्रत्यक्ष । 
प्रत्यक्ष प्रमाणके दो अन्य भेदभी होते रै--( १) लौकिक, (२) 
मलौक्रिक । लौकिक प्रत्यक्षभी दो प्रकार का होता है--(क) वाद्य 
( वहिरिन्ियों कै द्वारा साध्य ) ओर (ख) आन्तर (केवल मनकेद्ारा 
साध्य ) । वाह्य प्रत्यक्ष भी पच्च ज्ञानेन्द्रियोंके द्वारा साध्य होने से पांच 
प्रकार का है--(१) चाक्षुष, (२) श्रावण, (३) स्पणेन, (४) रासन तथा 
(५) घ्राणज । मानस प्रत्यक्ष केवल एक प्रकार का होता है। इस प्रकार सव 
मिलाकर लौकिक प्रत्यक्ष छह प्रकार का होता है। 
सन्निकष-लौक्रिक प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रियार्थ सन्निकपं छह प्रकार का 
होता दै-(१) संयोग, (२) संयुक्तसमवाय, (३) संगुक्त-समवेत 
समवाय, (४) समवाय, (५) समवेतत-समवाय, (६) विशेषविशेष्यभाव । चक्षु से 
घट के प्रत्यक्ष होने पर संयोगः घट के रूप ( कृष्ण, पीत, रक्त आदि वणे }) के 
प्रत्थक् में संयुक्त-समवाय, घटदूपत्व के प्रत्यक्ष में संयुक्त समवेत-समवाय सन्निकषं 
होते है । श्रोत्र भाकाशरूप ही है; अतः शब्द के प्रत्यक्ष होने मेँ समवाय सन्निकषः 


होगा, क्योकि गरुणगुणी का वास्तव में सम्बन्ध समवाय होता है । शब्दत्वं का 


१. विशेष के लिए द्रष्टव्य मानमेयोदय, प° १७-१८ । 


न्याय दशंन १८१ 


प्रत्यक्ष समवेत-समवायसे तथा अभाव का प्रत्यक्ष विशेषणविशेष्यभाव 
सन्निक्षं से होता है। 

उदाहरण के लिएु घटके प्रत्यक्ष पर दृष्टिपात कीजिएु। हमारे सामने 
वाला घडा पड़ा हृजा दहै । हमारी अिज्यों ही उसके ऊपर गिरती है, घडे 
काज्ञान हने तुरन्त हौ जाता है । यह ज्ञान सयोग सन्निक्षंके हारा होता 
टै, क्थोकि घट तथा नेत्र का सम्बन्ध संयोगके द्वारा होता है। तदनन्तर 
घड़के नौलरङद्क का प्रत्यक्ष होतादहै। यह्‌ प्रत्यक्ष होता दै संयुक्तसमवायके 
हारा; क्योकि नेत्र से संयोग होता दहै षड़ेसे, जिसमें रूप समवाय सम्बन्धसे 
विद्यमान होत्ता दै । तदनन्तर नीलूपत्व का प्रत्यक्ष होता दै "संयुक्तं समवेत 
समवायः सच्चित्पंसे; क्योकि चक्षुते संयुक्त घटमें रूप रहता टै समवाय 
सम्बन्ध सर ओौर्‌ ल्प में रूपत्व रहता टै दुसरे समवाय सम्बन्ध त्े। शब्द जव 
कान से प्रत्यक्ष होता है, तव केवल समवाय सम्बन्ध रहता है, क्योकि श्रवण 
आकाश ही माना जाता, जित्तमे शव्द की स्थिति समवायके दवाराही 
होगी । शव्द गुण तथा श्रवेण गुणी होता है जौर गणगुणी का सम्बन्ध समवाय 
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ही हता है । णव्द के अन्दर शब्दम रहुनेवाली जाति (णब्दत्व) का प्रत्यक्ष 
होगा समवेतसमवायः ने, वयोकि श्रवण से सम्बद्ध शब्दम शब्दत्व जाति 
होने कें कारण समवाय-सम्बन्धसे ही रहता दै । जव कहीं अभाव का प्रत्यक्ष 
होत्ता टै, तव 'चिरेपण विज्ञेव्यभाव' सन्निकपं रहता दै, जसे घट से रहित 
लृतल का प्रत्यक्ष । यहां ने्रसे भूतल का प्रत्यक्ष होता है, जिसमें घटाभाव 
विशेषण रहता है । अतः यहां घटाभाव विशेषण तथा भूतल विशेष्य है । 
इसलिए अभाव के समस्त स्थानों पर यही सचनिकषं होता है। संक्षेपमे यहाँ 
सच्चिक्पकेये ही प्रमुख दृष्टान्त है । 
= (= 
अलक सानकष 

जव पाक्शालामे अग्निके प्राथ धूम का सम्बन्ध निश्चित होता है, तव 
विशेष धूमका ही सम्बन्ध ज्ञान होता है। धूम व्भि-व्यभिचारी हैयानहीं? 
इस सन्देह का निराकरण क्यो कर हौ सकता है ? सकल धूमो का चाक्षुष ज्ञान 
तो हो नहीं सकता; अतः “धूमत्य' सकल धूमोंमे तथा रश्यमान धूममेंभी 
विद्यमान रहता ई, जिसके द्वारा इसका प्रस्यक्ष माना जाता दहै। (१) इस 
सन्िकषं का नाम ह-- सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति । पाश्चात्य नंयायिक 
“इन्डविटव लोपः के नाम से जिसे पुकारते है उसका काम भारतीय नैयायिकः 
सामान्यलक्षण प्रत्यासत्ति कै द्वारा निष्पन्न करते हैँ (२) दूसरा अलौकिक 
सच्िकषं ज्ञ(नचक्षणा प्रत्यासत्ति कहलाता है । सामने रखे गये पुष्पके 
रमणीयसरूप के ज्ञान के साथ-साथ उसके सुगन्ध का भी ज्ञान मुकं होता हे 1 
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चाक्षुष ज्ञान के साथ ही साथ गुलाव की भीनी गन्वका भी अनुभव होता 
है। जो लोग गन्धका अनुभव अनुमानजन्य मानते है, उनके लिएतो यहु 
प्रशन नहीं उठता, परन्तु प्रत्यक्ष मानने वालों के लिए यह्‌ समस्या अवश्य 
कि दरूर पर रहने वाले एल से घ्राणेन्द्रिय का सम्बन्वतो होता नहीं, परन्तु 
गन्ध का ज्ञान होता है। अतः यहां अलौकिक स्निकपं माना जाता है। 
पुष्प के ज्ञान के साथ ही उसके गन्ध का ज्ञान भी सम्बद्ध । अतः इस ज्ञान 
को ज्ञानलक्षण सन्निकपं से उत्पन्न मानते दहैँ। (३) त्रृतीय अलौकिक ज्ञान 
'योगज' कहलाता है । सूक्ष्म (परमाणु आदि), व्यवहित (दीवाल आदिके 
दवारा व्यवधान वाली) तथा विप्रकृष्ट काल तथा देश (उभय ल्प) से दूरस्थ 
वस्तुगों का ग्रहण लोकप्रत्यक्ष के द्वारा कथमपि सिदध नहींहो सकता, परन्तु 
एेसी वस्तुओं का अनुभव अवश्य होता दह । अतः इनके लिए ध्यानकी 
सहायता अपेक्षित है । इसे योगजसननिकपंजन्य कहते है । योगियों का प्रत्यक्ष 
इसी कोटि का है" । 
( ख ) अनुमान 
किसी लिग (हतु) के ज्ञान से उस लिगकी वारण करने वाली वस्तुका 
ज्ञान प्राप्त करना अनुमान कहलाता है । पवतके शिखर से निकलने वाली 
धूमरेखा को देखकर पवत मे अग्नि की सत्ताका ज्ञान प्राप्त करना कि यट 
पवेत बुद्धिमान्‌ है, अनुमान प्रमाण के द्वारा सिद्धहोताहै। प्रत्यक्षसे अनुमान 
के भेद-साधकों का उद्योतकर ने वर्णन किया है--(१) प्रत्यक्ष मुख्यतया एक 
ही भ्रकार का होता है, पर अनुमान विविध प्रकारका होता है। (२) प्रत्यक्ष 
वतमान काल में द्रष्टा के सामने विद्यमान पदाथंके विषयमेहो सकतादहै, 
परन्तु अनुमान भूत, वतमान तथा भविष्य तीनों काल से सम्बद्ध वस्तु के 
विषयमे होता है। (३) व्याप्तिका स्मरण अनुमान के लिए भावश्यक 
साधन दहै, पर प्रत्यक्ष को एसे किमी साधन पर अवलम्बित होने की 
आवश्यकता नहीं होती ( न्यायवात्तिक १।१।४ ) । 
पवंतोऽयं वह्भिमात्‌ धूमात्‌ ( यह पवंत धूम से युक्त होने के कारण 
वह्भिमान्‌ है ) - इस अनुमान-वाक्य में पवत के विषयमे अग्निका रहना धूम 
हेतु से भचुमान के द्वारा सिद्ध होता है। अतः पवत "पक्ष", वह्भिमान्‌ "साध्यः 
तथा धूम दहेतु" कहलाता है । पक्ष, साध्य तथा हेतु पाश्चात्य न्याय-वाक्य के 
माइनर ट्म, मेजर टमं तथा मिडिल टमं के पर्यायवाची हैँ । अन्नभदु ने उसे पक्ष 
बतलाया है, जिसमें साध्य की स्थिति सन्दिग्ध है (सन्दिग्धसाध्यवान्‌ पक्षः) । 
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यदि साध्यकी सत्ताका ज्ञान पूवंसे हीहमेप्राप्त हो, तो उसका अनुमान 
करने की आवश्यकता ही नहीं रह जाती, पर नव्य नैयायिकं की दुष्टिमें 
यह्‌ लक्षण ठीक नहीं है । उनकी राय मं वस्तु का पूवज्ञान अनुमान का बाधक 
नहीं हो सकता, यदि उस वस्तु को सिद्ध करने की अभिलाषा (सिसाधयिषा) 
अनुमान करने वाले में विद्यमान दहो। अतः सिसाधयिषा की सत्ता पक्षताका 
प्रधान लक्षण है) । जिस वस्तु को सिद्ध करना हो, जैसे साध्य तथा जिसके 


दारा सिद्ध कियाजाय उसे "हेतुः कहते है । साध्य का दूसरा नाम है लिगी 
ओर व्यापक, तथा हेतु का साधन, लिग तथा व्याप्य है। 


गोली लकड़ोते जहां भाग उत्पन्न होती है, वहा तो धुआं दिखाई पडता 
है, परन्तु गीली लकड़ीके न होने पर धूं दिखलाई नहीं पड़ता । जसे दहुकते 
हए अंगारेमे आगतो, परन्तु धूम नहींदहै। इस प्रकार धूमके रहनेका 
स्थान कमै ओर अग्निका उससे कहीं अधिक । इसलिए धूम है “व्याप्य 


= { 


जौर अग्निहै “व्यापकः । अनुमान के लिए “व्याप्यः ( धूम ) की सत्ता 
अए्वय्यक होती है, अ्थत्‌ व्याप्य ( धूम) की स्थित्तिको देखकर व्यापक 
( 7 अनुमान तो ठीक होता ह परन्तु इसका उलटा कभी ठीक नहीं 


होता । अर्थात्‌ “व्यापकः ( अगति) को देखकर “व्याप्यः (धूम) का 
अनुमान कभी ठीक नहीं होता। दहक्ते हुए लोहे ( अयोगोलक ) को 
देखिए । वहा आग तो है" परन्तु धुर्जा नहीं है । अतः आग के सहारे धूम का 
ज्ञान कहीं भी अनुमान से सिद्ध नहीं होता है । धूम की सत्ता के सहारे अग्नि 
ही ज्ञान ठीक माना जाता है । हेतु" को कम स्थानों में रहना अनिवायं 
होता टै ओर साध्यः को अधिक स्थानों में रहना उचित होता है। अनुमान 
की प्रक्रिया के लिए यह्‌ नितान्त भावश्यक होता है, भारतीय न्यायदशंन में 
तथा पश्चिमी लौजिकेमे भी। 
अनुमान के भेद 
न्याय सूत्रों ( १।१।५ ) में अनुमान तीन प्रकार का बतलाया गया है-- 
पूवं वत्‌, शेषवत्‌, सामान्यतो दु । इन अनुमान-प्रकारों के लक्षण के विषय 
में न्यायसूत्र के टीकाकारो मे गहरा मतभेद है । “ूवं' तथा शेष' मीमांसा के 
पारिभाषिक शब्द है। अतः यह अनुमान-भेद मीमांसकों की कल्पना प्रतीत 
होता है, नैयायिकं ने इसे ग्रहण कर इनके मुख्य अथं में परिवतेन भी क्रिया 
है। मीमांसा में पूर्वे" का प्रयोग प्रधान तथा शेषः का अङ्गं के लिए किया 


जाता है, पर नैयायिको ने प्रधान तथा अग के सुम्बन्ध को कारण-कायं भाव 
क्रे ऊपर अवलम्बित ठहराया है । 


त 
@ 
॥ 
1 
॥ 
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भाष्यकार के मतानुसार जव कारण से कार्यं का अनुमान किया जाता है 

तव पूर्ववत्‌, गौर कायं से कारण के अनुमान करने पर शेषवत्‌" होता है । 
आकाश में काले-काले मेष-मण्डल को देखकर वृष्टि होने का अनुमान करना 
पूवेवत्‌ का उदाहरण है । नदी में होने वाली वाढ को देख कर वर्षा का अनुमान 
करना कि कहीं ऊपर वृष्टि हुई है, शेषवत्‌ कटलाता है । इनकी एक दूसरी 
व्याख्या भी मिलती है--(१) अन्वय मूख से प्रवृत्त होने वाला अनुमान पूर्ववत्‌ 
तथा व्यतिरेक मख से प्रवृत्त होने वाला अनुमान शेषवत्‌ कहलाता दै । धूम ज्ञान 
से अग्निका अनुमान पहले अनुमान का उदाहुरण है। (२) शेप का अधरं 
होता है अवशिष्ट होने वाला; अतः पारिशेष्यात्‌ अनुमान करने पर गेपवत्‌ 
माना जा सकता है 1 शब्द के स्वरूप का निर्धारण इसी अनुमान कैदारा किया 
जाता है । न्यायके छह भाव पदार्थामें शब्द गुणहीदहोतादहै। यह पवत्‌ 
अनुमान से सिद्ध होता है । शब्द अनित्य है ओर इसलिए वह सामान्य, विलेप 
तथा समव।य जसे नित्य पदार्थों से अवश्यमेव भिन्न तथा पृथक्‌ हेता टै । वह्‌ 
द्रव्य, गुण तथा कमके भीतर ही माना जा सकतादैः क्योंकि पूर्वोक्तं तीन 
पदार्थो के हटाने प्रये ही तीन बचते हैँ । इन तीनोंमें भी तिचार कीजिये! 
शब्द द्रव्य नहीं हो सकता, क्योकि वह्‌ द्रव्य (आकाश) में रहतादहै। वह्‌ कमं 
नहीं हो सकता, वर्योकि वह्‌ दूसरे शब्द के उत्पन्न होने में कारण होता द । श्त 
प्रकार सवके अन्त में वाकी वच जाता दहै गुण, ओौर इस रीतिसे शव्द “गुणः 
ही सिद्ध होता है। 

(३) सामान्यतो द (सामान्यतः=सामान्यस्य, दुष्टम्‌=द्शनम्‌; सामान्य 

मात्र करा दशंन) वहा होता है जहां वस्तु विशेष की सत्ता का अनुभवन होकर 
उसके सामान्य रूप का ही हमें परिचय प्राप्त है; यथा इन्द्रियों की सत्ता का 
अनुमान । कायं को देख कर कारण का अनुमान तकरनुकूल दै । लेखन कायं 
को देख कर लेखनी का अनुमान करना उचित ही है । इसी दृष्टान्त के आधार 
प्रर वस्तु के प्रहणरूप फल के लिए तत्साधन इद्दियों की सत्ता का अनुमान 
क्रिया जाता .है। चक्चुरिद्ियके अभावमें रूपका ग्रहण कथमपि नटीं हो 
सकता । यह सामान्यतो दुष्ट अनुमान का उदाहरण है, क्योकि यहां इन्द्रियः 
विशेष की सत्ता न देख कर तत्सामान्य कारणत्व का ही अवलोकन हमारे लिए 
शक्य है । न्यायसूत्र मे गौतमाभिमत ये ही तीन भनुमान है । 


| (ख ) अनुमान के जन्यदो भेद होते ह ( १) स्वार्थानुमान भौर 


(२) परा्थचिमान । अपने ही लिए जव अनुमान किया जाता है, तब वहं 
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स्वार्थानुमान होता दहै; पर यदि उसका प्रयोजन दूसरा कोई व्यक्तिहो, तो 
वह्‌ होगा परार्थानुमान । स्वार्थानुमान के लिए वाक्यप्रयोग की आवश्यकता 
नहीं होती, पर जव दूसरे व्यक्ति को किसी अनुमिति का ज्ञान कराना प्रधान 
उदेश्य रहता है, तव परार्थानुमान का प्रयोग किया जातादहै। इसमे पचि 
वाक्यों का प्रयोग करना नितान्त भावश्यक है। 


(लयाय) अथवा पञ्चाद्यव वाक्य 


परार्थानुमान पाच वाक्यों केद्वारा प्रकट किया जाता है, जिनके नाम 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय ओर निगमन रहँ । इन पञ्चावयव वाक्यों का 
प्रयोग इस प्रकार किया जात टै । 
(१) देवदत्त मरणशील है ( प्रतिज्ञा) । 
(२) क्योकि वह्‌ मनुष्यै (दहतु) 1 
(३) जितने मनुष्यर्हैँवे सव मरणशील रहै, जसे राम, श्याम, मोहनः 
सोहन आदि ( उदाहरण )। 
(४) देवदत्त भी टेस्ता ही एक मनुष्य है ( उपनय ) । 
(५) अतत एव देवदत्त मरणशील है ( निगमन ) । 
रतिज्ञाः पहला वाक्यदहै,जो सिद्धकी जाने वाली वस्तुका निदण 
करता । देतु दूसरा वाव्यदहै, जो अनुमान को सिद्ध करने वाले कारण 
निदेश करता है। तीसरा वाक्य 'उदाहरण कटलाता है, जिसमे 
उद्राटरण के साध हेतु जौर साध्य के नियत साहुचयं नियम का उल्लेख किया 
जाता है । चौथा वाक्य (उपनयः' कहलाता है, जिसमें व्याप्ि-विशिष्ट पक्ष का 
बोध होता है । इतना होने पर अनुमान केद्वारा प्रतिज्ञा की सिद्धि हो जाती 
है ओर वहु निगमन' कहृलाता है । 
अनुमान प्रयोग में वाक्यों की संख्या के विषयमे दाशेनिकों में पर्याप्त 
मतभेद पाया जाता दहै। वेदान्ती ओर मीमांसक लोग तीन दही वाक्यों को 
अनुमान के लिए पर्याप्त मानते है = आदिम तीन वाक्य अथवा अन्तिम तीन 
वाक्य (व° १०, प° ६२) । प्राचीन कालमें वाक्योंकी संख्या दस मानी 
जाती थी । वात्स्यायन ने पूर्वोक्त पांच वाक्यों के अतिरिक्त निम्नलिखित 
पांच वाक्यों को भी मानने वाले नैयायिकों का उल्लेख किया है (न्या° भा 
१।१।३२) । वे वाक्य ये है (१) जिज्ञासा, (२) संशय, (३) शक्यप्रा्ि, 
(४) प्रयोजन (५) संशयब्युदास । भाष्यकार के मन्तव्यानुसार इनकी नितान्त 


ननम, 


क +~ 


+ ` श्रः ` बन "क्क 4.१.९५, 
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आवश्यकता अनुमान के लिएन होने से इनका उत्लेख नहीं किया जाता । 
ये सिद्धि के लिए सहायक मात्र है, अतः इनका वणेन ^्याय' मे नहीं किया 
जाता । ~ 

अव इसको विशेषता पर दृष्टिपात करना आवश्यक है । यह्‌ पञ्चावयव 

वाक्य मनोवज्ञानिक आधार पर अवलम्बित है। पाश्चात्य न्याय में डिडक्रणन 
ओर इन्डक्शन भेद कर तक्रं दो प्रकार कामाना जातादहै, पर भारतीय न्याय 
मं इन दोनों का श्लाघनीय सम्मेलन किया गया मिलता हँ । व्याप्य (हेतु) 
भौर व्यापक (साध्य) के नियत सम्बन्व परही अनुमान की पूरी इमारत 
खड़ी रहती है । इसी व्यापि की सूचना उदाहरण-वाक्य की विशेषता है । 
चतुथं वाक्य उपनय या प्ररामशं वाक्य की अपनी मृढ्य विशिष्तादै। विना 
परामशं के अनुमान नहींहो सकता। अनुमानके लिए व्यासिन्नानकीही 
आवश्यकता नहीं, प्रत्युत उस व्याप्ति के पक्ष ( पवत ) में रहने का ज्ञान भी 
उतना ही आवश्यक है । अतः व्याप्तदहतु का पक्ष धमं होने ( व्या्निविशिष्ट 
पक्षधमेताज्ञान ) को परामश" माना जाता है । केवल धूमवान्‌ हने से पवेत 
की भग्निमत्ता अनुमित नहीं हो सकती, जव तक धूमको भग्निकी व्याप्ति 
काज्ञानन हो मौर इस प्रकार वर्भि-व्याप्य धूम का ज्ञान पवंतमेंनदहो। 
निगमन हेतु द्वारा सिद्ध प्रतिज्ञा का उल्लेख करता दै। जिसकी प्रतिज्ञा 
आरम्भमे को गईथी, वह हेतु द्वारा सिद्ध कर दिया गया है, वही निगमन 
वाक्य प्रदशित करता है। 

(ग ) अनुमान का एक तीसरे प्रकारसे भी विभाजन होता दै। 
अनुमान तीन प्रकार का होता है-( क ) केवलान्वयी; (ख) केवलव्यतिरेकी 
तथा ( ग ) अन्वयव्यतिरेकी । यह विभाजन अधिक तर्कानुकूल माना जाता 
है, क्योंकि यह अनुमान की आधाररूप व्याप्ति कोप्राप्तकरनेके प्रकारके 
ऊपर निभर होता है। 

(1) केवलान्वयी अनुमान वहां होता है जहां हेतु साध्य के साथ सवदा 
सन्तात्मक रूप से सम्बद्ध रहता है । यहाँ हेतु तथा साध्य के बीच व्याप्तिका 
ज्ञान अन्वयमुखेन ही होता है। यहां कोई भी प्रतिषेध का दृष्टान्त होतादही 
नहीं । इसीलिए इस अनुमान के नाम मे केवलः शब्द रखा गया हे । 

उदाहरण- 

समस्त ज्ञेय पदाथं अभिधेय होते हैँ ( भ्रतिज्ञा ) 
घट एक जेय पदाथं है ( हेतु ) । 
अत एव घट अभिषेय है ( निगमन ) । 
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क्ञिय' का अथं हैज्ञान का विषय होना, अर्थात्‌ वहु पदार्थं जिसे हम जान 
सकते हैँ । अभिधेय" का अथं है अभिधा संज्ञा का विषय होना, अर्थात्‌ वह्‌ 
पदाथं जिसे हम नाम दे सकते हैं । यहां प्रथम वाक्य व्यापक सत्तात्मक सिद्धान्त 
टै, जिसमें अभिवेय' नामक विधेय समस्त ज्ञेय" पदार्थोके विषय में कथित 
कियागयादहै। सचतो यहद कि उदेश्य के विषयमे हम विघेयका कथमपि 
निषेध कर ही नहीं सक्ते ओर यह नहीं कहु सकते कि यह्‌ ज्ञेय पदां अभिषेय 
नहीं ह, क्योकि निषेव करने के समय हमें कहना ही पड़ेगा कि यह्‌ "अनभिधेय 
टै ओौरेसा करनेमें हमनेउसे नामदेही दिया । फल्तः एसा उदाहरण 
नहीं मिलेगा जहां ज्ञय' वस्तु "अभिधेय' न हो । अतः यहां केवल अन्वयमुखेन 
व्याप्ति दै। यहां साध्यवाक्य के समान पक्षवाक्य ( माइनर प्रेमिस ) तथा 
सिद्धान्त वाक्यभी दोनों समभावेन व्यापक सत्तात्मक वाक्य रहै, जिनका 
निपेव नहीं किया जा सक्ता । इसलिए यह्‌ अनुमान पश्चिमी तकंशास्त्रके 
वरावरा' नामक न्यायवाक्य के भीतर गताथं होगा । 


( 7 ) केवल व्यतिरेको अनुमान वहां होता हैँ जहाँ हेतु साध्य के साथ 
केवल निपेधात्मक च्पसेही सम्बद्ध रहताहै। धह उस व्थाक्षिके ऊपर 
आधारित रहता है,जो साध्य के अभाव तथादहेतुके अभावके वीच होती 
है । यहाँ व्याप्षि केवल व्यतिरेकमुखन होती है, क्योकि यहाँ पक्ष को छोडकर 
पेसा कोई सत्तात्मक उदाहरण ही नहीं रहता जहाँ व्याप्ति की स्थिति बतलाई 
जा सके । उदाहरण से उसकी परीक्षा कीजिए :- 


इतर पदार्थोसे भिन्नन होने वाला गन्ध नहीं रखता ( प्रतिज्ञा) । 
पृश्नी गन्ध रखती है ( हेतु ) 
अत एव प्रथ्वी इतर पदार्थो से भिन्न है ( निगमन ) । 


यहां साध्यवाक्य व्यापक प्रतिषेध-वाक्य है, जहाँ हेतु या विधेय "गन्धः का 
सम्बन्ध “इतर पदाथे सेन भिन्न पदाथं'के साथ निषिद्ध किया जाताहै। बात 
यह है कि गन्ध का निवास केवल पृथ्वीमे ही रहता है, जो यहां पक्ष है ; अतएव 
पृथ्वी को छोडकर हम गन्ध की स्थिति का उदाहरण कोई दे ही नहीं सकते । 
हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध हम प्रतिषेध द्वारा व्यतिरेकमुखेन ही कर सकते ह । 
दुष्टान्त के अभाव में अन्वयमुखेन सम्बन्ध किसी प्रकार भी दोनों मे स्थापित नहीं 
किया जा सकता । इस अनुमान का यही वैशिष्ट्य है। यह वस्तुस्थिति पर 
आशित रहने वाला अनुमान है । मतः पश्चिम के प्रचलित न्याय-दशंन में इसका 


मी 


= „ नवर कक क्न 
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निदश नहीं मिलता, परन्तु आधुनिक विद्वान्‌ वहां भी एसे निपेवा्मक तकं 
प॒र आश्रित अनुमान की सत्यता को अवं मानने लगे हैँ । 


( 11 ) अन्वय-व्यतिरेकी अनुमान में हेतु साध्यके साथ दोनों प्रकारों 
से सम्बद्ध रहता है-अन्वय के द्वारा तथा व्यतिरेकके द्वारा । यहां व्याप्ति 
का ज्ञान हमे इन दोनों विशिष्ट प्रकारोंसे होता दहै। व्याप्ति हेतु तथा साध्य 
के वीचमेहोतीदहै ौरसाथही साथवह्‌ साध्यके अभाव ओर हैतुक 
अभावके वीच भी होती है। व्यापक वाक्य तव सत्तात्मक होतार, जव 
व्याप्ति अन्वय के द्वारा सिद्ध होती दहै ओर वह निषेधात्मक तव हौता है जव 
व्याप्ति व्यतिरेक के द्वारा सिद्ध होती दै । अन्वय तथा व्यतिरेक मं अन्तर यहं 
होता है कि अन्वय-व्याप्तिमें होने वाला उदेश्य तथा विधय व्यतिरेक 
व्याप्ति में वदल जाता है, अर्थात्‌ अन्वय वाक्यका उद्य दूसरे वाव्यनें 
विधेय बन जाता है ओर पूणे विधेय यहाँ उदृश्य बन जात्तादै। उदाह्‌रणों 
से परीक्षा कीजिए- 


अन्वयवाक्य--जर्हां-जरहां धूम है वहां-वहां वद्धि रहती ट = धूम व्ल 
से व्याप्य है। 


व्यतिरेकवाक्य--वह्लवभाव धूमाभावसे व्याप्य ह । 


इसलिए अन्वय-ग्यतिरेकी अनुमान इन दोनों वाक्यो के ञ्पर रहता द। 
उदाहरणों से देविए- 


( क ५) धूमवान्‌ पदाथं वद्भिमान्‌ होते हैँ ( प्रतिज्ञा ) । 
ह पवेत धूमवान्‌ है ( हेतु ) । 
अत एव यह पवंत वद्धिमान्‌ है ( निगमन ) । 
( ख ) कोई भी वह्भच भाववान्‌ पदाथं धूमवान्‌ नदीं होता (प्रतिज्ञा) । 
यह्‌ परवत धूमवान्‌ है ( हेतु ) । 


फलतः यह पवेत वद्भिमान्‌ है ( निगमन ) । 


` यहा एक ही तथ्य दो प्रकार की व्याप्ियों के आधार पर अनुमित होता है । 
प्रथम दशा मेँ वह व्याप्ति अन्वयमुब्ेन है भौर दूसरी दंशा में वह व्यतिरेकमुखेन 
है । दोनों व्याप्तियों का आधार इस अनुमान की विशिष्टता ह । 
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व्याति 

अनुमान प्रक्रियामें व्यास्िका स्थान अत्यन्त मरहुस्वका है । इसलिए भारतीय 

दाशनिकों न विशेषतया नेयायिकोंने व्याप्ति की आलोचना करने में इतनी कुशाग्र 
बुद्धि का परिचय दिया है कि वह्‌ दाशेनिक जगत्‌ 

अनुमान कौ मूल भित्ति मेँ एक आश्चयंजनक व्यापार स्वीकार किया जाता 
व्याप्ति है । व्याप्ति के लक्षण के विषय में पर्याप्त विवेचना 
नव्यन्याय के ग्रन्थों में की गईहै। हेतु (धूम) तथा 

साध्य (वल्लि) के नियत साहचयं-सम्बन्ध को "व्याप्ति" कहते हैँ । दो वस्तुओं के 
एक साथ विद्यमान होने से ही उनमें व्याप्ति की केत्पना हुम तव तक नहीं कर 
सकते जव तक हमें उनके सदा नियम से एकत्र रहने की सूचना न भिले । "जरह 

जहां धूम है वह-वहां अग्नि दहै इस साहचयं को हम नियत रूपसे पात 

अतः धूम तथा व्ल क व्याप्ति न्यायसंगत प्रतीत होती है । इसीलिए व्याप्ति को 
प्राचीन ग्रन्थों में अविन(मावःके नाम से पुकारते थे । अविनाभाव जो वस्तु 
जिसके विना विच्यनान न रह्‌ सके उनका सम्बन्ध है । व्याप्ति धूम तथा वल्लि के 
सथ सम्पन्न होती ट, परन्तु वल्लि तथा धूम के साथ व्याप्ति कथमपि सिद्ध नहीं 
होती; क्योक्तिं व्ह कै सव स्थलों में धूम सदा विद्यमान नहीं रहता है । वहां 
आगतो रहती है, परन्तु धूम नहीं होता । उदाहरणाथं लोहे के जलते हए गोले में 
अग्निके रहने पर भी धूम नहीं दीख पड़ता । अग्निके साथ धूम का सम्बन्ध 
तभी सिद्ध हो सकता है जव गीली लकड़ी का उपयोग जलाने के लिए किया 
जाय । यदि गीली लकड़ी को हम जलानेके लिए कामम लाते हः तो वहाँ 
धुं जरूर उठता है । यदि लकड़ी सूखीदहै तो आग रहने पर भी धुं नही 
रहेगा । यही तो वस्तु-स्थिति दै। इसलिए मग्निके साथ धूम का साहचयं रहने 
के लिएे गीली लकड़ी (आद्र इन्धन) का प्रयोग एक बहुत ही जरूरी शतं है । 
इस आद्र इन्धन के संयोग को न्याय में उपाधि" कहते है । व्याप्ति के लिए 
उपाधि कान होना (अभाव) बहुत ही आवश्यक है। अतः व्याप्ति हेतु (धूम) 
तथा साध्य (अग्नि) के वीच सदा एकरूपसे रहने वाला ( नियत ) सम्बन्ध 
ही नहीं होता; प्रत्युत उसे उपाधि से हीन होना भी चाहिए । इसलिए व्याप्ति 
का उचित लक्षण दै हेतु ओर साक्ष्य के वीच नियत तथा उपाधिरहित सम्बन्ध । 
उपाधि के सहित व्याप्ति से यथाथं अनुमान कभी नहीं हो सकता; प्रत्युत 
भ्रान्त ही अनुमान होता है, जो असिद्ध हेत्वाभास का एक विशेष प्रकार 
होता है ( व्याप्यत्वासिद्ध ) । 


= च्‌ म. क तश > 


निष 


टः 
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अव हमारे सामने एक वड़ा ही विचारणीय प्रश्न है व्याप्ति के यथार्थं होने 
के विषयमे । व्याप्ति को हम ठीक क्यों कर मान सक्ते हं? देखते तो हम ह 
केवल कतिपय सीमित स्थानोंको, जहां धम तथा अग्नि एक साथ रहते, 
परन्तु हम व्याप्ति करते हैँ सव स्थानों के लिए । देखते रहँ कि राम, द्याम, 
मोहन आदि कतिपय मनुष्य मरते हैँ । इतना ही हमारे अनुभवमें आता है, 
परन्तु हम व्याद्ति वनतेटहै कि (सव मनुष्य मरणधर्मा हैः । रेसी व्याप्ति के 
यथाथं होने के लिए हमारे पास साधन हीक्यादै? इसे हम क्योकर टीक, शुद्ध 
तथा सच्चा मानें? यदि व्याप्ति यथाथं नहीं होती, तो उसके आधार पर 
टिकने वाला अनुमान वाल की भीतके समान एकदम गिरकरनष्टहौ जाता। 
अतः व्याप्ति की प्रामाणिकता को वोज निकालना एक आवश्यक समस्या ह । 
व्यापति-परीक्षा 
इस विषय में बौद्ध मत? तथा वेदान्त मत: अलग-मलग हँ । न्याय इस 
विषय में वेद।न्त मत के अनुकूल है । वेदान्त के समान न्याय भी मानतादटैकि 
जहां दो वस्तुएँ सद। एक साथ रहती दँ ( सहचार ) ओौर इस नियम का 
उल्लंघन कहीं भी नहीं दीखता, वहीं यथाथं व्याप्ति होती है। इस प्रकार अनुभव 
की एकल्पता-अर्थात्‌ सदा एक ही प्रकार का होना-व्याप्तिको सत्य सिद्ध 
करती है, परन्तु न्यायशास्त्रमे कतिपय अन्य साधन भी माने गये ह इस परीक्षण 
के लिएे । वे है--( १) भन्वय, (२) व्यतिरेक, (३) व्यभिचाराग्रह, (४) 
उपाधिनिरास, (५) तकं तथा ( ५) सामान्य लक्षण । व्याप्ति की सिद्धि के 
लिए पहली आ वश्यक वस्तु है-- अन्वय, अर्थात्‌ एक वस्तु के रहने पर दूसरी 
वस्तु का नियमतः रहना । धूम के रहने पर अग्निका रहना “अन्वय का 
उदाहरण दहै । दसरा साधन है व्यतिरेक-एक वस्तुके न रहने पर दूसरी 
वस्तु का न रहना “व्यतिरेकः कहलाता है। अग्नि का जहां अभाव है वहाँ धूम 
का भी अभाव है। जलाशय मे, कूपमें तथा नदीमें अग्नि कभी नहीं दीखता, 
फलतः वहा धूम का भी दशन नहीं होता- यह होगा व्यतिरेक का दृष्टान्त, 
ओर पाकशाला मे अग्नि जलती है वहां धूम भी विद्यमान रहता है-- यह्‌ होगा 
अन्वय" करा उदाहरण । अन्वय तथा व्यतिरेक का रहना तो व्याप्ति के लिए 
मुख्य साधन है, परन्तु इतनेसे ही यथाथं व्याप्ति का पता नहीं चलता । उसक 


लिए इतर साधनों का रहना भी नितान्त आवश्यक है । ट 
जहां आग नहीं रहती व्हा धुर्भां भी कभी दिखलाई नहीं पड़ता । इसक 


विपरीत कोई दृष्टान्त नहीं होना चाहिए कि भाग तौ दीखती है, परन्तु धुआं 
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नहीं होता । इसे व्यभिचार कानटहोना भीजरूरीहोतादहै1 एसे नियम को 
"व्यभिचाराग्रह' करगे । इनना होने पर “उपाधि को दुर करना भी वहत 
ही जरूरी रहता है । कहा गया है कि उपाधि" के रहने पर कोई भी व्याति 
ठीक हो सक्ती है। अतत एव उपाधि का हटाना आवश्यक होता है 
(उपाधिनिरास) । "तकं" की भी अनुकूलता होनी चाहिए । धूम तथा वह्भि 
के साह्चयं के लिए 'तकं' की अनुकूलता है, अर्थात्‌ पर्व॑त मे यदि अग्निन 
होता, तो वहां धूमभी नही होता, परन्तु धूमको तो हम अपनेनेतोसे 
प्रत्यक्ष देखते ह 1 अतः तकं दोनों के साहचयं को बतलाता है । अन्तिम साधन 
है सामान्य लक्षण । हमें विश्च के समस्त मानवोंके स्वभाव को देखने का 
अवसर अवश्य नहीं मिलता, तथापि हम "'मानवता' तथा 'मरणशीलता' के 
परस्पर सम्बन्ध को सामान्य-लक्षण से जानते हैँ कि जहां भी मानवता रहेगी 
वहां मरणशीलता का रहना भी नितान्त आवश्यक होता है, अर्थात्‌ ये दोनों 
सदा एकत्र एक साथ रहने वाले धमं हैँ । अतएव कतिपय मनुष्यों को देखकर 
भी हम समस्त मानवों के विषयमे नियम बनाने के अधिकारी हैँ । इस प्रकार 
इन छहों साधनोंके रहनेके कारणहीहम किसीभी व्याप्ति को यथार्थं 
तथा सच्चा मानने के लिए उद्यत हो सकते ह । इस महत्त्वपूणे प्रश्न के ऊपर 
न्याय का यही उत्तर है" । 
“पाश्चात्य अनुमानवाक्य से नन्याय' की तुलना 52 
पाश्चात्य जगत्‌ में न्याय की रूपरेखा ग्रीक दाशंनिक अरस्तू (अरिस्टोटल) ¢ 

ने निश्चित की थी । कतिपय परिवतंनोंके साथ उनकी उद्भावित शैली तथा 
सिद्धान्तो का अनुमान आज भी पश्चिमी तकं करता है । उनके अनुमान वाक्य 
( सिलोजिज्म ) के साथ ^न्याय' की तुलना अत्यन्त शिक्षाप्रद है। पाश्चात्य 
अनुमान में आकारगत ( फौर्मल ) सत्यता की ही उपलब्धि होती है, तात्विक 
सत्यता की आवश्यकता नहीं मानौ जाती, परन्तु भारतीय अनुमान मे दोनों 
प्रकार की सत्यताओंका होना अनिवार्यं रहता है। पश्चिमी तकवाक्य तीन 
प्रकार के होते है--( १ ) निरपेक्ष वाक्य ( केटेगौरिकल ), ( २) काल्पनिक 
( हाइपोथेटिकल ) (३) वैकल्पिक ( डिसजन्क्टिव ); परन्तु भारतीय 
तारिक वाक्य केवल प्रथम प्रकार काहीहोताहै। पश्चिमी न्याय में केवल 
तीन वाक्यों से अनुमान की पूरी प्रक्रिया निष्पन्न होती है (१) साध्यवाक्य (मेजर 
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प्रेभिस ), (२) पक्षवाक्य ( माइनर प्रेभिस ) तथा (३) फलवाक्य 
( कनकल्यूजन )› परन्तु भारतीय न्यायशास्त्र में पांच वाक्यों का प्रयोग 
करिया जाता है। पश्चिमी न्याय मे अनुमान कभी भावात्मक, कभी अभावात्मक 
कभी पूणे-व्यापी ( युनिवसंल ) भौर कभी अंशव्यापी ( पट्िक्रुलर ) होकर 
विविध खूप धारण करता है, परन्तु भारतीय न्याय वाक्य पूणै-व्यापी 
भावात्मक एक ही प्रकारका होता है। परन्तु स्षवसे महान्‌ अन्तर भारतीय 
न्याय में परामशं ( उपनय ) की स्थितिसे है। पश्चिमी न्यायमं प्रथम दोनों 
वाक्यो का समन्वय करने वाला कोई वाक्य नहीं होता, परन्तु भारतीय न्याय 
मे हेतुवाक्य भौर उदाहरण का एकीकरण उपनयमें क्ियागयादहै, जो 
अनुमान का फल उत्पन्न करने मे नितान्त आवश्यक है । वास्तव में पराम्शं्ान 
से ही अनुमिति का उदय होताहै। यहां हेतु के अत्यन्त महत्त्वपूणं होने से 
समस्त दोष ( हेत्वाभ।स ) दतु के आभास पर अवलम्बित रहते ह, परन्तु 
पश्चिमी न्याय में पक्षाभास ( एलिसिट माइनर ) तथा साध्याभास (एलिसिट 
मेजर ) नामकं दोषों की भी सत्ता स्वीकृत की गई टै । परा्थनुमान भौर 
स्वार्थानुमान प्रकार भी पश्चिमी जगत्‌ मे उपलब्ध नहीं होते । मोटे तौरसे 
दोनों में ये स्फुट प्रतीयम।न भद हैँ । 


हेत्वाभास 


हेतु के द्वारा ही अनुमान की सिद्धि होती है। अतः हेतु की निदोषितता के 
विषय मेँ नयाधिकों का विशेष आग्रह रहत। है । हेतु में पाच गुणोंके होने 
पर वह सत्‌-हेतु कहा जाता है--( १ ) पक्षे सत्ता ( हेतु का पक्ष में रहना), 
( २ ) सपक्षे सत्ता ( सपक्षमें हेतु का विद्यमान होना ), (३) विपक्षाद्‌ 
व्यावृत्तिः ( प्रक्ष से विपरीत दृष्टान्तो मे यथा कूप, जलाशय आदिमे देतु 
का अभाव), (४) असत्प्रतिपक्षत्वम्‌ ( साध्य से विपरीत वस्तु की सिद्धि 
के लिए अन्य हेतु का अभाव), (५) अबाधितविषयत्व ( प्रत्यक्षादि 
प्रमाणो द्वारा वाधितन होना) । हेतु के इन गुणों परे अनुमान की सत्यता 
अवलम्बित रहती है । यदि इन गुणों में से किसीमे त्रुटि लक्षित होती दै, तव 
सत्‌ हेतु का आभासमाव्र रहता है । ( हितु+आभास ) अर्थात्‌ आपाततः हेतु 
मे निर्दुष्टता लक्षित होती है, पर वास्तव मेँ वह्‌ दोष से संवलित रहता है । 
इसे ही हित्वाभास कहते ह । बौद्ध न्याय म इनके अतिरिक्त पक्ष ओौर दुष्टान्त 
कै दोषों का भी विस्तरत विवेचन किया गया मिलता है । 
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नेयाथिकों के अनुसार हेत्वाभास पचि प्रकारके होतेह ओर इन पाचों 
प्रकारो में अनुमानमें दिया गया हेतु केवल देखने में ही ( मापाततः ) हेतु के 
समान प्रतीत होता है, परन्तु उसमें सच्चे हेतु के लक्षण जयवा चिह्भु विद्यमान 
नही रहते । वह सच्चे हेतुके रूपमे केवल.-आभासित होता है, परन्तु वस्तुतः 
वह सच्चा नहीं होता । अनुमान की जितनी श्रान्तियां हैँ वे सव अन्तिम दशा 
मेदेतु की वुराईके कारण ही उत्पन्न होती ह। इसलिए नैयायिकं ने समस्त 
अनुमान-श्रान्तियों को हेतु का आभास मानकर ही सिद्ध किया ह । हेत्वाभास 


पाचि प्रकार का होता है--(१) सव्यभिचार, (२) विरुद्ध, (३) सत्‌ 
प्रतिपक्ष, (४) असिद्ध, (५) बाधित । 


(१) सन्यभिचार हेत्वाभास का एक उदाहरण देविए- 
समस्त द्धिपद्र जीव तकंवुद्धि से युक्त होते ह ( प्रतिज्ञा ) । 
हस द्विपदधारी जीव दहै ( हेतु ) । 
अत एव हंस तकवृद्धि से युक्त है ( निगमन ) । | 
इस अनुमान का फल निश्चित खूप से गलत है, परन्तु इसका कारण क्या 
है? कारण यही कि यहां हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध एकान्ततः ठीक नहींहै। 
द्विपदधारी दोनों प्रकारके होति हैँ। कुछ द्विपदधारी जीव तकबुद्धि से युक्त 
होते टै, जेषे मनुष्य; परन्तु कुछ द्विपदधारी ठीक इसके विपरीत होते है, अर्थात्‌ 
वे तर्कबुद्धि युक्त नहीं होते, जैसे कौवा । एेसी दशा में यहां हेतु (द्विपदधारी); 
साध्य (तकंबुद्धि युक्त) को सिद्ध करनेमें प्रमाण नहीं माना जा सकता । 
सव्यभिचार' का अथंहै “व्यभिचारः से युक्त। व्यभिचारका अथंहैकि 
हेतु, साध्य से भिन्न पदार्थोमे भौ रहने वाला दहै। सन्यभिचारहेतुसे हम 
कोई एक परिणाम नहीं निकाल सकते प्रत्युत वहु अनेक विरोधी परिणामों 
को उत्पन्न करता है। इसका कारण यहदहै कि वहदेतुके लक्षणसे च्युत 
रहता है । शुद्ध हेतु के लिए आवश्यक होता है कि साध्य उन सव स्थलों पर 
विद्यमान रहे है जह्‌ हेतु वतमान रहता दहै, जैसे धूम का अग्निके साथ 
सम्बन्ध । इसके प्रतिकूल सव्यभिचार हेतु साध्य को स्थिति वाले स्थानों पर 
वतमान रहता है ओर साथही साथ साध्यके मभाव वाले स्थानोंपरमभी 
रहता है इसीलिए वह अनं कान्तिक भी कहलाता है अ्थति वह एक अन्त-- 
परिणाम--को सिद्धन करके दूसरे मन्तकोभी सिद्ध करनेमें समथं होता 
है । एसे हेतुसे हम साध्यको सिद्ध करते है मौर साथदही साथ उसके 
विपरीत साध्य को भी सिद्ध कर सकते हैँ। यदि हम कं कि “यह पर्वत 
वद्िमान्‌ है, क्योकि यह जेय ( ज्ञान का विषय ) है' तो यह ` भनुमान ठीक 
१३ भा० द° 
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नहीं होगा; क्योकि क्ञेय' हेतु वद्धि से युक्त स्थानों मे--रसो््वर मे रहता 
है भौर साथही साय वह॒ वह्िसे रहित स्थानों मे-तालाव तथा लील 
भे- भी रहता दै। उसीदठैतुसे हम पर्वत का वद्भि-विरदहित होना भी 
सिद्ध कर सकते ह । अत एव साध्य के अभाव को सिद्ध करनेके कारण यह्‌ 
"सव्यभिचार हेत्वाभासः कहलाता है । 


(२) द्वितीय भनुमान-भ्रान्ति का नाम है--विषरूदढ, क्योंकि यह साध्यको 
नहीं प्रत्युत साध्यसे विख्दवस्तुकोही सिद्ध करने में समथ होतादहै। एक 
उदाहरण के द्वारा इसके रूप को समक्न लेना चाहिए । यदि हम कं कि “णब्द 
नित्य है, क्योकि यह उत्पन्न किया जाता है ( कृतक ) है' तो यहां हेतु विरद 
हुमा । यह्‌ हेतु (कृतक), साध्य (नित्य) को न सिद्ध कर ठीक इसके विपरीत 
(अनित्य) को सिद्ध करता है, क्योकि नियमतो यहदहैकि जो वस्तु उत्पन्न 
होती है वह निश्चित रूप से अनित्य होती है, जैसे घडा । घटडेको कुम्भकार 
बनाता है, फलतः वह सदा नहीं टिकता; वहु अनित्य होता है। सव्यभिचार 
तथा विरद मे परस्पर अन्तर यही है कि (क) सव्यभिचार हेत्‌ निचित 
किये गये सिद्धान्त को सिद्धकरनेमें समथं नहीं होता तो (ख ) विरुद्ध टतु 
साध्य को असिद्ध करता है भौर उसके ठीक उलटेकोही सिद्धकरदेताद्ै। 
यही दोनों के भीतर. विद्यमान-मन्तर है । 


(३) तीसरे प्रकारका -देत्वाभास “सत्‌ प्रतिपक्ष" कहलाता है । “भरतिपन्न' 
कामथं होता है शत्रु या विरोधी । “सत्‌' का अथं है विद्यमान । जहां स्यसे 
विपरीत तथ्य को सिद्ध करने वाला हेतु विद्यमान रहता है वहीं “सत्‌-प्रतिपक्ष 
होता है । किसीहेतुके द्वारा किसी साध्य का निश्चय किया जातादहै। यदि 
वहां अन्य हेतु के द्वारा साध्य से टीक विपरीत तथ्य काभी अनुमान किया 
जा सके, तो वह -पहला हेतु "सत्‌-प्रतिपक्ष" कहलाता है, क्योकि उसका विरोधी 
अन्य हेतु विद्यमान रहता दै । यदि हम अनमान करं कि "शब्द नित्य है, क्योकि 
वहु श्रव्य है (सुनने योग्य है) तो हम अन्य हेतु से टीक विपरीत साध्यका 
भी तो अनुमान कर सकते हैँ कि शब्द अनित्य है, क्योकि वह उत्पन्न किया 
जाता है, जैसे पटः । प्रथम अनुमान में साध्य है "नित्यता" तथा हेतु है श्रव्यता' 

ओर दूसरे मनृमान मे साध्य है अनित्यता मौर हेतु है “ङतज्ञता' ( उत्पन्न 
होना ) । फलतः हमने अन्य हेतु के द्वारा साध्य (नित्यता) से ठीक विपरीत 
वस्तु अनित्यता" का भी मनुमान क्रिया । इसलिए प्रथम हेतु अपना विरोधी 
रखने के कारण “सत्‌-प्रतिपक्ष' कहलायेगा । सत्‌-प्रतिपक्ष तथा विष्द' हेतु में 
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स्पष्ट अन्तर विद्यमान दै कि पहलेमें साध्यसे विरोधी वस्तुकी सिद्धि दूसरेही 
हेतु केद्वारा कीजातीदहै,जो द्यि गये हतु से भिन्न होता है, परन्तु विख्द्ध हेतु 
वाले स्थलोंयें स्वयंदहेतु ही साध्य के अभाव को सिद्ध करता है। अतएव 


जहां 'विक्दड'मेंदहेतु आपी आप विरोधी साध्य को सिद्ध करतादहै, वर्ह 
'सत्‌-प्रत्तिपक्ष' में उस कार्यं के लिए दूसरे हेतु की आवश्यकता होती है । 


(४) चौये प्रकार के हेत्वाभास को असिद्धः या 'साध्यसम' कहते है । 
देतु देतुविपयक एक मूलतथ्य का विरोधीदहैँ। हतु को वस्तुविशेष मे, 
जहां अनुमान किया जाता दहै, विद्यमान रहना आवश्यक होता है 1 यदि पवत 
मे धूम (हेत) विद्यमान हीन रहे, तो अग्नि का अनुमान दही क्यों कर क्रिया 
जा सक्ता दै; परन्तु यह दहेतु इस तथ्यसे हीन होता है। जिस प्रकार पक्षमें 
साध्य को सिद्ध करना पड़ता, उसी प्रकारदहेतु को भी सिद्ध करना पड़ता 
दै अर्थात्‌ वह निश्चित ल्पसे वहां विद्यमान रहता ही नहीं । इसी लिए वह्‌ 
साव्यसम ( अर्थात्‌ साध्यके समान सिद्ध किया जाने वाला ) कहलाता है। 
पक्षमेन होने से वह्‌ असिद्ध" भी कह्लाता टै । पक्षमेंहेतु की स्थिति कल्पना 
से ही सिद्धकरली गईदहै। वह्‌ वस्तुतः वहां विद्यमान ही नहीं होता । यदि 
हम अनुमान करं कि यह्‌ आकाण-कमल सुगन्धित है, कमल होने के कारण, 
साधारण कमलके समानः तो यह्‌ गलत ही टै, क्योकि इस परूलमें कमलत्वका 
अभावदहीदहै। जगत्‌ मे आकाश-कमलतो होता ही नहीं । एेसी दशा में पुष्प 
में आकाश-कमलत्व का देतु स्वयं असिद्ध है । यदि हेतु स्वय असिद्ध, तो वह 
क्या किसी साध्य को सिद्ध कर सक्ता? इसी लिप पेसे स्थलों मे असिद्ध 
हेत्वा भास विद्यमान रहता है ओर अनुमान को सदा अयथार्थ वनाये रहता है । 


( ५) अन्तिम प्रकार वाधित कहट्लाता है। यह उन स्थानों पर होतादहै 
जहां साध्य का अभाव अनुमान से भिन्न प्रमाणोंके द्वारा सिद्ध रहता हे। 
(अग्नि शीतल दै, क्योंकि वह घट के समान द्रव्य है--यह्‌ अनुमान इसी प्रकार 
से गलतदहै कि अग्नि की उष्णता का ज्ञान हमें यथां रूपसे प्रत्यक्ष प्रमाण 
सेही सिद्ध दै! आगमं हाथ रखते ही वह उसे जलाने लगता है । अतः प्रत्यज्ञ 
के द्वारा अग्नि की शीतलता के अभाव का, नहीं नहीं उष्णता का ज्ञान हममें 
पहले से विद्यमान है । फलतः अग्नि में शीतलता की सिद्धि करनेवाला द्रव्य 
हेतु यहा बाधित दै । बाधित भी पूवं वणित सत्प्रतिपक्षः के समान प्रतीत होता 
है, परन्तु दोनों मे वड़ा अन्तर है। (सत्प्रतिपक्ष मे एक भनुमान का खण्डन 
दूसरे अनुमान के द्वारा किया जाता है, परन्तु बाधित में एक अनुमान का 
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खण्डन प्रत्यक्ष के दारा अथवा अनुमान-भिन्न प्रमाण के द्वारा किया जातादहै। 
अनुमान का विरोध या खण्डन दोनों में किया जाता है, परन्तु अपने अनुमान 
केद्वारा ही ओर दूसरे मे अनुमान से भिन्न प्रमाणक द्वारा यह्‌ कायं किया 
जाता है । यही दोनों का अन्तर दहै। 


इन हेत्वाभासों मेदो के तीन-तीन अवान्तर भेद होते टै । प्र्रम हेत्वाभास 
सव्यभिचार तीन प्रकारका होता है- (क) साधारण, जिसमेंदटेतु साध्यमें 
तथा साध्य के अभावमें विद्यमान रहता है। (ख) असाधारण, जिसमें 
केवल पक्षमेंही दहेतु रहता दै । वह्‌ विपक्ष से तो व्यावृत्त प्रथक्‌) रहता ही 
है, पर साथ ही साथ सपक्षसे भी पृश्क्‌ रहतादहै। वह्‌ केवल पक्ष मेही 
निवास करता है । ( ग ) अनुपसंहारी, जिसके लिए न तो अन्वय दृष्टान्त 
होता है ओर न व्यतिरेक दृष्टान्त होता है । फलतः उसके लिए कोई सपक्ष नहीं 
होता है । चौथा हेत्वाभाव असिद्ध भी तीनप्रकार का होता टै--(क) आश्चया- 
सिद्ध = हेतु के रहने का स्थान (पक्ष) ही एकदम असिद्ध होता है। (ख) 
स्वरूपासिद्ध=हेतु का खूप ही सिद्ध नहीं होता, अर्थात्‌ वह्‌ हेतु होता ही नदीं । 
(ग) व्याप्यत्वासिद्ध, जहां व्याति किसी उपाधि से युक्त होती टै; अर्थात्‌ हेतु 
भौर साध्य की व्याप्ति की सिद्धिमें कोई न कोई शतं लगी रहती है, जिसके 
पुरे होने पर ही वह व्याप्ति वहां जमती है, दूसरे ठंग से नहीं । परन्तु व्याप्ति 
का सम्बन्ध विना किसी शतं के सिद्ध होना चाहिए । वह यहां नहीं होता भौर 
इसलिए यहां हेत्वाभास होता है । 
विशेष ध्यान की वात यह दै कि इन दोनों में पूवर्वाणित सत्‌ हेतु के चिह्लो 
की सवथा कमी रहती है । चिह्लो के होने पर तो अनुमान ठीक ही जमता। 
सत्‌ हेतु के पांच गुण होते है, जिनमे से किसीमे तो एक का अभाव होता है 
ओर किसी में अनेक गुणों का । साधारण (अनेकान्तिक) में तृतीय गुण (विपक्ष 
से व्यावृत्ति) का अभाव रहता है, असाधारण तथा अनुपसंहारी में द्वितीय गुण 
(सपक्ष में स्थिति) का उल्लंघन रहता है । विरुद्ध हेत्वाभास में प्रथम तीनों गुणो का 
अभाव रहता है । “सतप्रतिपक्ष' में चतुथं गुण का तथा व!धित में पांचवें गुण 
(अबाधित विषयत्व) का अभाव नितान्त स्पष्ट है। “असिद्ध के तीनो प्रकारों 
मे भी यही दशा होती है। आश्रयासिद्ध (आकाश-कमल में सुगन्ध का अनुमान) 
मे तो पक्ष ही नहीं होता दै, तव हेतु के पक्ष में रहने की वात ही कहां उठती 
है । स्वरूपासिद्ध (शब्द गुण है चाक्षुष होने से-मनुमान) में पक्ष ( शब्द ) तो 
अवश्य विद्यमान रहता है, परन्तु हेतु (चाक्षुष) की स्थिति वहाँ नहीं होती । 
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मतः यहां पहले ही गुण (पक्षे सत्ता) का अभाव विद्यमान है । "व्याप्यत्वासिद्ध 
में जव व्याप्िही ठीक नहीं जमती तव भला अनुमान क्योकर सिद्ध हो सकता 
है ? इस प्रकारस्पष्टहै किसत्‌हितुके गुणोंकेन रहने पर ही हेत्वाभास 
या अनुमानघ्नान्तिका उदय होता है। 'सत-प्रतिपक्ष' का “प्रकरणसमः, 
भसिद्ध का ्ताध्यसमः' तथा बाधित का 'कालातीय' नामसे भी अनेक 
न्यायग्रन्थो में उल्लेख किया गया है । 


( ग ) उपमान 

उपमान नयायिकों का तीसरा प्रमाण है। पहले अनुभूत किसी वस्तु के 
साथ सादृश्य धारण करने के कारण जहां किसी नई वस्तुका ज्ञान होता दै, 
उसे "उपमान कहते हैँ । “गो के सदृश गवय ( नील गाय ) होता है" इस 
वाक्य के सुननेके वाद जङ्ल मे जाने वाला पुरुष जव गो की समानता वाले 
पशु को देखकर उसे "गवयः पद का वाच्य समक्ता है- तव इस 
जान का अनुभव उसे 'उपमानःकेद्धारा होता है । अतः उपमानमेंदो 
वस्तुओं का सादु्य-ज्ञान कारण है, तथा 'गवय' गो के समान होता है इस 
वाक्यका स्मरण सहकारी कारण दहै । सादुश्य कई प्रकारका हो सकता 
दै "एकान्त सादुश्यः एक गायका दूसरी गायके साथ, 'कतिपयांश में 
सादूश्य' गाय का साद्य भैस के साथ, “आंशिक सादुश्य' मेरु पव॑त का तिल 
के साथ तथा सत्तांश स्रादृश्यमें दोनों की सत्ता होनेसेदै। इसको लेकर 
उनमें अगतः समानता है, परन्तु भाष्यकार ने इन सादृश्या का उपमान के लिए 
खण्डन कियादटै ओर प्रसिद्ध सादृश्यकोही ठीक ठहराया है। समानताके 
अगो की संख्या उपमान में महत्वशा लिनी नहीं है; प्रत्युत समानता की ख्याति 
तथा महत्ता ही टै। अतः प्रसिद्ध सादुश्य के वल पर जहां संज्ञा तथा संज्ञी का, 
नाम ओौर नामी का सम्बन्धस्थापन किया जाता है उसे उपमान कहते है । 

उपमान को स्वतन्त्र परमाण माननेमे दाशनिकोंने बड़ी विप्रतिपत्ति खडी 
कीटै। चार्वाक उपमान का प्रामाण्य नहीं स्वीकार करते । दिङ्नाग उपमान 
को प्रत्यक्षके अन्तगंत मानते हं। वंशेषिक लोग इसे अनुमानके भीतर 
वततलाते है, “गो सदृश होने से यह पशु गवय है यह ज्ञान हतुके ऊपर 
भवलम्बित होने से अनुमान का एक प्रकार मात्र हैः । सांख्यवादी- उपमान 





१. न्यायवात्तिक १-१-९1 
२. द्रष्टव्य उपस्कार व° सूु° ६।२।५ सूत्र पर्‌। 
३. द्रष्टव्य तत्त्वकौमुदी, कारिका ५॥ 
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मे शब्द तथा प्रत्यक्ष की आंशिक स्थिति मानता है। गवय में गो-सादशका 
ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है, तथा गो-सादुष्यवान्‌ पशुके गवय होने में उपदेश 
का वाक्य प्रमाणभूत है। भासवेज्ञने नैयायिक होने पर जो भी उपमान को 
शब्द के अन्तगंत स्वीकृत किया है । जन दशंन उपमान को प्रत्यभिज्ञा मात्र 
मानता हः । मीमांसा? तथा वेदान्तः उपमान को स्वतन्त्र मानते टँ अवश्य, 
पर उनकी कल्पना नैयायिक कल्पना से नितान्त भिन्न पडतीदहै। इन 
विप्रतिपत्तियों का मार्मिक खण्डन न्याय ग्रन्थों में किया गयादहै। वास्तवमें 
उपमान अंशतः अन्य प्रमाणो के ऊपर अवलम्बित होने पर भी अन्ततः एक 
स्वतन्त्र प्रमाण है । उपमान सीधा साधान होकर एक मिध्ित व्यापारदं 
“गवय गोसमान पशु होता टै इस अशमे शब्द की, गवयमें गो-सादृश्य के 
अनुभवमें प्रत्यक्ष की, यही गवयदै इस अशमे पूर्वं वाक्यकीस्मृत्तितथा 
अनुमान की सत्ता भले ही सिद्ध मानी जाय, परन्तु "गवयपद का वाच्य य्ह 
गवय पशु है इस अंश मे उपमान स्वतन्त्र प्रमाणदहै ही, क्योकि यह्‌ अंग 
किसी अन्य प्रमाण के अन्तगत नहीं माना जा सकता । 


(घ ) शब्द्‌ 

शब्द मन्तिम प्रमाण है। आप्तोपदेशः शब्दः ( न्या° सू° १।१।६ } । 
किसी आप्त पुरुष के उपदेश को शब्द कहते है । (आप्त वह कहलाता है जो 
वस्तु को यथाथ दख्पसे जानतादटै, तथा हितोपदेष्टा होने के कारण जिसके 
वाक्यों को हम प्रमाण मान सकते ह । लौकिक तथा वैदिक रूपसे शब्द दो 
भरकारके है । लौकिक पुरुषों के वाक्य को लौकिक शब्द कहते है। श्रृतिके 
वाक्य को वैदिक शब्द कहते ह । पद के समूह को वाक्य कहते हैँ । पद शक्ति 
से सम्पन्न रहता है । नैयायिक लोग दो प्रकार की शक्ति मानते टै-अभिधा 
तथा लक्षणा । पद-शक्ति के विषय में वडा मतभेद टै। प्राचीन नेयायिक गण 
ईश्वर की इच्छा को संकेत मानते हैँ । "यह शब्द इस अथं को बोध करे' इसी 
ईश्वरेच्छा पर शब्द-संकेत निभंर रहता है पर नव्य नैयायिक लोग पुरुष को 
इच्छा को भी संकेत का कारण मानतेर्है। सकेत ग्रहुके विषयमे भी 
दाशंनिकों में गहरा मदभेद है। न्याय तो जाति, व्यक्ति तथा आङकृति- इनं 
तीनों के ऊपर सकेत स्वीकार करता है! वाक्याथबोध के लिए आकांक्षा, 

योग्यता तथा सल्िधि का रहना नितान्त आवश्यक है'" । 


१. प्रमेयकमल-मातण्ड, प° ६७-१०० । 
२. शास्त्रदीपिका, प° ७४-७६ 1 ३. वेदान्त-परिभाषा, परिच्छद ३ । 
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वेद के विषय में नेयायिकों तथा मीमांसकं ने वड़ा विचार कियादहै, षर 
दोनों के विचार एक दूसरे से अत्यन्त भिन्न पड़ते है । ईश्वर की सत्तान 
मानने वाली मीमांसा वेद के विषयमे ईष्वर को कर्ता नहीं मानती । अतः 
पुरुष (ईश्वर) के द्वारा उद्भूत न होने से वेद “अपौरुषेयः' है, परन्तु न्याय 


जगत्कतुरूप से ईश्वर को मानता । अतः वह वेदको ईश्वरके द्वारा विरचित 
होने से पौरुषेय" मानता है । मीमांसक वेद को नित्य मानते है, परन्तु 
नेयायिक अनित्य । जव वेद काये हुभा, तब वह॒ नित्य कंसे हो सकताहै? 
परन्तु उसको अनित्यता जगत्‌ के पदार्थो की अनित्यताके समान नहीं है) 
यह्‌ व्यवहार-दृष्टिकी नित्यताके समानहीरहै। 

बौद्ध तथा जेन ग्रन्थकारोंनेवेदमें अनेक दोषोंकी उद्भावनाकी दहै, 
पर इनका खण्डन न्याय तथा मीमांसा ने वड़ी तककुशलता के साथ किया है। 
वेदभ्रामाण्य न मानने पर भी जेन तथा वौद्ध दशंन शब्दप्रमाणको मानतेहै। 
जिस प्रकार ब्राह्मण दाशनिकों को वेदवचन प्रमाणभूत है, उसी प्रकार बौद्धो 
को वुद्धवचन (पालि त्रिपिटक) तथा जनों को जैनागम (मधंमागधी मे लिखित 
अग") माननीय हैँ । अतः शब्द इन दोनों के लिए भी ज्ञान फा एक स्वतन्त्र 
साधन है। र 

काये-कारण का सिद्धान्त ८ ~“ 

प्रमाण का लक्षण देते समय हमने ऊपर करणः शब्द का प्रयोग किया 
है । असाधारण कारण को (करणः कहते हैँ वह विशिष्ट॒वस्तु, जो किसी 
कायं के उत्पादनमें विशेष रूपसे कारणही करणः कहलाती है। यहाँ 
(कारणः का विचार अप्रासंगिकन होगा । कायें के नियत षू्पसे पुवंमें 
होने वाली वस्तु कारण कहलाती है । नियत पूवैवर्तीं कहने से तात्पर्यं यह 
है कि उस कायं के वास्ते बिना किसी व्यवच्छदके उस वस्तुको पूवंवर्ती 
होना ही चादिए । यदि यह्‌ पूववतिता कभीदटै गौर कभी नहींहै,तो उसे 


कारण नहीं मानाजा सकता। कारण का नितान्त उपयोगी हौना भी 
उतना ही आवश्यक दै । 


"कारणः के लिए यह जरूरी है कि वह कायं से पहिले विद्यमान हो- 
पर्ववर्ती हो, परन्तु यह पूवं वर्ती होना नियत होना चाहिए । यह नहीं होना 
चाहिए कि कहीं तो वह पूववर्ती हो, भौर कहीं वह पूवेवर्तीन हो । नियत 
पुवंवर्ती होने के अतिरिक्त कारणम एक भन्यगुणभी दोना चाहिए 
नितान्त उपयोगिता, अर्थात्‌ वह्‌ कायं के सम्पादन में नितान्त उपयोगी हो । 
उसके अभावमे वहु कायं कभी तंयारदही नहींदहो सकता, जसे कपड़े केः 
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लिए तन्तु (डोरा) । डोरे से ही मिलकर तो कपड़ा बनता है। डोरानहो 
तो कपड़ा वन ही कंसे सकता है ? पट बनने के सव स्थलों में तन्तु विद्यमान 
रहता ही है 1 अत एव नियत पूवंवर्ती तथा नितान्त उपयोगी होनेके कारण 
हो "तन्तुः पट का कारण दहै) 
कायं के प्रति क्रु वस्तुए ेसी भी होती हैँ जो नियत पूवेवर्ती तो अवश्व 
होती है, परन्त्‌ वे नितान्त उपयोगी नहीं होतीं । एेसी मनावश्यक वस्तृओों 
को न्यायशास्त्र मे “मन्यथासिद्ध' (एकदम व्यथं) कहते हँ । “अन्यथासिद्ध 
संख्या मे पांच होतेर्है,जो कायं से नियत पूवैवर्तीतो होते, परन्तु 
आवश्यक नहीं होते । घड़ेको कुम्भकार दण्डकी सहायता से बनाता है । 
अत एव घड़ के लिए दण्ड तथा कुम्भकार दोनों कारण होते है, परन्त्‌ यहां 
कछ वस्तृएं पहले से ही सम्बद्ध रहती है जो घट-निर्माणि के लिए जावश्यक 
नहीं होतीं । दण्डके साथ रहता है दण्डत्व तथा दण्डका कूप । आकाण 
सवका पूर्ववत है । कुम्भकार का पिता कुम्भकारसे भी पूरवेवर्ती होता टै। 
अपनी पीठ पर मिद्री को लाने वाला गदहाभीतोषटकेहोने में पहिले टं, 
परन्तु ये पाचों वस्त्‌-दण्डत्व, दण्डरूप, आकाश, कुम्भकार-पिता तथा गदंभ- 
नियत रूप से धूरववर्ती होने पर भी घट के लिए नितान्त आवश्यक नहीं हँ । 
अत एव ये ˆमन्यथासिद्ध' कहलाते हैँ भौर घट के लिए कारण नहीं मानेजा 
सकते । अधिकतर कोहार गदहे की पीठ पर मिदर लाते है, परन्तु अपने माये 
पर भी ढोकर ला सकते है। फलतः गर्दभ घट की उत्पत्तिके लिए कारण 
नहीं माना जा सकता । इसलिए कारण का लक्षण होगी वह वस्तु जो कायं 
के नियत. रूप से पूववर्तीं होनेके साथ ही नितान्त भावश्यक होती दहै 
(अनन्यथासिद्ध) *> । न्याय के मत में कायं तो कारणों से एकदम भिन्न स्वतन्त्र 
पदाथं होता है। मिदटरीसे घडे का जो निर्माण होता है वह एक नवीन वस्तुकी 
सृष्टि होती दै । इसलिए न्यायवादी कायं की “उत्पत्तिः ( नवीन सृष्टि) मानता 
है, सांख्यो के समान “परिणामः नहीं । 
कारण तीन प्रकारका होता है-समवायी कारण, असमवायी कारण 
तथा निमित्त कारण । जिसमें समवाय सम्बन्ध सम्बन्ध से रहते हृए कायं की 
उत्पत्ति होती है, उसे समवायी कारण (उत्पादन कारण) कहते है, जैसे घडे 
के लिए मिदर । समवायिकारणता द्रव्य की होतीदहै। समवायि कारणदो 
प्रकार का होता है-( १) कार्येकाथंप्रत्यासन्न तथा (२) कारणेकाथं- 
भरत्यासन्न । प्रत्यासत्ति" का अथं है एक अधिकरण में दो वस्तुओं का रहना । 
फलतः जिस अधिकरण मे समवाय सम्बन्ध से कायं विद्यमान रहता है, उसी 
अधिकरण मे समबाय सम्बन्धसे विद्यमान रहनेवाला असमवायि कारण 
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कायं काथप्रत्यासन्न' कहलाता है । इसका दृष्टान्त है- पट में तन्तु-संयोग । 
यहां तन्तुं के द्वारा उत्पन्न होनेवाला कायंरूप पट तन्त॒ओों मे समवाय 
सम्बन्ध से विद्यमान रहता है; उन्हीं तन्त॒ओों मे गुण होने के कारण "संयोग" 
भी समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहता है । “पट में तन्तु-संयोग' प्रथम प्रकार 
का असमवायि कारणः है । तन्तु संयोग होने पर ही पट का निर्माण होता 
है, नहीं तो तन्तुभों का एक गट्‌ठर भी पट कहा जा सकता । 

(२) “कारणेकाथं प्रत्यासन्न -एक अधिकरण में समवायि कारण के 
साथ रहनेवाला कारण 'कारणेकार्थं प्रत्यासन्न कहलाता है, जसे पट-रूप 
(कायं) के प्रति 'तन्तरूप' (कारण) । यहाँ पटगत रूप समवाय सम्बन्ध से 
पट में विद्यमान रहता है ओौर यह कारण पट समवाय सम्बन्ध से तन्तृओं में 
विद्यमान रहता है भौर इन्हीं तन्तओं मेँ तन्तखूप भी समवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहता है । इस प्रकार पटखूपके प्रति तन्तु रूप की असमवायि 
कारणता इस्त द्वितीय प्रकार की सिद्ध होतीरहै। इस प्रकार कारण के साथ 
अथवा कायं के साथ एक अथं (विषय) में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान कारण 
को भसमयायि कारणः कहते हँ । नैयायिक लोग कारण तथा कायंके बीच 
सम्बन्धके रूप में असमवायि कारण को स्वीकार करतेहैजो प्रायः संयोग 
रहता टै । इस कारण को सत्ता मानना नैयायिक मत की विशिष्टता है। 
इसके विपरीत साख्यवादी, मीमांसक तथा वेदान्ती यह असमवायि कारण न 
मानकर दोनो के बीच में तादात्म्य सम्बन्ध स्वीकारते हैँ । अतः उनके मत में 
दोही कारण होते ह । ये (समवायि कारण" को "उपादान कारण' के नामसे 
पुकारते हँ । गुण तथा क्रिया ही भसमवायी कारण हो सकते हैँ। इन दोनों 
से भिन्न कारण को निमित्त कारण" कहते है, जसे घडे का बनाने वाला 
कुलाल तथा उसके गौजार। इन विविध कारणों की परस्पर सहकारिता से 
ही कायं की उत्पत्ति होती है। इन तीनों मेसे कार्योत्पित्तिके लिए जो 
असाधारण, विशिष्ट या नितान्त साधक है उसे करणः कहते है । 


न्याय ओर अरस्त्‌ 
पश्चिमी दशेन के जन्मदाता के रूप में यवन तत्त्ववेत्ता भरस्तू (एरिस्टौटल 
41150116) की ख्याति स्वेत्र॒मान्यहै। इन्होने कारणके चार प्रकार 
माने है (क) कोज्ा फौर्मालिस ( 0288 0108175 = 7077031 
2०५८ ) ( ख ) कौजा मेतीरिआलिस ( @©2०52 4ध€72115 = 
11216721 @वण5€ ); (ग) कौजा एिसिएन्स ( &252 


ति + + 
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2.9रनला15 = [05006712] © ); ( घ ) कौजा फिनालिस 
( &००७2 12118 = 121 ०८७८ ) । इन चारों कारणों में द्वितीय 
उपादान कारण तथा तृतीय निमित्तक्रारण ही दहै । प्रथम कारणसे अरस्त्‌का 
अभिप्राय वस्तु की आकृतिसेटहै। धड़ा वनानेसे पहिले कुम्हार घड़ेकी 
मानसिक कल्पना करता है तथा मकान बनाने वाला मिस्त्री मकान बनाने से 
पहले मकान का चित्र अपने मानस-पटल पर अथवा कागज पर नक्शे के रूपें 
बनालेतादहै। यह नैयायिको के असमवायि कारणक समान वतायाजा 
सकता दै, क्योकि उपादान तन्तृमों के संयोगसे कायं-रूपी पट की आछृति 
का निर्माण होता है । चतुथं कारण का तात्पयं है वस्तु का भ्रयोजन या लक्ष्य । 
जल का आनयन घट-निर्माण का लक्ष्य है न्याय मतमेंेसा कोई कारण नहीं 
है । "मदष्ट के भीतर इस कल्पना का समावेश किया जा सक्तादटै। यूरोप 
के भी दाशंनिकों ( जसे बेकन ) ने भरस्तूके इस कारण-प्रकार की उपेक्षा 
कीटहै । भारतीय तत्त्वज्ञ भी "अदृष्ट" की कल्पना को मान्यता नहीं देते । 
५-( ४ ) न्याय-तत्व-समीक्षा 
न्यायसूत्र ( १।१।९ ) में प्रमेयके द्वादश भेद स्वीकृत कयि गये हैँ-- 
(१) आत्मा- सव वस्तृभो को देखने वाला, भोग करने वाला, जाननेवाला; 
(२) शरीर-भोगों का आयतन या आधार; 
प्रमेय (३) इन्दरिथ- जिनके द्वारा आत्मा बाह्य वस्तुभों का 
भोग करता है- भोगों के साधन; (४) अथ-भोग 


` की जाने वाली वस्तुभों का समूह; (५) बुद्धि-भोग-ज्ञान; (६) मन--सुख- 


दुःख आदि आन्तर भोगो की साधनभूत इद्धिय; (७) प्रवृत्ति-मन, वचन 
तथा शरीर का व्यापार; (८) दोष- जिसके कारण अच्छेया बुरे कामोंमें 
प्रवृत्ति होती है; (€) प्रेत्यभाव-पुनजेन्म; (१०) फल- सुख-दुःख का 
संवेदन या अनुभव; (११) दुःख-इच्छाविघातजन्य क्लेश या पीडा; (१२) 
अपवगं- दुःख से आत्यन्तिकी निवृत्ति । इन्हीं पदार्थो का ज्ञान मुक्तिके लिए 
सहायक है । अतः इन वस्तुभों को प्रमेय" कहते है । आत्मा का नैयायिक 
रूप वंशेविकों को भी मान्य है । अतः इसका वणेन अगले परिच्छदम किया 
जायगा । 
न्याय में ईश्व र-मीमांसा 

न्यायदशंन में ईश्वर का सिद्धान्त बड़ा ही महत्व रखता है । "ईश्वर न्याय- 


दशन का एक मौलिक तत्त्व है, जिसके आधार प्रर उसके माचार तथा धमंका 
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विशाल दुगे खड़ा है । ईश्वर के अनुग्रह के बिनाजीवन तो प्रमेयो का यथाथ 
जललानपा सक्ता गौरन इस जगत्‌ के दुःखोंसे ही छटकारा पाकर मोक्ष 
प्राप्त कर सकता है । अत एव यह्‌ जानना बहुत ही जरूरी है कि ईश्वर कञ्च 
हे, तथा उसकी सत्ताके लिए कौनसे प्रमाणं ? 


““ इश्वर का रूप 


ईश्वर का स्वरूप-विवेचन न्यायदशन में वड़ी सुन्दरता से किया गया है। 
ईश्वर इस जगत्‌ की रचना, पालन तथा संहार करने वालादै। वह असत्‌ 
पदार्थोसे विश्च कौ रचना नहीं करता, प्रत्युत अणुओं से करता है जो 
सूक्ष्मतम रूपमे सवंदा विद्यमान रहते ह । जगत्‌ मेँ व्यवस्था का आधायक वह्‌ 
स्वयंदै। इस प्रकार ईश्वर इस विश्च का निमित्तकारणदही टै, उपादानकारण 
हीं । वेदान्त से यह्‌ मत भिन्न पड़ता है । वेदान्तवादी ईश्वर को एक साथ दोनोंही 
कारण मानता है--निमित्तकारण भीभौर उपादानकारण भी। ईश्वर की इच्छा 
वड़ी प्रबल होती ट्‌ । वहं इच्छा के वल पर इस विश्च की रक्षाकरता है, परन्तु जव 
वह देखता है कि इसमे पाप का आधिक्य तथा पुण्य का अभावहो गयादहै, तव वह्‌ 
इसका संहार भी कर डालता टै। विश्च के वनाने में उसका एक नंतिक तथां 
आध्यात्मिकं उदेश्य होता है ओर इस उदेश्य की पूतिके अभाग्में वह इसे 
प्रलय में डाल देता दहै । ईश्वर जीवों के कमंफलों का दाता भीटहैओौर इसलिए 
वह्‌ नैतिक अध्यक्ष तथा शासक टै । कोई भो प्राणी, यहां तक कि मनुष्य भी, 
अपने काम करने में पूणतया स्वतन्त्र नहीं होता । मनुष्य अपेक्षाक्ृत ही स्वतन्त्र 
टे, अर्थात्‌ वह्‌ परमात्मा के अदेश तथा संरक्षण मे अपने कार्यों का सम्पादन 
करताटै। जिस प्रकार कोई वुद्धिमान्‌ पिता अपने अनेक पुत्रों को उनकी 
योग्यता, प्रवृत्ति तथा कचि के अनुसार उनके योग्य भिन्न भिन्न कार्यो मे लगाता 
है, ईश्वर ठीक उसी प्रकार जीवों को उनकी प्रवृत्ति के अनुसार नाना कार्योमें 
लगाता है। मनुष्य कमंके सम्पादन में निमित्तकारण होता है ओर ईश्वर 
उनका प्रयोजन-कर्ता होता है, जो उसे कार्यो मे लगाता है तथा करने की प्रेरणा 
देता है 1 इस प्रकार ईश्वर प्राणिमात्र का नतिक शासक है; हमारे कर्मो के फलों 
का न्यायतः प्रदाता है, तथा हमारे सुखो मौर दुःखों का नियामक है । उसके 
आदेश तथा नियन्रण में रहकर ही जीव अपने कार्यो का सम्पादन करता हे, 
तथा अपने जीवन के उच्च उदष्यों का लाभ करता है। 
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देधर-सिद्धि के प्रमाण 
ईश्वर की सिद्धि के लिए नयायिकोंने बड़े ही प्रबल तथा गम्भीर प्रमाणों 
को खोज निकाला है । पश्चिमी तत्त्वज्ञो ने इस विषयमे जिन प्रमाणोंकोरखा 
हे, वे सव न्याय-ग्रन्यों मे बहुलता से मिलते हँ। पहला 
कार्यतः प्रमाणदहै कायं-कारण के सम्बन्ध को लेकर । विश्च के जितने 
पदाथं हवे सव कायं है, अर्थात्‌ उत्पन्न हृए हैँ। इसमें 
हेतु दो है-एक तो वे जो अवयवो या अंशोंसे युक्तर्है ( सावयव) । समग्र 
पदा्थ-मन्‌ष्य तथा पशु, घट तथा पट, पशु तथा पक्षी--अवयवों से सम्पन्न 
है, तथा साथ ही साथ अवान्तर परिमाणसे युक्तर्ह, उनका परिमाण सीमित 
है । सूयं तथा चन्द्रमा, नदी तथा समुद्र, पव॑त तथा वृक्ष-जगत्‌ केये समग्र 
द्रव्य कायं है, क्योंकि उनके अवयव होते है, तथा ये सीमित परिमाणसे युक्त 
है । इस कायं का कोई कर्ताभी होना ही चाहिए । यहीतो हमारा दनन्दिनि 
अनुभवदहै। धड़े का कर्ता कुम्हार है ओर पहििये का वनाने वाला बदृई। इसी 
भ्रकार इस विश्च के कार्यरूप पदार्थो का कर्ता कोई न कोई अवश्य होगा ओौर 
चह चेतन सवंशक्तिशाली ईश्वर हीहै। विश्च का मन्तिम उपादान तो परमाणु 
होता है, जो स्वयं जड़ होता है। यह जड़ उपादान यदि किसी चेतन अध्यक्न 
की संरक्षकता में न रहता ती इतने सुव्यवस्थित तथा नियम से परिचालित 
विश्व की उत्पत्तिमे कभी समथनहो पाता। ईश्वर सवज्ञ, सवंशक्तिमान्‌ 
तथा व्यापकं है । यह चेतन पदाथ भणुगो की पूणे जानकारी रगा, क्योंकि 
उन्हीं के द्वारा उसे जगत्‌ की रचना करनी टै ज्ञान) । वह किसी उदेश्य की 
भ्रात्ि की इच्छा रखता है ( चिकीर्षा ), तथा साथ टी साय उसी उष्य की 
पूति करने की इच्छा से वह सम्पन्न है ( कृति ) । वह्‌ सवज्ञ अवश्य होगा, 
क्योकि सवंज्ञ व्यक्ति ही परमाणु-जंसे मनन्त तथा सूक्ष्मतम पदार्थो के जानने 
योग्य होता है। इस प्रकार विश्वरूपी कायंसे हम कर्तां ईश्वर कौ सत्ताका 
अनुमान करते हैँ । 
संसार के प्राणियों के भाग्य मे कितना अन्तर दीखता है । कोई तो राजसी 
उाट-बाट से परे वभव में अपना दिन विताता दै, परन्तु दूसरा व्यक्ति रोटी-रोटी 
के लिए तरसता रहता है । इसका कारण क्याहै ? इसका 
अद्श््तः कारणहैहमाराकमंही। भपनेभाग्यके हम ही उत्तरदायी 
है । जसा कमं वसा फल । बद्रूलकेवोने से क्या कभी 
मीठे आम चखने को मिल सकते ह ? मीठे आम को खाने के अभिलाषी व्यक्ति 
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को मीठादही आम वोना पड़ता दै । अतः निशचितदहै कि कर्मो का फल फलता 
है ओरउसीके कारण प्राणियों कौ स्थितिमें इतना अन्तर विद्यमान है। 
परन्तु प्रए्न तो यह दै कि कमं करतेतो हैँ आज ओर उसका फल होता है 
वहत दिनों के अनन्तर--वर्षोके बाद ओर कभी तो यह विलम्ब ओौरभी 
अधिक होता दहै । एेसी स्थितिमे कमं तथा कमफल का सम्बन्ध कंसे स्थिर 
किया जाय ? इसके लिए नैयायिक लोग पुण्य तथा पाप की कल्पना मानते 
है। अच्छे कामोंके करने से एकं प्रकार की शोभन योग्यता उत्पन्न होती 

जिसे "पुण्य कहते है; बुरे कामोंके करने से अशोभन योग्यता होती दै, जिसे 
पापः कहते है । पुण्य तथापापकोही अहष्ट कहते हँ ओर इसौ अद्ष्ट के 
द्वारा कमं के फल का उदय होता टै 1 परन्तु अदुष्ट स्वयं जड़ पदाथ है, उसमे 
फल देने की योग्तता कहां है? इसलिए उसे प्ररित तथा नियमित करने के 
लिए एक परम-ज्ञान-सम्पन्न शक्ति की आवश्यकता होती है। जिस चेतन की 
अध्यक्षता मे जड़ अदृष्ट अपना काम करे वह॒ परम ज्ञानी चेतन शक्ति ईश्वर. 
ही दहै 1 ईश्वर अदृष्ट का नियन्ता है, तथा उसके अनुसार वह्‌ हमरे सुख-दुःख 
का, उन्नति-ह्ास का, हर्प-विषाद का सम्पादक है। इस प्रकार कमंफल का 


दाता तथा अदृष्ट का नियन्ता होनेसे ईश्वर की सिद्धि होती है। यह उसकी 
सत्ता का दूसरा प्रमाणदहे। 


हमारे धममें वेद की प्रामाणिकता सर्वतोमुखी दै। धमे वहीदहैजो वेद 
कहता है ओर अधमं वही टै जिसका वेद निषेव करताटहै। वेद को मानने 
वाला आस्तिक ओर नास्तिक वहीदै जो वेद का निन्दक होता है- 
नास्तिको वेदनिन्दकः । प्रश्न है कि वेद की इतनी मान्यता क्यों ? उसके 
तथ्यों मे इतना आदर क्यों ? उसके वचनो में इतना विश्वास 

वेदकी क्यों? सवसे वड़ा भारतीय ताक्रिक भी उसी समय अपना 
प्रामाणिकता मृंह वन्द कर लेता है, जब उसे सुञ्ञाया जाता हैकि 
उसका तकं वेदसे विर्द्ध है ओर उसके कथन का विरोध 

वेदमेदहै। एेसाक्यों होता है? वेद को प्रामाणिकता का आधार क्या 
है ? इसका एक मात्र उत्तर है--ईश्वर। सववंज्ञ ईश्वरके द्वारा विरचित होने 
से हीवेद की प्रामाणिकता है। वेद किसीमानव कौ कृति नहीं है। मानवं 
की रचना दोषपूणं होती है ओर हो सकती है, परन्तु ईश्वर की कृति में यहं 
दोष कहां ? ईश्वर सवज्ञ, सवं शक्तिमान्‌ तथा व्य(पक ठहरा । उनकी रचना 
होनेके कारण ही वेद की श्रामाणिकता मे हमारी इतनी श्रद्धा भौर विश्वासः 
है। वेद का रचयिता वही व्यक्ति हौ सकता है जिसे भूत, भविष्य, वतमान, 
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सृक्ष्म तथा स्थूल, इन्द्रियगोचर तथा अतीन्द्रिय समस्त पदार्थो काज्ञान हो, 
वह शक्ति ईश्वर है ( द्रष्टव्य न्थायभाष्य २।१।६८ ) । 
ईश्वर को सिद्धिका एक चौथा भी प्रमाण दहै श्रुत्तिका। श्रुत्तिया वेद 
कहता है कि ईश्वरकहै गौर इसलिये उसे मानना पडेगा । श्वेताश्वतर 
उपनिषत्‌ ( ६।११ ) कहत। है कि एक देव सव प्राणियों में 
श्रुतिसे छिपा हुमा है। वह सवका अन्तरात्मा टै, तथा नियामक 
ओर रक्षकदहै। गीता (६१७) में श्रीकृष्ण कहते हँ किरम 
ही विष्व की गति हं, भर्ता, प्रभु, साक्षी, निवास, शरण, सुहूत्‌, माता-पिता 
सबर्मैहीहुं। एेसे स्पष्ट उल्लेखो से हमे ईश्वर को मानन। पडता है । ईश्वर 
की सिद्धितथा प्रमाणका एकही आधारदहै भौर वह है अपना अनुभव 
( स्वानुभृति ) । भतहरि ने ठीक ही कहादहै कि स्वानुभूति, अपने आत्मा 
का अनुभव ही ईश्वर की सत्ताका एकमात्र प्रमाण है (स्वान्‌ भूत्येकमान ) । 
जब तक हम अपने भापके द्वारा उसकी उपलब्धि नहीं करते, नहीं जानते, 
तब तक ईश्वर को जान ही नहीं सकते । उसकी सिद्धि के लिए तकं व्यथं दहै, 
क्यो करि उसके खण्डन के लिये उससे भी वढकर तकं रखे जा सकते हैँ । न बुद्धि 
कीभवधिरै ओौरन तर्कोकी सीमा भाज जिसे ईश्वर-सिद्धिके लिए 
सकाटच प्रमाण मानते रहै, कल उसे ही कोई विचक्षण ताकिक अपनी वुद्धिसे 
काटकर टुकडे-टक्डे कर सकता है। तकंकी कोर्ट प्रतिष्ठा नहीं-अन्तिम 
स्थिति नहीं एेसी दशाम हमे प्रत्यक्ष के द्वारादही ईश्वर को जानना 
चाहिये । अनुभव के द्वारा नहीं, परन्तु प्रत्यक्ष के लिए चाहिये योगकेद्रारा 
निदिध्यासन, चित्त की विशिष्ट शुद्धि तथा निश्चल ध्यान । साधारण 
व्यक्तियों के सामथ्यं से यह बाहर की वात है। एेसी स्थितिमें हमे चाहिये 
कि वेद का अनुशीलन कर, क्योकि वेदतो ज्ञानी ऋषि-मुनियोंकेद्वारा 
अनुभूत तथ्यों की राशि दै। उन्होने योग-बल से उन तथ्यों का दशन किया 
थाजो वेदके भीतर निहितर्ै। श्रुति ही ऋषियों के प्रत्यक्ष अनुभव को 
धारण करती दै। इसलिए हमे उचित है कि इन प्रत्यक्ष अनुभूति के प्रदणेक 
मन्त्रों तथा वचनो मे भपनी श्रद्धा रषं भौर उसी प्रर चलकर ईश्वरका 
प्रत्यक्ष करं, तथा उसे अपनी अनुभूति का विषय बनावं । इस प्रकार वेद के 
वचर्नो से ईश्वर की सिद्धि मानना नितान्त उचित दै । 
यहाँ तृतीय तथा चतुथं भरमाणो मे कोई परस्पर विरोध नहीं है । ईश्वर 
होने में वेद की प्रामाणिकता तथावेदों के वचनो से ईश्वर सिद्धि-ये दोनों अभिन्न 
तथ्य है । इनमें कोई विरोध नहीं है 1 ` दो बातं है--स्थिति का क्रम तथा ज्ञान 
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का क्रम । स्थितिकेक्रममें ईश्वर प्रथमदहै गौर वही वेद की रचना करतार, 
तथा उत्ते प्रामाणिक वनाता है । ज्ञान के क्रम में वेद प्रथमदहै गौर उसीके ज्ञान 
से हम ईश्वर को जानते दँ) वेदक ज्ञान के लिये हम ईश्वर पर निभेर नहीं 
रहते, क्योकि वह तो ज्ञानी गुरुओ कौ कृपा से भी जाना जा सकता है । फलतः 
इन द्विविध प्रमाणो में कोई भी विरोध नहीं है। 


„~ ( ५ ) न्याय आचार-मीमांसा 


न्यायदशेन मे आाचार की भी मीमांसा अपनी दुष्टिसे की गईदहै। न्याय 
का लक्ष्य यही दहै कि प्राणी इस दुःखवहुल संसारसे सदा के लिये मुक्तिपाले। 
यह्‌ सम्भवदहैज्ञानके ही द्वारा, परन्तु ज्ञान की सहायता करने के लिए मनुष्य 
को उन उपायोंका भी आश्रय लेना चाहिए जिनका वणन योग सूत्रोमें किया 
गया टै । यम, नियम, ध्यान.आदि का आश्रय लेना कल्याणप्रद होता है, तथा 
इनसे ज्ञान का उदय तुरन्त हो जाता है । जगत्‌ के व्यवहार का भी विवेचन हम 
न्याय में अच्छेढंगसे किया गया पातेर्ह। 
वचन, मन तथा शरीरके आरम्भ को प्रवृत्ति कहते हैँ (न्या ०सु° १।१।१७) । 
प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है- पापिका तथा-पुण्या । कायिक, वाचिक तथा 
मानसिक भेद से ये दोनों तीन प्रकारके होतेह । पूर्वोक्त दोषोंके वशम होकर 
प्राणी शरीर से अहिसास्तेयादि कर्मोको करता है, वचन,से मिथ्या गौर कठोर 
वाक्यों का उच्चारण करता दहै, मनसे परद्रोह्‌ः, नास्तिक्यआआदि करताहै। 
यह पापात्मिका प्रवृत्ति अधमं उत्पन्न करतीदै। शरीर सदान, परित्राणादि 
का; वचन से सत्य, हितादि का; मनसे दया, श्रद्धादि का आचरण पुण्य 
प्रवृत्ति है, जो धर्मं की उत्पत्ति करती है ।*` 
<“ युक्ति 
सूत्रकार के शब्दोंमें दुःखसे अत्यन्त विमोक्ष को “अपवग कहते है 
( तदत्यन्त विमोक्षोऽपवगं:--१।१।२२) । “अत्यन्तः का अभिप्राय है सदा 
के लिए अर्थात्‌ जो जन्म ग्रहण किया गया है उसका नाश तो होना ही चाहिए); 
आगे जन्म भी नहीं होना-चाहिए । तभी दुःखनाश अत्यन्त कहलाता है । गृहीत 
जन्मकानाशतो होना ही चाहिए परन्तु भविष्य जन्म कान होना भी उतना 
ही आवश्यक हे। इन दोनों की सिद्धि होने पर दुःख से आत्मा की बात्यन्तिकी 
निवृत्ति सम्पन्न होती है । जव तक वासनादि आत्मगुणों का नाश नहीं होता, 
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तब तक्‌ दुःख को आत्यन्तिकी निवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए मुक्तावस्था 
मे आत्मा के नवो विशेष गुणों- वुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धमं, 
अधमं तथा संस्कार कानाशहो जातादहै। धमंतथा अधर्मके कारणही 
सुख ओर दुःख को उत्पत्ति होतीदहै। अतःये दोनों संसाररूपी प्राप्तादके 
स्तम्भरूप ह । इन गुणो के उच्छेद होनेसे शरीर भोग का आयतनटहै। उस 
शरीर के अभावमें आत्मा का इच्छा, द्वेष आदि गणोंके साथ कथमपि 
सम्बन्ध नहीं रहता । अतः न्यायवादी मुक्तावस्था में आत्मा के विशेष गुणों का 
अत्यन्ताभाव अंगीकार करतः? है । मक्त आत्मा के स्वरूप का सुन्दर परिचय 
न्यायमञ्जरी में दिया गया है-मृक्त दशा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में 
प्रतिष्ठित गौर अखिल गुणोंसे विरहित रहतीदटै। (ऊ्मि' का अर्थं क्ले 
विशेष है । भूख-प्यास प्राण को, लोभ-मोह वित्त को, जाडा-गर्मीं शरीर को 
क्लेशदायक होने से ऊर्मि कहे जातेदहं। मक्त आत्मा इन छह ऊभमियोंके 
प्रभावको पार करलेतीहै गौर दुःख-क्लेशादि सांसारिक बन्धनोंसे वह 
विमुक्त हो जाती है 1" 

मुक्त आत्मा में सुख का भी मभाव रहता है । अतः मक्तावस्था में आनन्द 
की प्रापि नहीं होती । 


^ युक्तिकेदो खूप 


उद्योतकर ने दो प्रकार का निःश्रेयस माना है--(१) भपरनिःश्रेयस तथा 

(२) परनिःश्रेयस । तत्त्वज्ञान ही इन दोनों का कारण है । जीवन्मुक्ति को 
जपरनिःश्रेयस कह सकते हैँ परनिःश्रेयस विदेहमुक्ति है । वाचस्पति ने तात्पर्थ- 
टीका (प° ०-८१) में इन दोनों के अन्तर का विस्तार से विवेचन कियाहै। 
आत्मा के विषय मे चारप्रतिपत्तिर्यां है--श्रवण मनन, ध्यान तथा साक्षात्कार। 
आन्वीक्लिकी का उपयोग संशयादितत्त्व तथा प्रमाणतत्त्व के वोघन में होता है, 
परन्तु मनन से भी तुरन्त साक्षात्कार का उदय नहीं होता, क्योकि विपयंय 
ज्ञान के नाश हो जाने पर भी उसकी वासना का उपक्षय नहीं होता । ध्यान 
आत्म-साक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है । योगज-ध्यान के बिना आत्मतत्त्व 
की अपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती । चतुर्थी भ्रतीति पाने वाले पुरुष को 
जीवन्मृक्त कहते है, परन्तु प्रारब्ध कमो का सम्बन्ध तव तकभी लगाही 
रहता है । इनको भी जब उपभोग से क्षीण कर देते है, तभी परनिःश्रेयस 


का उदय होता है 1?" 
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सुख के साथ राग का सम्पकं लगा ही रहता है । राग से सुख उत्पन्न होता 
है । जवतक सुख है तवतक राग भी रहतादहै ओौरयहराग ही बन्धन का 
कारण होतादहै। एसी दशाम सुख माननेसे वन्धनसे छटकारा नहींदहो 
सकता । न्याय का कहना दै किं ब्रह्म को आनन्दस्वरूप वतलाने से यह नहीं 
समज्ञना चाहिए कि उपनिषद्‌ ब्रह्म में आनन्द की सत्ता बतलाती है । उसका 
अथं यही दहै कि उसमें दुःख का केवल नाश रहता है । लोकव्यवहारमे भीतो 
यही अनुभव होता हे । ज्वरी होने पर हम दुःख का अनुभव करते ओर ज्वर 
के नाशौ जने पर हम अपने को सुखी मानतेहैँ। यहाँ सुख की भावना 
केवल ज्वरके नाणमेंदही होती है। अर्थात्‌ यहां किसी सत्तात्मक वस्तुकी 
उत्पत्ति नहीं होती; प्रत्युत केवल निषेध की ही भावना सत्ताके रूपम गृहीत 
की जाती है । फलतः मोक्षदशा में “सुख' नहीं रहता । न सुख रहता दहै, न 
दुःख । उस समय आत्मा अपने विशुद्ध रूपमे ही स्थिर हो जाती है। चैतन्य 
काभी वहां सवथा अभाव रहता है। ज्ञान, इच्छा तथा यत्न का उदय भी 
आत्मा में तभी उत्पन्न होता है जव वह शरीर को घारण करता है। मुक्त 
दशा मं शरीरः नहीं रहता । फलतः उस समय मे “चंतन्य' भी नहीं रहता । 
चैतन्य आत्मा का आकस्मिक गुण है, जो उसमें शरीर होने पर उत्पन्न होता 
है । जबतक शरीर के साथ आत्मा का सम्बन्धदहै तब तक उसमे चंतन्य बना 
रहता दै । ज्ञान, इच्छा तथा कृति की क्रियाय देहधारी आत्माही किया 
करती है । देहविहीन होते ही इनका उवथा लोप हो जाता है। मुक्त दशाम 

आत्मा का यह्‌ ङ्प न्याय की भावनाको प्रकट करता है। 

सुक्ति-मागे 

अव मुक्ति के साधनों पर विचार करना आवश्यक है। गौतम ने (१।१।२) 
सूत्र मे मोक्ष मार्गं के स्वरूप का परिचय दिया है । मिथ्याज्ञान से रागद्रेषादि 
दोषों का उदय होता है, उनसे शुभाया अशुभा प्रवृत्तिका उदय होता दहै, 
जिससे शरीर धारण करना पड़ता है । जन्म होने से दुःखों की उत्पत्ति होती है 
मिथ्याज्ञान आदि के सदा प्रवतंमान होने से यह संसार चलता है । मिथ्याज्ञान 
का नाश होता है तत्वज्ञान से । अतः आत्मस्वरूप विषयक तत्त्वज्ञान से ही मोक्ष 
की सिद्धि होती है । जयन्त भट ने ज्ञान की उपयोगिता पर जोर दिया है, परन्तु 
तत्त्वज्ञान से आत्म-साक्षात्कार की सिद्धि के लिए ध्यान-धारणादि योगप्रसिद्ध 
उपायों का अवलम्बन भी श्रेयस्कर है। गौतम ने (न्या० सु° ४।२।४६) सूत्र 
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मे प्राणायाम भादि उपायों के आश्रयनेने की बात कही है। तात्पयं यहूहै कि 
मुक्ति तो तत्त्वो के ज्ञानसेही होती, योग का भम्यास उसका सहायक मात्र 
होता हे । 


( & ) समीक्षा 


भारतीय दशेन-साहित्य को न्ययदशंन की सवसे अमूल्य देन शास्त्रीय 
विवेषनात्मक पद्धति है 1 प्रमाण की विस्तृत व्याख्या तथा विवेचना कर न्यायने 
जिन तत्त्वो को खोज निकाला है, उनका उपयोग अन्य दणेन भी कृ परिवर्तनं 
के साथ अपने विवरणोमें निश्चय ङ्पसे करतेरहैँ। हेत्वाभासों का सुक्ष्म 
विवरण प्रस्तुत कर न्याय ने अनुमान को दोषनिमुक्त करने का मार्गं प्रणस्त 
कर दिया । इस पर कलिकालसवंज्ञ भाचायं हेमचन्द्र का यह आक्षेपदहै कि 
गौतम मुनि को अपने दशन मे मपवगं के साधक तत्त्वज्ञान का वर्णन करना 
उचित था, परन्तु इसके विपरीत उन्होने छल, वितण्डा, जाति आदि का 
वणन करके पर-ममं के भेदन में अपने भमूल्य -समयको व्यथे चिताया 1 
परन्तु वस्तुस्थिति एेसी नहीं है । इनका उपयोग केवल पर-मर्मके मेदनमें 
ही नहीं किया जाता है। सूत्रकारने स्वयं तत्त्वाध्यवसाय के रक्षणाथं जत्प- 
वितण्डा को उसी प्रकार उपयोगी मानारहै, जिस प्रकार कण्टक-णाखा का 
लावरण वीजके कुरो की रक्षा करता (न्या° सू° ४।२।५०) । अतः 
छल आदि का उपयोग विनाशात्मक न होकर रचनात्मक टहै। इनके अभाव 
मे सूक्ष्ममति नास्तिको की आपात-रमणीय युक्तियोंसे प्रतारित होकर 
साधारण मनुष्य न जाने कव का उन्मार्गं का पिक वन गया होता । अतः 
इनके वर्णन करने में गौतम की निसगं निमल करुणावृत्ति क्षलकती हुई दीख 
पड़ती हैः“ । 


परन्तु न्थायदशंन की तकं पद्धति जितनी सन्तोषजनक है, उतना उसका 
तत्त्वज्ञान सन्तोषजनक नहीं है । न्यायने इस जगत्‌ को ज्ञानसे पृथक्‌ एक 
स्वतन्त्र सत्तात्मक वस्तु बतलाया है, तथा उसमे अनेक नित्य पदार्थोकी 
कल्पना की है । उसमें आत्मा के अतिरिक्त परमाणु, मन, आकाश, काल तथा 
दिक्‌ सब नित्य माने जाते है । इस दुष्टिसे जगत्‌ की व्याख्या करने में अनेक 
न्रुटिया परिलक्षित होती ह । न्याय व्याख्या में इतने नित्य पदार्थो का अस्तित्व 


मानने के लिए कोई भमौचित्य नहीं प्रतीत होता । सच्चा दशन वही 


,१.. द्रष्टग्य अन्ययो ग-व्यवच्छदद्रात्रिणिका, एलोक १० । 
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सकता टै जिसमें एक नित्य पदार्थं की सत्ता मानकर समस्त पदार्थो का सम्बन्ध 
उसी से प्रदशित किया जाय तथा सद्भस्तु के एकत्व पर जोर दिया जाय । 
इस सिद्धान्त के अनङ्खीकार करने से न्याय में अनेक दोष दुष्टिगत होते ह! 
ईश्वर को निमित्त कारण रूप से जगत्‌ काल्लष्टा वतलाकर न्यायदशंन 
ने उसमे मानवीय भावों की कमजोरियों को उपस्थित कर दिया है। नैयायिको 
ने ईश्वर को लौकिक कर्ता के अनुरूप कल्पते क्ियादहै। जिस प्रकार वदृई 
ने हृधियारोस्ते क्राठको काट-पीट कर कूरसी, टेवुल आदि बनाया करता 
है ओर जिस प्रकार दूकानमें वैठा हज लोहार लोहे से तरह-तरह के 
सामान वनाया रताद, ठीक उसी प्रक्रार ईश्वर परमाणुओं से जगत्‌ की 
सृष्टि क्रिया करतार । वह्‌ इस यृष्टिकायं के लिए उपादानकारणों के ऊपर 
वलम्वितत रहता है! उपादानों की सत्ता पर अवलम्बित रहनेवालां ईश्वर 
कित प्रकार सवंगक्तिमान्‌ तथा परम स्वतन्त्र माना जा सकता है? वेदान्त 
का उपादान तथा निमित्त कारण दोनों एक साथ मानकर 
इस अनुपपत्तिको दूर कर दिया दै, परन्तुन्यायमें इस दोष का निरास 
कथमपि नहीं क्रिया जा सकता । 


न्याय ने अत्माके स्वरूप की स्वतन्त्रता दिखलाकर तथा उसे शरीर 
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प्रकार प्रदित की है, परन्तु मुक्त आत्मा की जो कल्पना की है, वह्‌ दाणेनिकों 
के प्रबल आक्षेप का विषय दहै। नेयायिक मुक्ति का सिद्धान्त अन्य दाशंनिकों 
के कौीतुकावह कटाक्ष का विषय दटै। मृक्तावस्था में समस्त अज्ञानावरणोंसे 
विमुक्त आत्मा में नित्य आनन्द को मानने वाले वेदान्ती श्रीहषं ने नैषधचरित 
मं नेयाथिक मुक्ति की जो दिल्लगी उड़ाई है वह पण्डितसमाज में अपनी 
रोचकता के कारण नितान्त प्रसिद्ध है 1 उनका कथन है कि जिस सूत्रकारने 
सचेत पुरुषों के लिए अज्ञानसुखादि से विरहित शिलारूप प्राप्ति को जीवन 
का परम लक्ष्य वतलाकर उपदेश दिया है, उसका गोतम अभिधान शब्दतः 
ही यथार्थं नहीं है; अपितु अर्थतः भी है। वह केवल गौ ( वेल) न होकर 
गोतम ( अतिशयेन गौः-गोतम ) पक्का वल है१ । वैष्णव दाशेनिकोंने भी 
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१. मुक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । + 
गोतमं तमवेक्ष्येव यथा वित्थ तथव सः॥ 
( नेषधचरित--१७।७५ ) 


# 
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इसीलिए नैयायिको के ऊपर फवतियां सुनाई है । मुक्तावस्था मेँ आनन्दधाम 
गोलोक तथा नित्यवृन्दावन मे सरस विहार करने की व्यवस्था वतलाने वाले 
वैष्णव लोग इस नीरस मुक्तिकी कत्पनासे घवरा उत्ते ओौर भक्तों के 
भाव्‌कं हृदय पुकार उठते हँ कि वृन्दावन के सरस निकृञ्ञों मे श्यगाल वनकर 
जीवन विताना हमे मजर है, परन्तु हम लोग मुक्ति को पाने के लिए कथमपि 
इच्छक नहीं हैँ । यह आक्षेप केवल नैयायिकोंके ही ऊपर नहीं है। अन्य 
दाशंनिकों के मतसे भी मुक्तिमे दुःखाभाव ही रहता है, सुख नहीं । सांख्य 
आदि समस्त दाशंनिकों के प्रति भी यही आक्षेप है । नैयायिक विशेष विद्धान्‌ 
होने से इस मण्डली का प्रतिनिधित्व करता हैः । 


१. वर्‌ बुन्दावने रम्ये श्गालत्वं ब्रुणोम्महम्‌ । 
नं शेषिकोक्तमोक्षात्त॒॒ सुखलेशविवजितात्‌ ॥! 
¦ ( सवंसिद्धान्तसंग्रह, प° २८ ) 


अष्टम परिच्छेद 

वेरोषिक ददान 
पण्डित-मण्डलो मे एक कहावत प्रसिद्ध टै कि “काणादं पाणिनीयं च 
सवं गास्त्रोपकारकम्‌""--अर्थात्‌ कणाद दशेन तथ। पाणिनीय व्याकरण सव 
गास्त्रों में उपकारक होते है । जैसे शब्द के यथाथे निणंयमें 
नामकरण पाणिनीय व्याकरण है वैसे ही समान पदार्थो के स्वरूप 
निर्णय में वैशेषिक दशन अत्यन्त उपादेय है । इस दशन का 
नाम वेशेपिक, काणाद तथा ओौलूक्य दशन है । अन्तिम दोनों नाम इसके 
माद्य प्रवतक उलूक ऋषि तथा महपि कणादके नाम पर दिये गये रहै, पर 
'वशेपिकः' नाम का रहृस्यक्या है? इसके रहस्यको विद्वानों ने भिन्च-भिन्न 
ङ्पसे वतलाया है। चीनदेगीय दाशेनिक चिस्तान ( ५४६-६२२ ई० ) तथा 
क्वहेइची ( ६२३-६०२ ई० ) के द्वारा संगृहीत एक प्राचीन परम्परा के 
अनुसार कणाद सू्रोंका वैशेषिकः नामकरण अन्य दशनों से- विशेषतः 
सांख्य दशन से विशिष्ट अर्थात्‌ अधिक युक्तियुक्त होनेके कारण किया गया 
था,' पर भारतीय विद्रन्मण्डली के अनुसार "विशेष नामक पदाथं की कल्पना 

करने के कारण कणाद दशरन की वैरोषिक' संज्ञा प्राप्त हुई है। 


वंगेपिक की उत्पत्ति कव हुई ? वौद्ध ग्रन्थों में ( मिलिन्दप्रष्न, लकावतार 
सूत्र, ललितविस्तर आदिमं) वंशेषिक दशन का नामोत्लेव पाया जाता है, 
इन ग्रन्थो मे न्याय सिद्धान्तोको भी वंशेपिकनामसे ही स्मरण किया गया 
है । सांख्य तथा वंशेषिक मतों को बुद्ध से पूर्वकालीन मानने में बौद्ध सम्प्रदाय 
की एकवाक्यता दीख पड़तीदै। जनों की तत्त्व-समीक्षा सम्भवतः वंशेषिक 
पदार्थो की कल्पना पर आश्रित है । अतः वंशेषिक दशंन जेन तथा बौद्ध दोनों 
से प्राचीनतर प्रतीत होता है। 


वौद्ध दाशंनिकों मे व॑ंरेषिक सिद्धान्त विशेष मान्य थे । अतः उन्होनि इस 
दशन के सूत्रों का विशेषरूपेण उल्लेख किया है । वैशेषिको ने बौद्धो के ऊपर 
इतनी गहरी छाप डाली थो किवे न्यायके सूत्रोंको वंशिषक नामस 
उल्लिखित करने में प्रायः नहीं चकते । कुछ वंशेषिक, वेद को प्रमाण कोटि में 
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नहीं मानते । इसलिए वे “अधं वैनाशिकः ( आधे बौद्ध) के नामसे भी 
दाशनिक जगत्‌ में प्रसिद्धदटै। इस कारणसे भी बौद्ध जगत्‌ में वैशेषिको की 
विशेष मान्यता दृष्टिगोचर होती है। 


वैरोषिक देन के आचायं 


कणाद 

त्रिकांण्डकोष मे इनका दूसरा नाम (काश्यप मिलता है, तथा किरणावली 
मे उदयनाचायं ने इन्हें कश्यप मुनि का पुत्र वतलाया है । अतः इनका गोत्र 
नाम काश्यप" होने मे सदेह नहीं है । श्रीहपं ने नैषध ( २२।३६ ) में कणाद 
दशेन को ओौलूक की सज्ञादीदहै। वायुपुराणमें कणाद को प्रभास-निवासौ 
सोमशर्मा का शिष्य ओर शिव का अवतार वतलाया गया है । अतः कणाद 
सुति काश्यपगोत्री, सोमशर्मा के शिष्य तथ। उलूक नामधारी ये। 


(कणाद' का अथं कण भक्षण करने वालादहै। ये कपोत की चृत्तिका 
आश्रयण कर सड़क पर गिरे हुये कणो को ( अन्नके कणोंको ) खाया करते 
थे । उतएव (कणाद सज्ञा स्वीकृत आहा र-निमित्तक है-यह कथन प्राचीन 
भआचार्यो-व्योमशिव तथा श्रीधर का है । परमाणुवाद के पुरस्कर्ता होने के 
कारण भी किन्हींके मत में “कणाद संशा कौ सार्थकता है। उलूक संज्ञा के 
क([रण के विषयमे भी एेकमत्य नहीं है । वौद्धाचायं आ्यंदेव के “रतशास्त्र' 
के चीनी व्याख्याता “चित्सानःके अनुस्ारये दिन-में प्रन्थ-प्रणयन में व्यस्त 
रहते थे । अतएव रात के समय ही अपनी जीविका का उपाजन उलूकवत्‌ 
किया करतेथे। जैनाचायं राजशेखर का कथनरै कि भगवान शंकरने 
(उलूकः का डप धारण कर कणाद को वंशेपिक-शास्त्र का उपदेश दिया था । 
इसलिए कणाद उलूक नाम्ना ओौर उनका दशेन “ओलुकः नाम्ना व्यवह 
हमा । कुछ लोग “उलूक ' इनके पिता की संज्ञा मानते है जिससे कणाद का 
नाम ओलूकः स्वीकारतेदै। तथ्यतो यहद कि इन प्राचीन अज्ञातहेतुक 
नामोंके कारण की खोजके लिए विद्वानों की ये कल्पनायं आपात मधुर 


है- इदमित्थं भूता नहीं है । 





्‌ १. प्रष्टव्य वंशेषिक दशंन-( प्रकाशक दरभंगा मिथिला विद्यापीठ) 
भूमिका पु° २०-२१। 
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शंकर मिश्र ने वंशेषिक सूत्रों की संख्या ३७० मानी £ । बे १० अघ्यायों 
मे विभक्तरहै। प्रत्येक अध्यायमें दो आह्भिक हैँ । प्रथम अध्यायके प्रथम 
आह्भिक में द्रव्य, गण तथा कमं के लक्षण भौर विभाग का, दूसरे आद्िक में 
सामान्यः का, दूसरे तथा तीसरे अध्यायो मेँ नव द्रव्यो का, चतुथं अध्याय के 
प्रथमाद्भिक मे परमाणुवाद का तथा द्वितीयाल्भिक में अनित्यद्रव्य-विभाग का, 
पचम मध्यायमें कर्म का, षष्ठ अध्यायमें वेदप्रामाण्यके विचार के वाद 
घमधिमं का, जवे तथा स्वे अध्याये कतिपय गणोंका, €वं अध्याय 
अभाव तथाज्ञानका, १०वंमें सुख-दुख-विभेद तथा त्रिविध कारणोंका 
वणेन किया गया है । न्यायसूत्रों से तुलना करने पर वंशेषिक सूत्र प्राचीन 
ठहरते हैँ । इनका रचनाकाल तृतीय शतक विक्रम-ूवं है^ । 


वँ शेषिकं दशन कै एक मौलिक सूत्र ( १।१।३ ) के अनुसार धमंविशेष से 
प्रभूत द्रव्य, गुण, कम, सामान्य, विशेष तथा समवाय नामक षट्‌पदार्थोके 
तच्व-ज्ञान से निःश्रेयस का अधिगम होता है ओर यही दर्शन का मुख्य तात्पयं 
है । फलतः पूर्वोक्तं षट्‌ पदार्थो का विवेचन कणाद को भभीष्टदहै। प्रश्न यह 
है कि अभावः नामक सप्तम पदाथ जो आज वंशेषिकों के पदार्थो मे अविभाज्य 
पदार्थं स्वीछृत किया जाता है, कणाद को अभीप्सितिथाया नहीं? कतिपय 
विद्वान्‌ “सप्तपदार्थो के प्रणेता शिवादित्य को अभाव पदाथं के माविष्कार 
तथा विवेचन का श्रेय प्रदान करते ह, परन्तु प्राचीन मान्य व्याख्याकारों की 
सम्मति इसके प्रतिकूल कणाद को ही यह गौरव देतीदहै। तथ्य यहदहैकि 
वेशेषिक दशन के अनुसार "निःश्रेयस" दुखाभाव रूप होने से स्वयं भभावङ्प 
है। अभावके स्वीकारन करने पर निश्चेयस (या अपवर्गं ) की सिद्धिदही 
नहीं हो सकती । अतः निःश्रेयसोपयोगितया अथवा निःश्रयस~स्वरूपतया 
अभाव तो अवश्य ही कणाद-सम्मत पदाथ है। अतएव अभाव की कल्पना 
कणाद को भी अभीष्ट रही, यद्यपि उन्होने इसका स्पष्ट निर्दण उस सूत्रमें 
नहीं किया हे । 

इसी प्रकार "ईष्वर" के विषय में भी मतभेद है । कणाद ने अपने दशेन में 
कहीं भी ईश्वर का निदेश नहीं किया है, परन्तु अनेक सूत्रों की (जसे १।१।३. 
२।१।१८-१९, ७।२।२० ) व्याख्या मे शंकर मिश्च ने ईश्वर का निदंश माना 





१. द्रष्टव्य प्रशस्तपादभाष्य का हिन्दी अनुवाद ( प्रकाशकं नोखम्भा 
वाराणसी, १६६६ ) की भूमिका । 


२.९६ भारतीय दशन 


है । यह. कणाद-सम्मत तथ्य हैया नहीं? यह भाज भी विचारणीय विषय 
है । पाशुपत दशन का प्रभाव इस दशन पर अवश्य पड़ा था । एेसा उल्लेख जेन 
विद्धान्‌ गरुणरत्न करते हैँ । बहुत सम्भव है कि इसी प्रभाव के कारण वँजञेषिकों 
मे ईष्वर की कल्पना प्रादुर्भूत होकर कालान्तर में स्वीकृत हो गई । सांख्यकारिका 
को “युक्तिदीपिका नामक टीकां वत्ताया गयादहै कि काणाद मतत में ईश्वर 
को सत्ता पाशुपतो की देन है--काणादानामीश्वरोऽस्तीति पाशुपतोपज्ञमेतत्‌ । 


वेशेपिक की प्राचीन व्याख्याय 


वेशेषिक सूत्र की प्राचीन व्याख्याय कभी नितान्त प्रख्यात धीं यद्यपि 
आजकल वे विस्मृति के गतं मे पड़ी हुई ह । प्राचीन वृत्तियों में भरद्राजवृत्ति 
का उल्लेख यत्र-तत्र मिलता है, परन्तु यह ग्रन्थ आज उपलन्ध नहीं है । 
ग क्गाधर-कविरतन-रच्नित “भारद्वाजवुत्ति भाष्य का नाम अवश्य ही संशय 
उत्पन्न करता है कि यह किती भरद्वाज वृत्तिका भाष्य है, परन्तु यह्‌ एक 
स्वतन्त्र निवन्ध वतलाया जात। है । वड़ौदा से प्रकाशित चन्द्रानन्दवृत्ति 
मवश्यमेव वृत्तिग्रन्थ ही है जो उसके सम्पादक के अनुसार ७०० ई० के 
मासपास्र की रचना है । दरभंगा से प्रकाशित अज्ञातकत्रं क वृत्ति इस वृत्तिकी 
अपेक्षा गवान्तरकालीन है, क्योकि इसमे उदयन तथा वादी-वादीन्द्र के मत का 
उल्लेख मिलता है । इन दोनों मेँ मिथिलावासी उदयनाचायं का समय दशम 
शती है ओर दक्षिण भारतीय नैयायिक वादीन्द्र का समय ९६०० ई०-१ १०० ई० 
के मध्यमेंदहै। इन दोनोंके निदेशके कारण इस वृत्तिकाकाल द्वादश या 
अयोदश शती मानना उचित प्रतीत होतादहै। कथमपिये दोनों बत्तियां 
शकरमिश्र के प्रसिद्ध उपस्कार से निःसन्देह प्राचीनतर है। उपस्कारमं 
बहुशः निदिष्ट॒शृत्ति' का स्वरूप भाज भी अज्ञात ही ह। यह इन दोनोंसे 
भिन्न है ? या अभिन्न ? यहु कहना कठिन है । 
आत्रेय 
आत्रेय को वैशेषिक सूत्रों का भाष्यकार वताया गया है! जेन दाशंनिकोंने 
इनका निदश भनेकत्र किया है, परन्तु साम्प्रदायिक ग्रन्थो मे अज्ञातकतुक 
वृत्तिम आत्रेय की व्याख्या का अनेक स्थलों पर उल्लेख उपलब्ध दहै । ये 
उख्लेख महत्त्वपुण ह मौर आत्रेय कौ सम्मति को प्रभावशाली तथा सम्मान्य 


१, न्यायकन्दली-म० म० विच्ध्येश्वरीप्रसाद द्विवेदी की प्रस्तावना; 
प° ७-१० ॥ 
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होने के प्रवल समर्थक हैँ। फलतः आत्रेयने वैशेषिक सूत्रों पर अवश्य 
ही प्रमेयवहुल व्याख्या लिखी थी जो सम्प्रदाय में ^भाष्य' के नाम से 
विख्यात थी । 


रावणभाष्य की भी सत्ताके प्रमाण उपलब्ध होते ही है । परन्तु आत्रेय 
तथा रावण-इन -दोनों भाष्यकारोंके पौवपियं का यथाथं निर्णेय अभी 
अपना समाधान खोज रहा दै । रावणभाष्य के बहुचचित उल्लेखो से इसका 
माहात्म्य निःसंदिग्ध है । 


राचणनाघ्य 


वंशेषिक सूत्रों पर यही सवसे पुराना भाष्य था, जिसका पता ग्रन्थों के 
निदंशोंसे टी चलता दै । ग्रन्थ स्वयं अभी तक उपलब्ध नहीं हुआ । किरणावली 
में उदयनाचायं ने प्रशस्तपाद के पदाथंधर्म॑संग्रह को लघु बतलाया है, तथा 
भाष्य को विस्तृत । पद्मनाभ मिश्रके 'किरणावली-भास्कर' के अनुसार यह 
भाष्य रावणभाष्यदही है । २-२-११ ब्र° सु° शांकरभाष्यमेदो दचणुकके 
भिलकर चतुरणुक वनने की वात लिखी है ८ दवे दचणुके चतुरणुकमारभेते ) । 
प्रकटार्थ-विवरण" (जिसका निदश रत्नप्रभामेंदहै) के अनुसार यह प्राचीन 
मत रावणभाष्यमें प्रतिपादित है ( रावण-प्रणीते भाष्ये दृश्यते इति चिरन्तन- 
वशेपिकदृष्टचेदं भाष्यमित्याहुः--रत्नप्रभा ) । रावणभाष्य में प्रतिपादित यह 
मत प्राचीन है, तथा प्रशस्तपाद के सम्प्रदाय से नितान्त भिन्न । अनघेराघव 
( पञ्चम अंक, विष्कम्भक ) में रावण अपनेको 'वशेषिककटन्दी पण्डितः 
कहता है । रुचिपति उपाध्याय ने “कटन्दी' को रावणभाष्य का नाम बतलाया 
है । इसके स्थान पर कन्दली पाठ भी भिलता है । इससे स्पष्ट है कि अष्टम 
णतक में रावण के वंशेषिक पण्डित होने तथा भाष्य लिखने की बात इतनी 
प्रसिद्ध थी कि उसका श्रेय रामायण के प्रतिनायक को दिया गया। वहत 
सम्भव है कि नास्तिक मत की वातं होने के कारण 'रावणभाष्य' लुप्त हो गया 
हो। वंशेषिकों का “अर्धवैनाशिकः' ( आधा बौद्ध) नाम इसी भाष्यके 
सिद्धान्तो के कारण पड़ा थार; एेसी कल्पना की जा सकती है । 





१. द्रष्टव्य बोडस-तकंसंग्रह की प्रस्तावना, पृ° ४०। कुप्युस्वामी 
प्राइमर आफ इण्डियन लाजिक-- प्रस्तावना, प° २० ॥ 


२. [००] ० @प€०18] 2686276 ४०1. 7 ए. 1-3. 
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प्रद्यस्तपाद्‌ 

प्रशस्तपाद का “पदार्थधमेसंप्रह वंशेषिक तत्त्वों के निरूपण के लिए 
नितान्त मौलिक ग्रन्थ है। साधारण रीतिसे इसे भाष्य कहते ह, पर 
यह सूत्रस्य पदों के उल्लेखपुवंक उक्तानुक्तचिन्तासमन्वित प्रबन्ध नहीं है । इसमें 
तो ग्रन्थकार ने केवल वंशेषिक सिद्धान्तो के ऊपर अपने स्वतन्त्र विचार को 
प्रामाणिक खूप से प्रतिपादित कियादहै। सूत्रकेवाद इस दशन के इतिहास 
मे सवेमाच्य ्रन्थ यही श्रशस्तपादभाष्य' है । इसमें विशेषतः परमाण॒वाद, 
जगत्‌ की उत्पत्ति तथा प्रलय, प्रम।ण तथा गुणों का विस्तृत विवेचन उपस्थित 
किया गया है। वसुबन्धु के द्वारा इनके सिद्धान्तो के खण्डन किए जाने ओर 
न्यायभाष्य मे इनके सिद्धान्तो के उपयोग किये जाने से इनका वात्स्यायन ओर 
वसुबन्धु से पूवं द्वितीय शतक मे होना न्यायसंगत प्रतीत होता है । 
प्रशस्तपादभाष्य के आधार पर “चन्द्रः नामक किसी आचाय ने 'दशपदार्थी 
शास्त्रः की रचना की, जिसमें द्रव्य, गुण, कमं, सामान्य, समवाय तथा विशेष 
इन षट्पदार्था के अतिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष तथा अभावनामसते 
च।र नवीन पदाथं स्वीकृत कयि गये है । चन्द्र सप्तम शतान्दीसे पहटलेकेही 
होगे, क्योकि इनके प्रन्थ का अमुवाद ६४८ ई० मे चीनी भाषां कियागया 
उपलब्ध होता है, जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वान्‌ डं० उईनें 
किया है।3 

प्रशस्तपाद ने अपने ग्रन्य का [नाम पदाथवमं-संग्रह" स्वयं दिया है। 
फलतः उनकी ही दुष्ट में यह संग्रह प्रन्यदहै। सूत्र तथा भाष्य में विस्तार- 
निदिष्ट पदार्थोका संक्षेप में निबन्धन संग्रह कहलाता है--अंग्रहका यह्‌ 
पारिभाषिक वशिष्ठ इस ग्रन्थ मे सर्वथा चरिताथं होता है, तात्पयं यह दहै 
किं सूत्र तथा भमपने से पूवं निमित भाष्यको आधार मानकर प्रशस्तपादने 
इस प्रमेयवहुल ग्रन्थ का प्रणयन किया है । यह्‌ ग्रन्थ वशेषिक दशन के सिद्धान्तो 
का आकर ग्रन्थ है। ये सिद्धान्त कणाद सूत्रों मे स्पष्टतः निदिष्टनहोनेपरभी 


सवथा मान्य है तथा प्रमाणभूत है। इसके ऊपर विद्यमान व्याख्या सम्पत्ति 


१. भाचायं ध्रुव न्यायप्रवेश की प्रस्तावना, प° १८। 
२. डां ° उई-वंशेषिक फिलासफी' के नाम से ( भाक्सफोड युनिवर्सिटी 
दवारा प्रकाशित )। 
३. विस्तरेणोपदिष्टानामर्थनिां सूत्र भाष्ययोः ॥ 
निबन्धो यः समासेन संग्रहं तं विदुवुंवाः ॥ 
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इसके प्रामाण्य कौ निदशिका है। कतिपय तथ्यों का आकलन प्रशस्तपादकी 
मौलिक सून्ञ का निद्णेन है । 

कणादने गुणों की संख्या केवल १७ मानी थी, परन्तु प्रशस्तपादने 
इसमें ७ गुणों को जोड़कर यहे संख्या २४ करदीदहै। परमाणुभोंसे सृष्टि 
प्रक्रिया का विशद वणेन संग्रह्‌ में पाया जाता है। द्वचणुक, अणुक आदिकी 
व्याख्या वंशेषिक सूत्रोमेन होकर भाष्यमें हीदहै। ईश्वर की स्थापनाका 
श्रेय प्रशस्तपाद कोदही दिया जाता है। फलतः विशेषिक दशंन के अनेक 
सम्मान्य सिद्धान्तो कौ उद्‌भावनाका गौरव भाष्यकारको दिया जाना 
उचित हीट) | 

प्रशस्तपादमाव्य' पर अनेक आचार्यों की टीकाएं उपलब्ध होती है- 

( १) व्योमशिवाचा्य--इनके नाम से पता चलता है कि ये सम्भवतः 
दक्षिण के शेवाचायं थे। इनकी विरचित “व्योमवती' प्रशस्तपादभाष्य की 
सवसे प्राचीन टीका है । उदयनाचायं ने किरणावली में (आचार्याः' कहु कर 
तथा राजशेदर ने न्यायकन्दली कौ टीकामें भव्यके टीकाकारोंमें इन्हीं का 
नाम सवसे पहले उल्लिखित क्रिया है । श्रीहषेवर्धंन के समकालिक सिद्ध होते 
है। श्रीधर िवादित्य, वल्लभाचायं आदि आचाय प्रत्यक्ष तथा अनुमान 
प्रमाणद्वय मानने के पश्च में है, परन्तु व्योमशिवाचायं शल्द को भी एक स्वतन्त्र 
प्रमाण मानते हँ । 

( २) उदयनाचा्यं-उदयनाचायं ने भाष्य के रहस्योदृघाटन के लिए 
एक विद्त्तापूणं व्याख्या "किरणावली" लिखी । माधव के कथनानुसार तमके 
आरोपित नील रूप मानने का सिद्धान्त श्रीधरके नाम से सम्बद्धदहै, पर 
नामोत्लेख विनाक्ियि ही उदयनाचायंने इस मत का खण्डन कियाद 
( किरण० पृ ११२) । उधरश्रीधरने भी न्यायकन्दली" मे उदयन के 
किरणावली के वाक्यों को स्यान-स्थान पर उद्धृत किया दहै, तथा उनके 
सिद्धान्तो पर एक आलोचनात्मक दृष्टि भी डाली है। इससे प्रतीत होता है 
कि श्रीधर ने न्यायकन्दली सर्वप्रथम लिखी । अन्नतर "किरणावली" की रचना 
उदयन ने की, परन्तु श्रीधर ने ग्रन्थके पुनः संशोधन के अवसर पर उदयन 





१. मणिभद्रने हरिभद्र के षडदशंन-समुच्चय की टीका मे इनके मत का 
उल्लेख किया है-- यद्यपि मौलूक्यशासने व्योमशिवाचार्योक्तानि बरीणि 
प्रमाणानि, तथापि श्रीधरमतापेक्षया अत्र उभे एव निगदिते ॥ 

( पृ° ६३, चौखंभा संस्करण ) । 
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के मत को समीक्षाभीकौ। किरणावली की टीकामों में वरदराज (११ शतक) 
वादीन्द्र ( १३ वीं शती का पूवं भाग; रससार), वधंमानोपाध्याय ( १३ 
शतक-किरणाव्ली-प्रकाश ), पद्मनाभ मिश्र ( १६ शतक, किरणावली 
भास्कर ) की टीकारये सुप्रसिद्ध तथा महतत्वपूणं मानी जाती है । 


( ३ ) श्रीधराचायं--इनके पिता का नाम वलदेव तथा माताका 
अन्बोका देवी था । गौड देश के भूरिसृष्टि नामकर्गांवके निवासीहोनेसेये 
वङ्खदेशीय प्रतीत होत्ते है। इन्होने भाष्य के ऊपर न्यायकन्दली' नामक 
महत्वपुणं टीका ६१३ शक ( ९€९१ ई० ) मे लिखी । शास्त्रीय ज्ञान इनका 
जितना ही विस्तृत था, इनकी प्रज्ञा उतनी ही तलस्पशिनी थी । न्यायकन्दली 
वंशेषिक सिद्धान्तो के लिए एक प्रमाणभूत ग्रन्थ मानी जाती है । इनके 
“अन्धकार विषयक सिद्धान्त की समीक्षा अनेक मान्य दाशंनिकोंने कीदहै। 
कन्दली की टीकां में पद्मनाभ मिश्र का “न्यायकन्दलीसार' तथा जन विद्रान 
राजशेखर की न्यायकन्दलीपञ्ञिकाः प्रसिद्ध है । 


( ४) श्रीवत्स-ङृत “न्यायलीलावती' चौथी टीकादटै। वल्लभ की 
च्यायलीलावती टीकात्मक न होने पर भी यदि कथमपि टीका मान ली जाय, 
तथापि यह्‌ श्री वत्सङ्ृत नहीं दै। उपलब्धन होने से इसके विषय में विशेष 
नहीं कहा जा सकता । 


( ५ ) वल्लभाचायं- इनकी “न्यायलीलावती' वैशेषिक सिद्धान्तो का 
आगारटै ओर इसकी प्रसिद्धि किरणावली के समानहीदटहै । किरणावली 
के समान ही अनेक टीका ग्रन्थो से मण्डित होने का गौरव भी इस ग्रन्थ को 
प्राप्त है । आचायं वल्लभ के जन्म प्रदेश का पता नहीं चलता, पर बादीन्द्रके 
द्वारा “रससार' ( १२५३० ) में उल्लिखित हौनेसे इनका समय १२ वीं 
शताब्दी का अन्त्भाग. माना जा सक्ता है । इस ग्रन्थ को सात टीकाओंका 
परता चलता है जिनमें वधमान उपाध्याय का "लीलावती-प्रकाश तथा पक्षधर 
मिश्र का न्यायलीलावती-विवेक' दूसरों से प्राचीन है। 


( ६ ) पदुमनाभ मिश्च--इनका दुसरा नाम प्रद्योतन मिश्च था । इनके | 
टीक्राग्रन्य का नाम ^सेतु' है, जो द्रव्यग्रन्थ तक ही उपलब्ध होता है । पद्मनाभ 


१. च्यधिकदशोत्तरनवशतशाकान्दे न्यायकन्दली रचिता । 
श्रीपाण्डदासयाचित-भट्-धीश्रीधरेणेयम्‌ । 
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भिश्च वंशेषिक दशन के विद्धान्‌ थे, मिथिला निवासी थे तथा १६बें शतक के 
उत्तराध मे विद्यमान ये। 


( ७) शङ्कुर मिश्च--इनके ग्रन्थ का नाम 'कणादरहस्य' है जो टीका 
न होकर वास्तवमें वैशेषिक सिद्धान्त का प्रतिपादक स्वतन्त्र ग्रन्थ है। 


( ८ ) जगदीश भद्राचायं- प्रशस्तपाद की एक टीका जगदीश भटाचायं 
निमित “सूक्ति भी है । द्रव्यग्रन्थ तक यह्‌ टीका उपलब्ध हुई है । मत्लिनाथ- 
सूरि-इनका “भाष्यनिकष' अभीतक उपलन्ध नहीं हुआ है । 


शिवादित्य मिश्च ( १० य शतक )-इनका सुप्रसिद्ध ग्रन्थ सप्तपदार्थी 
है, जिसमें वशेषिक सिद्धान्तो का नैयायिक सिद्धान्तो के साथ मनोरम समन्वय 
किया गया दहै । इस ग्रन्थ की रचना १रवीं शताब्दी से पहले हुई, क्योकि 
श्रीहषे ने खण्डनखण्डलाद्य मे इनके प्रमालक्षण का खण्डन क्ियाहै। इन्होने 
उदयन की किरणावली का पर्यप्ति उपयोग सप्तपदार्थी मे किया है, 
उदाहरणाथं जाति तथा तम का लक्षण । इन्होने सप्तम पदाथंके रूपमे 
अभाव का वर्णन किया है। {सप्तपदार्थी' के अतिरिक्त "लक्षणमाला' इनका 
एक अन्य वेशेपिक विषयक ग्रन्थ है। 


शंकर मिश्र ( १५ शतक )- ये दरभंगा के पास 'सरिसव' गाव करे रहने 
वाले ये, जहाँ इनके द्वारा स्थापित सिद्धेश्वरी का मन्दिर भाज भी विद्यमान 
है 1 इनके पिता मीमांसा, व्याकरणादि अनेक णास्त्रों मे निष्णात, “अयाची 
मिश्र के नाम से लब्धप्रतिष्ठ भवनाथ मिश्च थे, तथा माता का नाम भवानी 
था । इनके पितृव्य जीवनाथ मिश्र भी बड़े भारी पण्डित थे। अपने समय के 
एक असाधारण प्रतिभासम्पन्न दाशनिक मनि जाते थे। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ 
है--( १ ) उपस्कार--( कणादसूत्रों की टीका ), (२) कणादरहस्य- 
( प्रणस्त-पादभाष्य की व्याख्या कहे जाने पर भी स्वतन्त्र ग्रन्थ), (३) 
मआमोद--( न्यायकुसुमाज्ञलि की व्याख्या }) (४) कल्पलता--( आत्म- 
तत्वविवेक की टीका ), ( ५) आनन्दवधन--( श्रीहषं के खण्डनवण्डखाद्य 
की टीका ), (£ ) कण्ठाभरण-( न्यायलीलावती की व्याख्या), (७) 
मगूख- चिन्तामणि की टीका; उपस्कार तथा वादविनोद मे उल्लिखित ); 
(= ) वादिविनोद--( वादविषयक मौलिक ग्रन्थ ), ( € ) भेदरत्नप्रकाश-- 
( न्याय वंशेषिक के द्वैतसिद्धान्तं का प्रतिपादक तथा श्ोहषं के खण्डन ग्रन्थ 
का खण्डन करने वाला मौलिक ग्रन्थ । | 


# ¦ + -ग यी -दननिकें 
9 `= भको चीनः 
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विश्नाथ न्यायपच्ानन ( १७ शतक }-ये वंगाल में नव्यन्याय के 
संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जंसे विद्वानों के विद्यागुर वायुदेव सावंभौम 
के मनुज रत्नाकर विद्यावाचस्पति के पौत्र थे । इनके पिता काशीनाथ विद्या- 
निबास एक लब्धकीति दाशंनिक थे, जो अकवर के अर्थंसचिव टोडरमल के 
य्ह श्राद्ध के उपलक्ष्यमें संघटित सभामे नवद्रीप की पण्डितमण्डली के 
प्रतिनिधि ये । इनके न्याय-वंशेषिक-विषयक दो ग्रन्थ प्रसिद्ध है-- 

(क) भाषापरिच्छेद-१६८ कारिकाभोंमें वंशेषिक सिद्धान्तो का 
सुचारु वणेन किया गया ह । अपने त्रिय शिष्य राजीव के उपकारार्थं प्रन्थकार 
नेही इस पर न्यायसिद्धान्त-मक्तावली टीका वनाई। विषय-प्रतिपादन की 
शैली इतनी मनोरम है कि यहु तकसंग्रह के भनन्तर सवसे अधिक लोकप्रिय 
प्रकरणग्रन्थ है । इसके ऊपर बालकृष्ण भारद्वाज के पुत्र महादेव भद्र भारद्वाज 
ने “मूक्तावलीप्रकाश नामक टीका लिखना आरम्भ किया, जिसे उनके पृत्र 
दिनकर भद्र ने पुरा किया । दिनकरी केनामसे विख्यात इस व्याव्या पर 
रामख्द्र भटाचायं ने “दिनकरीतरंगिणी' अथवा 'रामस्द्री' नामकं चिद्रत्तापुर्ण 
व्याख्या ्रन्थ की रचना कीहै। 

( ख ) न्यायसूत्रवुत्ति--इसमे न्यायसूत्र की सरल व्याख्या शिरोमणि 
के व्याख्यान के अनुसार को गई है। बुद्धावस्थामे वृन्दावन में निवा 
करते समय विश्वनाथ ने इस वृत्ति का निर्माण १५५३ शक ( १६३१ ई० ) 
मे किया , 

अन्तंभदु ( १७ शताब्दी का उत्तराद्धं )- इनका सुप्रसिद्ध 'तकंसंग्रह्‌ 
लोकत्रियता मे अद्वितीय है । यह ताकिक तक्वो की जानकारी के लिए सवसे 
पहला, सरल तथा बोधगम्य ग्रन्थ है । अन्नंभटु तलग ब्राह्मण थे । इनके पिता 

का नाम अद्रैतविद्याचायं तिरुमल था। काशी आकर इन्होने विद्यासम्पादन 
किया था। इस घटना की सुचना काशीगमनमात्रेण नान्नं भद्रायते द्विजः जैसो 
प्रसिद्ध लोकोक्ति हमे मिलती है । इनकी ख्याति तकंसंग्रह तथा उसकी टीका 
दीपिकाके कारण है, परन्तु इन्होने अन्य शास्त्रोंपरभी प्रामाणिक टीकां 
लिखी है-८ १) राणकोज्जीवनी (न्यायसुधा की ब्हुत्कायटीका- मीमांसा), 
( २ ) ब्रह्मसूत्रव्धाख्या ( वेदान्त ), (३) अष्टाघ्यायी टीका, (४ ) उद्योतन 
( कौयटप्रदीप का व्याख्यान; व्याकरण), (५) सिद्धाज्ञन ( जयदेव के 
“मण्यालोक' की टीकाः; न्याय ) । तकंसग्रह के ऊपर २५ व्याख्या ग्रन्थोकीतथा 
दीपिका के ऊपर १० व्याख्यानो-प्रकाशित तथा अप्रकाशित-की उपलब्धि 
से ्रन्थके महत्व का पता चलता है। इन टीकाभोंमें गोवर्धन मिश्च की 
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न्यायवोधिनी, श्रीकृष्णधूजंटि दीक्षित का सिद्धान्तचन्द्रोदय, चन्द्रनसिह का 
पदङृत्य, नीलकण्ठभदु की नीलकण्ठ तया तदात्मज लक्ष्मीनुर्सिह की भास्करो- 
दया अत्यन्त प्रसिद्ध तथा विद्रन्मण्डित हँ । 


““( २ ) वेशेषिक तस्मीमांसा 
वंशेषिक लोग जगत्‌ की वस्तुओं के लिए पदार्थ" शब्द का व्यवहार करते 
है। "पदार्थं" का व्युत्पत्तिलस्य अथं है--पदस्य अथः = पदा्थेः। अथ" से 
तात्पयं उस वस्तुत है जिसे इन्द्रियां ग्रहण करती ह ( छऋच्छन्तीद्द्रियाणि यं 
सोऽयं: } । अतः पदाथे का अर्थं है अभिषेय वस्तु, नाम धारण करनेवाली 
चीज । प्रमिति (ज्ञान) का विषय होना भी पदाथंका लक्षणदहै। अतः 
ज्ञेयत्व ( ज्ञानविषय होने की योग्यता रखना ) तथा अभिधेयत्व (नाम की 
योग्यता रना ) पदार्थं का सामान्य लक्षण हि । 
सूत्रों में ६ पदार्थोकेही नाम उपलब्ध होतेह । कणादने अभावका 

भी वणेन किया ह अवश्य, पर सत्तात्मक पदार्थोका वर्गीकरण अभीष्ट होने 

से उन्होने अभाव को पदाथे नहीं स्वीकार किया। अभाव 
पदाथं विभाय को पदार्थो की गणना में पीछे रखा गयादहै। चन्र नामक 

किसी प्राचीन वंशेषिक आचाय ने षड्भाव पदार्थो से 
अत्तिरिक्त शक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष तथा अभाव पदार्थों की नवीन 
कल्पना कर पदार्थोँकी संख्या दस बतलाईहै। इनमे मभाव को गणना 
पदार्थो में पीछे स्वीकृत की गई है । सामान्य-विशेष मे नवीनत्व कौ सम्भावना 
नहीं थी । शक्ति के पदा्त्व की कल्पना मीमांस्तको ने मानी है । रोकने वाली 
(प्रतिबन्धक) वस्तु की उपस्थिति मे किसी वस्तु कौ शक्ति का सवथा तिरोभाव 
दुष्टिगोचर होतादहै, पर उसके मभावमे वह शक्ति प्रकटहो जाती हे । 
मणिविशेषप को पासमें रखनेपर अग्निकी दाहिका शक्ति का तिरोभाव 
प्रत्यक्षसिद्ध है, तथा उसकी अनुपस्थिति मे वह्‌ शक्ति प्रकट हो जातीटहै। इस 
लोकव्यवहार के दृष्टान्त पर "शक्ति" को मीमांसक गण एक नवीन पदां 
मानते है, पर वंशेषिकों को यह्‌ अभीष्ट नहीं है। वे लोग कारणसामग्री की 
समग्रता में प्रतिबन्धकाभावको भी कारण ठउहराते ह, मतः शक्ति को पृथक्‌ 
पदाथं मानना उचित नहीं है! । इसी प्रकार “सादृश्य का भी खण्डन किया 
गया है । फलतः १० पदार्थो के स्थान पर ७ पदाथ ही माने जाते है । 





१. मानमेयोदय, प° २५८-२६२। शक्तिद्र॑ग्यादिस्वरूपमेव-सप्तपदार्थी, 
प° १७ तथा मूक्तावली कारिका २। 
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पदाथं दो प्रकार के होते है-(१) भाव पदाथं, (२) मभाव पदाथ + 
भाव पदार्थो के छह भेद माने जाते है द्रव्य, गुण, कर्म, सामान्य-विशेष तथा 
समवाय । अभाव चार प्रकारका माना जाता है- प्रागभाव, प्रध्वंसाभाव, 
अत्यन्ताभाव तथा अन्योन्याभाव । इन पदार्थो का क्रमशः संल्िप्त वर्णन यहां 


प्रस्तुत किया जाता है। 
(१) द्रव्य 


कायं के समवायी कारण ओौर गुण तथा कमंके आश्चरयभूत पदाथ को 
रभ्य कहते हैँ । द्रव्य ही किसी भी कायं का उपादानकारण होताहे। उसी 
से नई वस्तुएं बनाई तथा गदी जातीदहँ तथा साथदही उसमें गरुण तथा 
क्रिया मी रहती है । 

वंशेषिकों के मतानुसार द्रव्य नौ पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाश, 
काल, दिक्‌ , आत्मा र मन । लोक-प्रत्यक्ष के आधार पर तममे नीललूप 
तथा अपमरणरूपी कमं की सत्ता मान कर तम को भाद मीमांसक द्रव्य अथवा 
गुण मानते है । पर वंशेषिक भाचार्यो ने इसका खण्डन कियादहै। आलोक 
(काश) की सहायता से चक्षु रूपसम्पन्न द्रव्यो का ग्राहक माना जाता है, 
प्रर अन्वकारके ज्ञानम प्रकाश की सहायता तनिक भी अपेक्षित नहीं होती । 
जव हम दीपक को अन्धकारमय प्रदेशमे लाते है, तब अन्धकार भाग खड़ा 
होता है 1 यह भागने की क्रिया प्रकाशके आगमन पर अवलम्वितदहै। अतः 
नीलरूप तथा चलनक्रिया दोनों मौपाधिक होनेसे तमको द्रव्य नहीं सिद्ध 
कृरते । अतः तम तेजः सामान्य का मभावमात्र हैः । 


पृथिवी, जल, तेज, वायु, तथा आकाश इन पाचों को "महाभूत कहते 
है । पृथ्वी का विशेष गुण गंध है । अन्य द्रव्यो में होने वाले कत्तिपय इतर गुण 
भी पृथ्वी में पाये जाते है; जसे-- रूप, रस, स्पशे, संख्या भादि । पृथ्वी दो 
प्रकार की होती है- नित्य तथा अनित्य । समस्त पाथिव पदार्थो की उत्पत्ति 
अत्यन्त सूक्ष्म, भाविभाज्यरूप परमाणुं से होती है । अतः कारणभूत परमाणु 
मे रहने वाली प्रथ्वी नित्य है, पर काये्प से विद्यमान पृथ्वी अनित्य है। 
अनित्यं पृथ्वी तीन पो को धारण करती है--शरीर, इन्द्रिय आर विषय । 
रीत स्पशं से विशिष्ट द्रव्य को जलः तथा उष्णस्पशे से विशिष्ट द्रव्य को ^तेज' 
कहते ह । नित्यानित्य भेद से पृथ्वी के समानयेभीदो प्रकारके होते हं।; 
शरीर, इन्द्रिय आर विषयजन्य भेद इनमे भी उसी प्रकार रहता है । 
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वायु- रूपे रहित तथा स्पशे से युक्त द्रव्य को "वायु" कहते हैँ । रूप- 
रहित होने से वह्‌ प्रथम तीन द्रव्यो से भिन्न हौ जातादहै, तथा स्पशंविणिष्ट 
हीने षे वह्‌ आकाशादि अन्तिम पांच द्रन्यों से पृथक्‌ ठहरता है। वायु प्रत्यक्ष 
होतादटैया नहीं? इस प्रश्न को लेकर प्राचीन तथा नवीन सयायिकों में 
गहरा मतभेद है । प्राचीन नैयायिक वायु को चाक्षुष प्रत्यक्ष न मानकर 
अनुमान से सिद्ध मानते हैँ । पर नव्य नैयायिक वायु का प्रत्यक्ष स्पष्ट शब्दों 
म स्वीकार करते हैँ । प्राचीन नेयायिकगण उद्‌भूत रूप को प्रत्यक्ष कै लिए 
प्रधान स्ताधन बतलाते है" । इसका कारण यहुटहै कि उनकी सम्मतिमें 
प्रत्यक्षः शब्द चाक्षुष प्रत्यक्ष के सीमित अथं मे व्यवहूत किय जाता है। 
इस कत्पना के कारण रूपरहित वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना सुतरां असिद्ध 
है, पर नव्य नयायिक इस वद्धद्रंव्य-प्रत्यक्ष को चाक्षुष-प्रतयक्ष के ऊपर ही 
भवलम्वित होने की कल्पना को कथमपि स्वीकार नहीं करते । उनकी सम्मति 
मं वाह्य प्रत्यक्ष के लिए उदभूतलख्पके समान ही उदृभूत स्पर्शभी कारण 
है" वायु में अनुष्णाशीत उद्भूत स्पशे रहता है। अतएव वायुकाभी 
प्रत्यक्ष टोता है । 


आकाञ्च 


आकाश शनब्दगण का आश्रयहै। शब्दका साक्षात्कार होता है, परन्तु 
आकाश का नहीं । किसी द्रव्य के बाहरी प्रव्यक्षके लिएदो गुणों का होना 
नितान्त आवश्यक होता है । उसमें महत्‌ परिमाण रहना चाहिए" साथ ही 
उद्भूत रूप भी होना चाहिए । आकाश न सीमित पदाथं है ओर न वह किसी 
रूप को रखता है । इसलिए उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, प्रत्युत शब्दगुण को 
धारण करने से उसका अनुमान ही होता है । शब्द एक ही माना गया है ओर 
यही शब्द आकाश का चिह्वहोताहै। इससे आकाश भी एक है। इसक 
परिणाम "परम महत्‌" है, अर्थात्‌ सवसे बडा परिमाण । आकाश की उत्पत्ति या 
नाश कभी नहीं देखा जाता, इसी से वह नित्य है । शब्द की ग्राहक इन्द्रि 
( कान ) भी आकाश होती है, अर्थात्‌ कान के भीतर जो आकाश रहता है 
उसीके द्वारा शब्दका ज्ञान हमें होतादहै। वैशेषिकोंके मतम आकाशः 
अनुमानसे ही जाना जाता है, परन्तु भाद्र मीमांसकं के मतमें माकाश क 
त्यक्ष भौ होता है । (द्रष्टव्य मानमेयोदय, अडचार संस्करण, पृष्ठ १८८) । 
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कारु तथा दिक्‌ 


भूत, वतमान, भविष्य का असाधारण कारण "काल! हीदहै। द्रव्योंके 
विषयमेये ज्ञान हमें होते है "यह घटना उस घटनासे पहिले हई या साथ 
ही साथ हुईयादेरसे हुई या जल्दी ही हृई' इन ज्ञान का असाधारण कारण 
काल माना जाता है। उती तरह आगे पीठे, य्हा-वर्हा, पास दूर, पूरव- 

पश्चिम, उत्तर-दक्षिण मादि लोकव्यवहार की कल्पना 'दिक्‌' के आधार पर 
आश्रित रहती है । काल तथा दिक्‌ दोनों ही आकाणके समान विभू (व्यापक) 
होते ह । दोनों अमूतं ह ओर इसलिए इनका प्रत्यक्ष नहीं होता । केवल लोक 
व्यवहार की सिद्धि से उनकी सत्ता का अनुमान कियाजाताटै। दोनों वस्तुतः 
एक है, परन्तु उपाधि के कारण वे अनेकं माने जाते हैँ । उपाधिके कारणही 
एक ही अखण्ड काल के लव, निमेष, प्रहर, दिन, रात, पक्ष, मास, वपं आदि 
रूप मे खण्डित भेद मिलते है। दिक्‌ कीभीयहीदशादहै। सूयं कीगतिके 
कारण दिक्‌ के दश भेदहोतेर्है-पूरव-पश्चिम आदि । आकाण तथा दिक्‌ दो 
भिन्न-भिन्न द्रव्य हैँ । इसका कारण है-दोनोंकेरूपोंमें भेद । आकाशग केवल 
शब्द का समवायी कारण होता है, परन्तु दिक्‌ किसी भी वस्तु का समवायी 
कारण न होकर सव कार्यो का निमित्त कारणदहोतादटै। भाकाण का, उस्तके 
शब्दगरुण के द्वारा प्रत्यक्ष ज्ञान भी माना जा सकतादटै, परन्तु दिक्‌ का उत्क 
कार्योके द्वारा केवल अनुमान ही होता है । यही दोनों में अन्तर है। 

(“आत्मा की सिद्धि 

 भ्रत्येक णरीरमें आत्मा निवास करता है भौर वह्‌ स्वयं नित्य है। भात्मा 
की सिद्धि में अनेक प्रमाण दिये जातेर्है- 

( क ) हित पदाथं के पाने का ओर अहित पदाथंके छोड़ने का व्यापार 
मनुष्य के शरीर में हमेशा पाया जाता है । इससे शरीर के भीतर किसी चेतन 
परदाथं की सत्ता का संकेत मिलता दहै। जसे रथकेव्यापारसे रथके भीतर 
सारथिरूप चेतन पदाथं का भनुमानहोतादहै, वंसेही शरीरके व्यापारसे 
-जिसं चेतन पदाथं का अनुमान किया जाता है, बही आत्मा है ( व्यापार )। 

( ख ) ्वास-प्रश्वास से शरीर पूलता है, तथा संकुचित होता दै। यह 
किसी चेतन पदार्थं केद्वारा ही किया जातादै। जसे लोहारकी भाथोका 
पलना ओर संकुचित होना भाथी षूकने वले प्राणी के व्यापारसे होता हं 


(प्राणापान ) । 
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(ग) कूएमें मोट का गिरना तथा उठना मोट खींचने वाले के व्यापार 


से होता ठीक इसी प्रकार अख की पलक का गिरना तथा उठना चेतन 
व्यक्तिका ही व्यापार है ( निमेषोन्मेष ) । 


1 
ही 

(च) णरीरमें घाव लगता ओर दवा करने पर फिर भर जाता द्र 
मे स्थित आत्माकं द्वारा हो सकतादहै, जंसे घरमे रहने वाला घर 


(च ) मीठे जाम को देखकर मुँहमे पानीभर आता है। इसका कारण 
क्या दै? किित्ती ज्पविशेप के साय रसविशेष का अनुभव पहिले हो चुका है 


सीकी स्मृति वर्तमान दशाम हो रही टै। अनुभव तथा स्मृतिका 


आश्रय एक ही होना चाहिए । सरव इन्द्रियों का अधिष्ठाताएक ही चेतन है गौर 
टे । 
९८९ 


( छ ) सुख-दुःख, इच्छा, द्वेष तथा प्रयत्न गुण रहै, अतः इनका कोई 
आश्रय द्रव्य होना ही चादहदिए । जड़ होने से शरीर वहु आश्रय नहीं हो सकता, 
चेतन आत्मा ही -इसका आश्रय होता है'। इन गुणों के आश्वरयदहोनेसे भी 
आत्मा की सिद्धि होतीदटै 

आत्मा एक है या अनेक ? इस प्रषन के उत्तर मे कणाद आत्मा को अनेक 
वतलाते हँ । इसका प्रधान कारण है--व्यवस्था। यह देखने मे आता है कि 
कोई सुखी टै, तो कोई दुखी; कोई धनाढच है, तो कोई निधंन । इससे सिद्ध 
होता है कि प्रत्येक शरीर में भिन्न-भिन्न मात्मा रहता है । आत्मा एक नहीं है, 
अनेक है । एक शरीर में एक ही आत्मा रहता है । वालकपन, जवानी, बुढापा 

आदि भवस्थागोंके होने से शरीर भिश्न-सा प्रतीत होता है, परन्तु वह रहता 


१. आत्मा के इन नाना चिह्लों का निदश महषि कणाद ने इस सूत्रमें 
एकत्र किया है--श्राणपान'निमेषोन्मेषजीवनभमनोगति*इन्द्ियान्तर > 
विकारसुखदुःखेच्छादेषप्रयत्नाथछात्मनो लिङ्खानिः ( वंशेषिकसूत्र 
३।२।४ ) 1 विशेष के लिए देखिए इसका प्रशस्तपादभाष्य । 
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तोहै एक ही 1 इस अवस्था-भेद के कारण एक ही शरीर में अनेक आत्मा 
हम नहीं मान सकते; क्यो? कारण क्या? इसका सामाधान यहदटहै कि 
शरीर को भिन्न-भिन्न अवस्थायें एक कालम न होकर भिन्न-भिन्न कालों में 
होती है, परन्तु सुखी ओर दुखी जीव एक ही काल में पाये जाते हैँ । देवदत्त 
सुखी है, तो यज्ञदत्त दुखी है । विरुद्ध धर्मो की सत्ता एक ही कालम वनी 
रहतो है, जिससे आत्मा का अनेकत्व सूचित होता दै । 


आत्मा नित्य द्रव्य है, जिसमें बुद्धि, सुख, इच्छा, देप, प्रयत्न, धर्माधिमं, 
संस्कार आदि गुण निवास करतेर्ह वहु शरीर तथा इन्दरियोंसे प्रथक्‌ होकर 
स्वतन्त्र सत्ता धारण करनेवाला द्रव्य है। आत्मा 

आत्मा के इन्द्रिय इन्द्रियों से सर्वथा भिन्न है। कभी हम किसी वस्तुको 
होने का खण्डन अपनी आंखों से देखते है, तथा रुचिकर होने पर उसे 
अपने हाथसे चते हैँ । इस प्रक्रियामें हमारा ज्ञान यही 

रहता है कि वस्तु एक हीदै। जिसे हम अखोंसे देखतेरहँउसेहीहम हाथ 
से छते हैँ । इन्दियद्वय-साध्य इस अनुभव में यदि आत्मा इन्द्रियषू्प ही होता, 
तो वस्तु की प्रत्यभिज्ञा ( पहचान /) कंसे सिद्ध की जाती (न्या° सू° ३।१। 
१८३ ) । दाहिने हाथसे छृए गये पदाथ को वाए हाथ से स्पशे करने पर उसकी 
एकता का खण्डन नहीं होता ( न्या° सु° ३।१।७ ) । एक इन्द्रिय का प्रभाव 
दूसरी इद्दियों पर पड़ा करता है । वृक्ष मे लटकते हुए पके आमों को देखती हैँ 
आख, पर उसक। प्रभाव पड़ता दहै जीभ परः; क्याकि जीभ से पानी टपकने 
लगता है । यदि आत्मा इच्ियात्मक ही होता, तो जीभसे पानी टपकनेको 
हम किसी प्रकार सिद्ध नहीं कर सकते । पानी टपक्नेका कारण यहीहो 
सकता है कि पके आम को देखने वाले व्यक्ति को पूवं काल मे आस्वादित 
आमके स्वादका स्मरण हौ भतादहै (न्या सू° ३।१।१७ )। अतः फलों 
के द्रष्टा तथा स्वादके स्मरणकर्ताका एक होना न्यायसंगतदहै। पर इन्द्रिय 
मे चेतन्य मानने से इस घटना की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती, क्योकि 
अन्य दुष्ट वस्तु को दूसरा स्मरण नहीं करता । इन्द्रिय को आत्मा स्वीकार 
करने पर उनके उपघात होने पर स्मरति की व्यवस्था हो नहीं सकती । भनुभव 
तथा स्मरण समानाधिकरण रूपसे ही एक में विद्यमान रहते हँ । जो अनुभव 
काकर्ताहै, स्मरणका भी कर्ता वही हो सकता है। एसी वस्तुस्थिति में 
चाक्षुष प्रत्यक्ष के द्रा अनुभूत पदाथं का चक्षुके नाश होने पर स्मरण नहीं 
होना चाहिए, पर लोकानुभव इससे नितान्त विपरीत है । अतः इच्दियों कोः 
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आत्मा मानना नितान्त असिद्ध है" । कर्ता तथा कारण की भिन्नता अनुभवसिद्ध 
है । लेखन का साधन ( लेखनी ) तथा लेखन का कर्ता ( लेखक ) दोनों भिन्न- 
भिन्न व्यक्तिरहैँ। इसी प्रकार अनुभव के कर्ता ( आत्मा) तथा अनुभव के 
साधन ( इद्धियां ) की भिन्नता ही सिद्ध है, अभिन्नता नहीं । 


नित्य मन को भी आत्मा माननेमे विप्रतिपत्तिहीहै। अणुरूप होने के 
कारण मनका प्रत्यक्ष नहीं होता; क्योकि षत्यक्ष मे महत्व कारण माना जाता 
है । एेसी दशामें मनकोही यदि नात्मा मान लिया 
मन आत्मा नहीं जायगा, तो उसमे विद्यमान सुख दुःख, इच्छा आदि 
भी अप्रत्यक्ष होने ल्गेगे । अनुभवसे विशद होने के 
कारण इसे सिद्धान्त मानना अन्याय होगा 1 इस प्रकार शरीर, इन्द्रिय तथा 
मन--इन तीनों से पृथक्‌ चंतन्याधिष्ठित द्रव्य की ही आत्मा सज्ञा है। 
आत्मा को शरीरष्प माननेवाले चार्वाक लोकानुभव को निश्चित रूपसे 
समज्ञा नहीं सक्ते । सद्योजात शिशु के कायं-कलाप पर दृष्टि डालिए । उत्पन्न 
होने के कतिपय दिनों के अनन्तर शिशु विने 
आत्माके शरीर होने परलेटा हुआ हंसने लगता है । हँसना प्रसन्नता 
का खण्डनं के कारण होता रहै, पर उसके कतिपय दिनोंके 
जीवन में हर्पोत्ादक घटना का अभाव होता है। 
अतः वहु जन्मान्तरीय अनुभूत प्रसन्नता की घटनाओं को संस्कारके वशसे 
स्मरण किया करतादै ओौरस्मरणके बल पर वह हसता है। यही व्याख्या 
तकंसंगत प्रतीत होती दहै, पर यह व्याख्या आत्माके शरीररूप होने पर 
निष्पन्न नहीं हो सकती, क्योंकि अनुभव के कर्ताशरीरके 'नाशहोनेषरही 
यह नया शरीर बालक को प्राप्त हुमा है। बालक की दुग्धपान की प्रवृत्ति भी 
आत्मा को शरीर-रूप मानने पर सिद्ध नहीं हो सकती । प्रवृत्ति मे इष्टसावनता- 
ज्ञान कारण होता दहै । वह्‌ अनुभवके अभावमे इस जन्मकान होकर 
जन्मान्तरीय ही होता दै- मनुष्यों की अवस्था तथा स्वभावमें पाथंक्य 
दृष्टिगोचर होता है। क्यो? पूवंजन्ममें कयि गये कर्मोके कारण। एसी 
अवस्यामें पूवे जन्ममें कमं करने वाले तथा इस जन्म में तदनुप फल 
भोगने वाले व्यक्ति की एकता माननी ही पडती है । इन प्रमाणो से यही सिद्ध 
होता है कि आत्मा शरीर से पृथक्‌ है, तथा नित्य है। 





१. तथात्वे चेदिन्द्रियाणामुपघाते कथं स्मृतिः--( मुक्तावली, का० ४८ ) । 
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वेदान्त आत्मा को एक मानता है, पर न्याय लोकव्यवहार के अनुरोध पर 
भात्मा को अनेकं मानता है। इच्छा, सुख, प्रवृत्ति तथा ज्ञान आदिकी 
विभिन्नता के कारण आत्मा की अनेकता सिद्ध होती है ।° 


मनं 


मन अन्तिम द्रव्य दहै जिसको सहायतास्े आत्मा सुखदुःख का अनुभव 
करता है । मन का अस्तित्व मानने के लिए मुख्यतया दो प्रमाण रहै (क) 
हमारा यह अनुभव है कि आत्मा, इन्द्रिय तथा विषय इन तीनों के रहने पर 
भी कभीतो ज्ञान होता है ओर कभी ज्ञान नहीं होता । जव हम अन्यमनस्क 
होते है, तब वस्तु हमारे नेत्र के सामनेसे होकर निकल जाती है, परन्तु उसका 
ज्ञान हमे तनिक भी नहींहोतादहै। इस्काकारणक्यादहै? प्रत्यक्ष के लिए 
आत्मा, इन्दरिय तथा विषय ही पर्याप्त साधन नहींदहै, बत्कि मन की नी 
सहायता सदा भपेक्षित रहती है । प्रत्यक्ष के अवसर पर विपयके साथ इद्द्रिय 
का सम्बन्ध होता है, इन्िय का मनसे ओर मनका आत्मासे। जव तक 
तीनों सम्बन्ध प्रस्तुत नहीं होते, क्िसीभी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान नटीं 
सकता । जव भआात्माके साथ मन सम्बद्ध है, त्वतो वस्तुका ( 
पुष्पवारिका में गुलाब का ) ज्ञान हमें होता है, परन्तु यदि हमारा मन दूसरी 
ओर लगादैतो सुन्दर गलाव हमारे सामने षपडाही रह्‌ जाता है; उसका 
ज्ञान हमे तनिक भी नहीं होता । इस प्रकारज्ञानके साधन होनेसे मनकी 
सत्ता सिद्ध होती है। 

(ख) प्रत्येक परदाथं के ग्रहण के लिए किसीन किसी इच्दरिय की सहायता 
अपेक्षित रहती है । शूप की उपलच्धि नेव से तथा रस का ज्ञान हमं रसनास 
होता है । बाहरी विषयों के ज्ञान के लिए तो बाहरी इन्द्रियां (नेच आदि) 
होती ह। उसी प्रकार सूख-दुःख जसे भीतरी पदाथके ज्ञानके लिएभी 
किसी इन्द्रिय की गावश्यकता रहती है । वह भीतरी इन्द्रिय होनौ चाहिए । 
उसकी उपलबन्धि का साधन मनदटहै। मन दही एकमात्र अन्तरिन्द्रियटै। इस 
भरकार मन की सत्ता सिद्ध होती है। 

मन प्रति णरीरमे भिन्न होने तथा अनेक क्रियाकारिता रखने से मूतं तथा 
अणु परिणाम माना जाता है। लोकानुभव मन के अणुत्व सिद्ध करनेमें प्रधान 
साधन है । पुष्पवाटिका में वेठने वाला पुरुष नेत्रो से फूलों की शोभा देखता हैः 
कानसे ग्रामोफोन का रेकाडं सुनता है, तथा अपने हाथों से सामने पड़ टेबुल 
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कौ चिकनाहुट को स्पशे वारा जानता है। इस प्रकार तीन इच्ियोंकेद्रारा 
तीन विष्यो का ज्ञान उसे एक साथहो रहार, परवे एक कालमेंन होकर 
क्रमानुसार एक के वाद एक होते हैँ । ज्ञान युगपत्‌ ( एक साथ ) नहीं होता, 
वह्‌ क्रमश होतादै। ज्ञान को यह्‌ कमपूवंक उत्पत्ति मन के अणुत्व की सिद्धि 
करने में पयि साधन मानी जाती है) यदि मन में विभत्व होता, तो वह्‌ एक 
काल में इन तीनों इन्धियोके साथ संयुक्त हो जाता, तथा इन तीनों विर्भिन्न 
विपयों का तीनों इन्दियोंकेद्वारा एकही कालमें हमें अनुभव प्राप्त होता, 
पर लोकमें एसे अनुभव का अभाव है। भतः मन में विभृत्व नहीं। जिस 
इन्द्रियके साथ मनका संयोग होगा, उस क्षण में उसके द्वारा उसके विषयका 
हो अनुभव प्राप्तो सकेगा । इसलिए मन अणुदहै, विभु नहीं । 


(२) गुण 


पदाथ हैजो किसी द्रव्य में रहता है, परन्तु स्वय उसमें कौई गण 
रव्य काहीगुणहो सक्तादै, गुणका गुणनहींहो सकता; 
वह्‌ "अगुणवान्‌' होता दै । द्रव्य स्वतः विद्यमान रहता है ओर वस्तुओं 
1 समवायी कारण होता है, गुण अपनी सत्ता के लिए किसी द्रव्य पर्‌ आश्रित 
रहता है तथा किसी भी पदाथ का वह समवायी कारण नहीं होता । सव गुण 

व्यमंदहीर जिसे स्पष्ट है कि गणकी स्थिति नहीं होती, जैसे लाल 

ग किसी द्रव्य से सम्बन्ध रखता दहै किसी दूसरे रंगसे कभी नहीं । गुण कमं 
से भनी भिन्न होतादहै। कमं होता टै संयोग ओर वियोग के कारण, परन्तु गुण 
मं यह्‌ बात नहींहोती। नउ्े संयोगसे, न वियोगसे किसी प्रकारका 
सम्बन्ध रहता है । इस प्रकार गुणके तोन लक्षणर्हैःद्रव्यमे आश्रित होना, 


गुण रहित होना ( निर्गणत्व ) तथा क्रिया से हीन होना ( निष्क्रियत्व ) ` 


महपि कणाद के अनुसार गुणों कौ संख्या १७ है ( वंशे° मूत्र १।१।६ ), 
परन्तु भाष्यकारने ७ गुणों को ओौर जोड कर गुणों कौ संख्या २४ निर्धारित 
कीरटै। गुणोंके नामर्ह--रूप, रस, गन्ध, स्पशं, संख्यः, परिमाण, पृथक्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, देष, प्रयत्न, गुरुत्व, 
द्रवत्व, स्नेह, संस्कार, शब्द, धर्मं तथा अधमं । इनमें कई गुणों के अनेक अवान्तर 


^. >) 


. गुण के लक्षण के लिए देखिए- वंशे° सूत्र १।१।१९; प्रशस्तपादभाष्य 
पृ० ३८ तथा मुक्तावली कारिका ८६। 


४) 
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भेद भी होते है । गुणों में दो प्रकार होतेर्है--वंशेषिक गुण तथा सामान्य गुण । 
संख्या; परिमाण भादि तो सामान्य गुण कहलाते है; बुद्धि, सुख, दुःख आदि 
विशेष स्थलों में रहने के कारण वंशेषिक नाम से विख्यात ह । 


मान के व्यवहारके कारण को परिमाणः कहते हैँ । यह चारप्रकारका 
होता है-अणु, महत्‌ , स्व, तथा दीघं । परमाणुभों में रहने वाला परिमाण 
पारिमाण्डल्य' कहलाता है ओर नित्य होता है-आकाशका परिमाण (परम 
महत्त्व) भी नित्य होता है । ये दोनों परमाणुतो नित्थहोतेर्है। इनके वीचमें 
रहने बाले अन्य परिमाण अनित्य होते हैँ । किसी वस्तुके परिमाण की उत्पत्ति 
तीन प्रकारो से होती टै--(१) संख्या के द्वारा, जसे दइचणुक तथा व्यणुक मे; 
(२) परिमाणके द्वारा-अवयवों के परिमाणसे जवयवी का परिमाण वनता 
है; (३) प्रचय के द्वारा-अवयवों के शणधथिल्य अथवा फलावसे परिमाण वदता 
है, जसे रूई के गोते में । 
पहिले से असग-अलग रहने वाले पदार्थो कीजोप्राप्ति होती है उती 
योग कहते हैँ । यह संयोग तीन प्रकार का होता है--(१) जव एक पद 
की गत्तिसे संयोग होतादहै (जसे पक्षीका उड़ कर 
संयोग पर्वत कीचोटी पर वैठना); (२) दोनों पदार्थोको 
गतिसे संयोग होता है (जसेदो गेददो भिन्न-भिन्न 
दिशाभों से आकर एक साथ मिलतेर्ह भौर टक्कर खातेर्है), (३) संयोगज 
संयोग-एक संयोग से दूसरा सयोग उत्पन्न होता है । मै अपने कलमसेदेवुल 
के ऊपर कागज पर लिख रहा हं । यहां कागज तथा हाथ का संयोग टै। वह 
कागज टेबुल पर रखा है, इस प्रकार मेरे हाथ का टेवुलकेसाथभीसंयोगहो 
जाता दै । 
विभाग भी ठीक इसी प्रकार तीन तरह का होता है-(१) एक पक्ष 
की क्रिया से, (२) दोनों पक्षोंकी क्रिया से, तथा (३) विभागसे अन्य 
विभाग उत्पन्न होता है। 
संस्कार के तीन प्रभद होतेर्है-(क) भावना-पहिलेि अनुभूत विषय 
को स्मृति या प्रहुचान सस्कारके द्वारा होतीटै। इसे ही भावना कहते हँ । 
मात्मा में रहने से यह आत्मा का गुणहै। (ख) वेग-मूत्तिमान्‌ पदार्थोमें 
विशेष कारण से वेग उत्पन होता है। (ग) स्थिति-स्थपाक-लचीलापन। 
रवर के एकं सीघे ट्कडे को हम अपने हाथ से नवा डालते है, परन्तु हाथों के 
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्टाते ही वह ज्योंकात्यों पुरानी दशामेंगा जाता है। इसी गणको 
स्थित्ति-स्यापक ( स्थिति में रखने वाला गृण ) कहते हैँ : 


चमं आत्मा का गृण है, जिसके द्वारा कर्ता को सुख, प्रिय वस्तु तथा मोक्ष 
की प्राप्ति होती है, वही गुण धर्म" है । यह अतीन्द्रिय है, अर्थात्‌ इसका कभी 
प्रत्यक्ष नहीं होता । अन्तःकरण की शुद्धता तथा पवित्र संस्कारोंके द्वारा यह्‌ 
उत्पन्न होता है, तथा अन्तिम सुख भोग लेने पर यह समाप्त हो जाता दै। 
धमे का विरोधी गुण अधमं है, जो कर्त का अदित करने वाला तथा उसे 
दुःख की प्राप्ति कराने वाला होता है। 


(३ ) कमं 


गणक समानही कर्म भी द्रव्यमें आश्रित रहने वाला धघमंहै ।' द्रव्य कमे 
7 आश्रय हो सकता है पर कमं द्रव्य का आधित धम्म-विशेषहै। कमगुणस 
न्नै । गृणद्रव्य का सिद्ध धमं है, अर्थात्‌ वह अपने स्वरूप को प्राप्त कर 
चका, पर क्म अभी साध्यावस्थामें है। उसके स्वरूप का मन्तिम निश्चय 
नहीं हो सका है । यह वस्तुओं के संयोग तथा विभाग का स्वतन्त्र कारण है । 
मंकी मूतं द्रव्योंमें ही वृत्ति रहती है। अल्प परिमाण वाले द्रव्य ही “मूतं 
ते जाते हँ । उन्हीं को मूति की सम्भावना दहै, पर व्यापी विभु द्रव्य मूतं 
नहीं हो सक्ते । इस प्रकार पृथ्वी, जल, तेज, वायु तथा मन इन्हीं मूतं 
द्रव्यपन्चकमे कमं की वृत्ति रहतीदटै। विभु द्रव्य-जसे आकाश, काल, 
दिक्‌ तथा आत्मामं कमं की कथमपि सम्भावना नहींहै। 


| 
५ 


०, 


कर्म पाच प्रकार का माना जाता है--( १) उत्क्षेपण, ( ऊपर फकना) 
( २ ) अपक्षेपणग ( नीचे फेकना ), ( ३) आकुञ्चन ( सिकोडना ))0. (( 
प्रसारण ( फलाना )--अवयवों में सान्निध्य नष्ट होकर विप्रङृष्टता आना 
(५) गमन। 

स्वयं एक होते हृए भी अनेक वस्तुओं मे समवाय सम्बन्ध से रहने वाला 
पदाथं सामान्य या जाति कहलाता है । जसे गोत्व तथा मनुष्यत्व । यर्हां गो 
तथा मनुष्य अनेक ह" परन्तु उनमे रहने वाली जाति एक है, तथा नित्य है । 





१. द्रष्टव्य वं ° सू० १।१।१७; प्र° पा० भा०, प° १४७ भाषापरिच्छेद 
का० ५, ६; तकंसग्रह, पृ० ५। 
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सामान्य अपने विषय की सव वस्तुओं म रहता है । समस्त गो व्यक्तियों में 
गोत्व रहता है । व्यक्ति भिन्न होते, परन्तु उनमें रहने वाला सामान्य 
मरभिन्न अर्थात्‌ एक रूप होता है । वह अनेक-वृत्ति होता है, तथा एक ही वर्ग 
मं अनेक व्यक्तियों के अन्तगंत होने का कारण सामान्यही होता है। नाना 
आकार-प्रकार वाले मनुष्यों को एक मनुष्य वगंमे समावेश करनेका यही 
कारण है कि उन सव में मनुष्यत्व जाति निवास करतीदटै। प्रशस्तपादके 
शब्दो मं सामान्य इसीलिए “अनुवृत्ति प्रत्यय कारण" कटलाता है । 


( 9 ) सामान्य 


सामान्य नित्य, एक तथा अनेक मेँ अनुगन--समवाय सम्बन्ध से सम्ब 
रहता है । मनुष्य उत्पन्न हों या मर जायें, आवे या चले जायं, पर मनुष्यत्वरूप 
सामान्य सदा विद्यमान रहता है । अतः इनकी नित्यता प्रमाणप्रतिपन्न है, 
सामान्य की दूसरी संज्ञा जाति' भी है । व्यापकता की दुष्टिसे सामान्य तीन 
प्रकार का माना जाता हैः--"पर सामान्य" सवसे अधिक व्यक्तियों में रहने 
वाली जाति; “अपर सामान्य-सवसे कम व्यक्तियोंमें रहने वाली जाति 
तथा परापर सामान्य-जो दोनोंके वीचमें रहनेवाला होतादहै। पर 
सामान्य का दूसरा नाम "सत्ता" है, क्योकि इसके भीतर समस्त सामान्यो का 
अन्तभवि हो जाता है; घटत्व घटमात्रमें रहने के कारण अपर सामान्यका 
उदाहरण है; द्रव्यत्व परापर सामान्य है, क्योंकि द्रव्यत्व, कर्मत्व तथा गृणत्वमें 
विद्यमान सत्ता की अपेक्षा द्रव्य मात्रमें सीमित दहोनेसे यह छोटा ( अपर) 
है। परन्तु घटत्व की अपेक्षा वह कहीं वड़ा है। अतः इन दोनोंके वीचमे 
रहने से यह मध्यवर्ती सामान्य का दृष्टान्त माना जाता है 1" 


( ५ ) विशेष 
विशेष की कल्पना सामान्य की कल्पना से ठीक विपरीत पडती है । भिन्न 


भिन्न व्यक्तियों के एक श्रेणिबद्ध होने का कारण यदि सामाच्यदहै, तो ठीक इसके 
उलटे एकं श्रेणी के समान गुण वाले व्यक्तियों के पारस्परिक भेदको सिद्धकरने 





१. वं° भू० १।२।४- ११; प्र° पा० भा०, पृष्ठ ४; मुक्ता० का० ८-&। 
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वाला पदाथं विजेष'हीदहैः। पृश्वी का एक परमाणु दूसरे परमाणु से भिन्न 
क्योकर टै? एक आत्मा दूसरे आत्मासे भिन्नया एक मन दूसरे मनसे 
भिन्न किस्त प्रकार सिद्ध क्ियाजा सक्तादै? इस पाथेक्य की कल्पना के 
लिए इन द्रव्यो में “विलेपः नामक पदार्थं की कल्पना की गड है । विशेष नित्य 
द्रव्यो--जंसे पृथ्वी, जल, तेज तथा वायु के परमाणु, आकाण, दिक्‌, कालः 
आत्मा तथा मन मं निवास. करतादहै। विज्ेप की सत्तान मानने पर सव 
आत्माके एक ही स्मान हौने से उनमें विशिष्टता न होगी । 

दो वस्तुजों कौ पृथक्ता कंसे सिद्ध कीजा सक्ती है? एक ही समान एक 
ही च्परगवलेदो घडे ठमारे सामने षड़दटँ। इन दोनों में भिन्नता इसलिए 
दै क्रि एक ष्डेका आधा भाग दूसरे धड़ेके आधे भागसे भिन्नटै 1 इस 
विश्नेपण करते-करते हम "परमाणु' पर जा पहूंचते हैँ । परमाणुतोधडोंका 
एक हीप्रकारकादहो > | एेसी दणामें क तथा ख धघडोंके परमाणुओं को 


ब 


एक समान होने कै कारणदोनों में भेदक्योकरर हौतादहै ? इस प्रश्न क उत्तर 


= 


० 


है--"विलेषः के कारण । परमाणओंमें विशेष नामक पदाथं रहतादैजो 
उनके व्यक्तित्व का सूचक होतादै, अर्थात्ति एक परमाणु में विशेष रहता 
जो उसे समान परमाण से अलग वनातादै। इस प्रकार "विशेषः का निवास 
सावयव पदाथं परन होकर निरवयव ( अर्यात्‌ अवयवस हीन ) पदाथे पर 
होता दै। वह्‌ नित्य पदार्थोके ऊपर रहता दहै) 


नित्य द्रव्यो में रहने के कारण वह्‌ स्वयं नित्य है, तथा द्रव्यो की अनन्तता 

रण वह्‌ स्वयं अनन्त होता दै। नित्य द्रव्यो मे विशेष हमेशा विद्यमान 
रहता है । न उसका उत्पादन होता है; न उसका विनाश । घट आदि कायं 
भले ही उत्पन्न तथा विनष्ट होति रह, उनका मूल भूत कारण "परमाण' कभी 
नष्ट नहीं होता । इन्हीं परमाणओंमे विशेष सदा रहताहै) परमाणम 
व्यक्तित्व सदा रहता है । यदि यह्‌ व्यक्तित्व उसमे न रहता, तो एक परमाणु 
का दूसरे परमाणुसे कोईभेदन होता, दोनों एकही प्रकारके होते। 
'विगेष' वह्‌ है जो अपने आश्रय को, व्यक्ति को विशिष्ट रूप देता है ( स्वाश्रय 
विशेषक ) एक विशेष का दूसरे विशेष से भेद स्वयं विशेषके हारा 





१. द्रष्टव्य व° सू° १।२६; प्र० पा० भा०, प° १६०८१००; न्या° 
क०, प° ३२३-२२४; मुक्ता° का० १०। 
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ही होता है। इसीलिए विशेष को “स्वतो व्यावतंकः ( =आपही जाप 
विभेद करने वाला ) कहते है । 


मीमांसा, वेदान्त आदि दशनो मे “विशेष नामक पदार्थं नहीं माना 
जाता। कणादने ही स्वेप्रथम 'विशेष' को स्वीकार किया गौर इसीलिए 
यह दर्शन 'वंशेषिक' के नामसे अभिहित किया जाता है। वंगेपिकसूत्र 
( १२ सू०) में इसका सामान्य निदेश है। प्रणस्तपादने इसका विशेष 
विवरण अपने भाष्यमेंदियादहै। 


सृष्टि काल में कायं-वस्तुओं में भेद की उत्पत्ति के लिए अणबों में "पाकज 
विशेष माना जाता है, जो अदृष्ट के समान प्रलयमें भी नष्ट नहीं होता । 
नेयायिक आचाय यह “पाकजः विशेष नहीं मानते (न्यायभाष्य, प्र° ३५२) । 


( & ) समवाय 


समवायः भाव पदार्थोमें अन्तिम पदा्थंहै। कोई भी वस्तु किसी 

वस्तु के साथ विना किसी सम्बन्ध के नहीं रह सकती । मुख्यतया सम्बन्ध दो 
प्रकारका होता है-संयोग तथा समवाथ। संयोग सम्बन्ध उन वस्तुओंमें 
होता है जो संयोग के विना भी अपनी पथक्‌ सत्ताधारण करसकतीटै । यह 

सम्बन्ध अनित्य होता है, पर समवाय सम्बन्ध इससे नितान्त भिन्नरहि। वह्‌ 

वस्तुद्धय में रहने वाला नित्य सम्बन्ध है । अग-अगों मे, गुण-गुणवान्‌ मे, क्रिया- 

क्रियावान्‌ में, जाति-व्यक्तियों मे तथा विशेष-नित्य द्रव्यों में यह निवास करता 

है । यह तो प्रसिद्धही है कि समग्र वस्त्र अपने अवयभूत तन्तुओं में रहता है, 
लालिमा गुलाव के एल में, लेखन-क्रिया लेखन में, मनुष्यत्व मनुष्य नामधारी 
व्यक्तियों मेँ तथा “विशेष' आत्मा तथा परमाणु आदि नित्य द्रव्यो में निवास 
करता है। पर इन दोनों का सम्बन्ध समवायके वारा ही सम्पन्न होता है। 
समवाय की विशेषता है इसकी नित्यता । संयोग तो अनित्य सम्बन्ध है, पर 
समवाय की दशा एेसी नहीं है । ऊपर जिन वस्तु युगलो का वर्णेन क्रिया गयाहै 
उनकी पारस्परिक स्थिति के निर्वाह करनेके लिए समवाय सम्बन्ध मानना 


| न क न = ~ = ~~ ` ~ ` ~ == ~~ ~ ~ = = = 


१. न्यायकुसुमाज्ञलिवोधनी, प° ३२। 
२. द्रष्टव्य कवं सू० १।१।३; प्र° पा० भा०, प° १७११९७६; 
न्यायकालका, प° ३२५-२३२८; मुक्तावली का० ११। 
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पड़ता है । अतः इन परस्पर नित्य सम्बद्ध ( अयुतसिद्ध ) वस्तुओं का सम्बन्व 
समवाय है । जवतक उक्त पदार्थो की सत्ता वनी हुई है, तवतक इस सम्बन्ध 
की सत्ता मानी ही जायेगी । 


जो पदाथं जलग रहं सकते दै, अर्थात्‌ जिनकी सत्ता सदा पृथक्‌ रूपसे सिद्ध 
रहती है, उसे "युत सिद्ध' कहते हँ ओर एसी वस्तुओं में रहने वाले सम्बन्ध को 
संयोग कहते हैँ । कुछ पदाथं एसे ह जो कभी जोड़े नहीं गये, अर्थात्‌ जो 
सवदा संलग्न रहते है । एसे पदार्थो को (अयुतसिद्ध' कहते हैँ । रसे द्रव्यो 
का सम्बन्ध समवाय कहलातादहै। इस सम्बन्ध का निवास इन वस्तुओंमें 
होता है- 

(क) अवयव तथा अवयवौ मे-जंसे वस्त्र तथा तन्तु का सम्बन्ध । 
वस्त्र है अवयवी तथा तन्तु है अवयव । इन दोनों के सम्बन्ध को “समचाय' 
कहते हं । वस्त्र तन्तुञों को छोडकर कभी रह्‌ नहीं सकता । न अतीतमें 
पृथक्‌ था, न आजै गौर न भविष्य में रहेगा । वस्त्र तन्तुओं में समवेत सदा 
रहता हे । 

(ख) गण ओर गणी मे- जसे जल तथा शैत्य में । शैत्य-ठंडापन 
गुण है ओर जल उसका आश्य द्रव्य है, जिसमे वह्‌ रहता है (गुणी) । यह्‌ गुणः 
जल में हमेशा वतमान रहता है । कभी भी शेत्य गुण जल को छोड़ कर नहीं 
रह्‌ सकता । अतः इन दोनों मे समवाय सम्बन्ध विद्यमान है। 

(ग) क्रिया तथा क्रियावान्‌ मे-जेसे गति तथा वायु में । गति 
क्रिया है तथा उसका आश्रयदहै वायु, जो इस क्रिया से युक्त है (क्रियावान्‌) । 
क्रिया अपने भाधारभूत द्रव्य से पृथक्‌ नहीं रह सकती; प्रत्युत वह्‌ द्रव्य मे सदा 
आधेय क्प से विद्यमान रहती है । जिस गुण द्रव्य में समवेत (समवाय सम्बन्धे 
से सम्बद्ध) रहता टै, उसी प्रकार कमे भी अपने आधार वाले द्रव्य मे समवेत 
रहता टै । 

(घ) जाति तथा व्यक्ति मे-गो व्यक्ति तथा "गोत्व" में। जाति सदा 
व्यक्तिमें रहती है ओर इस रहने का सम्बन्ध भी कोई चाहिए । यही सम्बन्ध 
समवाय है । 

(ङः) विशेष तथा नित्य द्रव्य मे-ऊपर कहा गया है कि विशेष 
नित्य द्रव्यो मे, जंसे परमाणु, आत्मा आदिमे रहता है, वह जिस सम्बन्ध से 
रहता है वही समवाय है । अतः वायुके परमाणु में वायुत्व विशेष समवेत 
रहता है । 
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संयोग से समवाय सदा भिन्नहोतादहै। दोनोँमें महान्‌ अन्तर है--(१) 
संयोग से. युक्त पदाथं पटले पृथक्‌-पृथक्‌ रहते है, परन्तु समवेत पदार्थं कभी 
पृथक्‌-पृथक्‌ नहीं रहते । (२) विभाग के द्वारा संयोगनाशको प्राप्त होता है, 
किन्तु समवाय कभी नष्ट होने वाला नदीं होता। (३) संयोगदो स्वतन्त्र 
वस्तुभो में होता है, परन्तु समवाय आधार तथा आधेय वस्तुओं ( परतन्त्र ) 
मेही होता है। (४) मिलने वाले पदार्थोमेंसे कभीषएककी क्रियासे मौर 
कभी दोनों कौ क्रिया से संयोग उत्पन्न होता है" परन्तु समवायके लिपु क्रिया 
की आवश्यकता नहीं रहती । (५) संयुक्त वस्तु अलग-जलग करने पर भी 
अपनी सत्ता बनाये रखती हँ, परन्तु समवेत पदार्थको अलग-अलग नहीं 
किया जा सकता । गो गोत्वसे कभी अलग नहीं किया जा सकता । जव तक 
गो पदार्थं रहता दै, सदा गोत्व के साय भिला ही रह्तादै। 

सारांश यहद कि सयोग बाहरी तथा आकस्मिक सम्बन्ध होता टै, पर 
समवाय भीतरी तथा स्वाभाविक सम्बन्ध होताटै। इस प्रकार नाना दृष्टियों 
संयोग से भिन्न होने वाला समताय एक विज्ञेष सम्बन्धे; इस वातकी 
अवहेलना कथमपि नहीं की जा सकती । "समवायः की कल्पना न्याय-वभेपिक 
सिद्धान्त के लिए नितान्त आवश्यक है, क्योकि इसीके आधारपर इसमें कार्य- 
कारण का सम्बन्ध अवलम्बित रहता है । इसी सेःडसकी विशिष्ट उपयो गिता है 1५१ 


(-७ ) अभाव 
` अभावदो प्रकारका होता है-(१) संसर्गाभाव भौर (२) अन्योन्या- 
-भाव । संसर्गाभाव दो वस्तुओं में होने वाले संसर्ग या सम्बन्ध का निपेधदहैः 
अर्थात्‌ कोई वस्तु अन्य वस्तु मे विद्यमान नहीं है । अन्योन्यभाव का अथं होता 
है कि एक वस्तु दूसरी वस्तु नहीं है, अर्थ्‌ दोनों मे पारस्परिक भेददै। 
सर्गाभाव तीन प्रकार का मानाजाता है-(१) प्रागभाव, (२) प्रध्वंसाभाव 
-तथा (३) अत्यन्ताभाव । अन्योन्याभाव एक ही प्रकारका होता दहै। अतः 
इन दोनो भेदो को मिलाने से अभावचार प्रकारका होतादै। संसर्गाभाव 
का सामान्य परामशं वाक्य होगा-'क खमे नहीं है, अन्योन्याभाव का 

सामान्य परामशं वाक्य होगा-“क ख नहींदहै' 
उत्पत्ति के पहले कारणम कायं के अभावकोप्रागभाव- पहले होने वाला 
अभाव कहते हँ । उत्पत्तिके पीषछेकारणमें कार्यंके होने वाले अभाव को 
मरध्वंसाभाव कहते दै । अतः अ्रध्वसाभाव आदि होते हुए अनन्त माना जाता 
है । दो वस्तुं का संसगं वतमान भूत तथा भविष्य तीनों काल में विद्यमान 


ज 
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न रहने पर अत्यन्ताभाव होता है) कोई भी वस्तु किसी धिकरण मे संसग- 
विशेपसे ही विद्यमान रह्‌ सकती टै, जसे भूतल प्रर घट को स्थिति संयोग 
सम्बन्धसे ही मानी जा सकती है, समवाय सम्बन्ध से नहीं । अतः भूतल पर 
घट के चाक्षृष प्रत्यक्ष होने परभी "भूतल पर समवाय सम्बन्धसे घटका 
अत्यन्ताभावरहै' यह कथन नितान्त युक्तियुक्त दै। उसी प्रकार सुरभित सुमनमें 
गन्ध की सत्ता समवाय सम्बन्धसे है, संयोग सम्बन्ध से नहीं। अतः “इस फ़ल में 
संयोग सम्बन्धसे गन्ध का अत्यन्ताभावदै इस कथनमें पुष्प मं सुगन्धके 
अनुभव होने पर भी किसी प्रकार की व्ुटि नहींहै। इसेही अत्यन्ताभाव कहते 
ह । जिसक्रा अभाव रहता है, उसे न्याय की दाशंनिक भाषां प्रतियोगी 
ते रै । इस अत्यन्तःभनावमे प्रतियोगिता संसर्गावच्छिन्न होती टै, अर्थात्‌ 
किसी संसग विशेष करा अवलम्बन करकेही किसी वस्तुका अन्य वस्तुमेअभाव 
स्वीकार क्रिया जाता । प्रागभाव की तरह यह्‌ न तो उत्पत्तिसे सम्बद्ध दहै 
ओरनप्रध्वंस्ाभावकी तरह उत्पत्तिकेनाणसे। अतःअनादिभी हि तथा अनन्त 
भीदहै। एक वस्तुका दूसरी वस्तु से भेद होने प्रर अन्योन्याभाव होतादहै, जिष्त 
प्रकार "घट पट नहींदहैः । इस कथनसे घट से पट को भिन्नताके समान पट 
से घट की भी भिन्नता स्वीकृत की जाती है । घट पट नहींहै मौरनपटदही 
घट है--इन दोनों में तादात्म्य सम्बन्ध का अभाव दहै १२ 
विहव की सृष्टि ~ 9 
अन्य दाशंनिकों की तरह वंशेषिकों ने भी जगत्‌ के उपादान के विषयमे 
विशेष विचार कियादहै। वास्तववाद के सिद्धान्त के अनुयायी दशनो ने परमाणु 
को जगत्‌ का उपादान बतलाया है, क्योकि उनकी दुष्टि 
जगत्‌ काकारण में इसी मूलभूत पदाथं से इस नानात्मक जगत्‌ को सृष्टि 
हुई दै । पर परमाणुके साथ जगत्‌ का सम्बन्ध 
एक प्रकार से ही निष्पन्न नहीं होता, प्रत्युत वास्तववाद के समयक दर्शनों में 
इस विषय मे गहरा मतभेद है। कायं को नवीन उत्पन्न द्रव्य अथवा कारण 
का परिणामन मान कर कारणों का केवल संघातमात्र मानने बाले बौद्ोंके 
मतम यह्‌ जड प्रप कमं नियमित क्षणिक तथा परमाणु-पूज्ञरूप- परमाणु से 
सर्वथा अभिन्न है ( भर्थात्‌ कायं-कारण का परिणामन होकर तद्भिन्न है ।) 
जैनियों के मत में यह जगत्‌-कमं नियमित, स्थिर तथा परमाणुभो (पुद्गलो) का . 
परिणाम ( किसी अंश में भिन्न ओर किसी अंश मे अभिन्न=भिन्नाभिन्न ) है। 
प्रभाकर के मत में जगत्‌-क्मं नियमित तथा परमाणु का कायं (भिन्न) है, पर 
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न्याय-वंशेषिक के सिद्धान्तानुसार यह्‌ जगत्‌ परमाणु का कायं ( भिन्न ) होते 
हए कमे-नियमित न होकर कमं की सहकारिता से ईश्वर-नियमित है । 


अनुभव साक्षी है कि चाक्षुष प्रत्यक्ष वाले समस्त पदार्थं बवयवविशिष्ट होते 
है । प्रत्यक्षानुभूत घटके अवयव कपाल, तथा परटके अवयव तन्तु हैं। इन 
मवयचों के भी अवयवो की तथा उनके भी अवयवोंकी कल्पना कीजा सकती टै, 
पर एक स्थल पर इन अवयव-धाराभों को विरामदेना ही होगा । यदि 
अवयवधाराका अवसानन मानकर अनन्त अवयवपरम्परास्वीकारकी जायगी, 
तो पवंत तथा राई दोनों के परमाणुओं में तुल्यत। होने लगेगी; क्योकि जिस 
प्रकार अवयवपरम्परा का जन्तन मानने से पवत के अनन्त अवयव होगे, उसी 
प्रकार राई के भी अनन्त अवयव होगे, जिनमें नियामक नहोनेसे दोनों बरावर 
होने लगेगे । इस दोष से वचने के लिए गवयवधारा का कहीं न कहीं विराम 
मानना ही पड़ेगा । जिन अवयवो पर उसका विराम स्वीकार किया जायगा, 
वे स्वयं अवयवरहित होंगे, तथा स्वयं उपादान होने से नित्य द्रव्य माने जायेगे। 
इस प्रकार के सवपिक्षया सूक्ष्म, इन्द्रियातीत, निरवयव नित्य द्रव्यको परमाण 
कहते है । ये परमाणु चारप्रकारकेर्ह-- पार्थिव, जलीय, तेजस तथा वायवीय! 


इन परमाणुओं से जगदुत्पत्ति के प्रकार का वणेन प्रशस्तपादने अपने 

( १० १६-२२) भाष्य में वड़े सुन्दर ढंग से किया है । गणुपरिमाण-विशिष्ट 
परमाणभो के संयोग से चणकः की उत्पत्ति होती 

उत्पत्ति-क्रम . जो अणुपरमाणु-विशिष्ट होने से स्वयं मतीन्धिय होते ह । 

एसे तीन दचणकों के संयोगसे त्र्यण॒क ( त्रसरेणया 

त्रटि ) की उत्पत्ति होती है । वस्तुस्थिति यह है कि परमाणुनित्यरहै। दो 

परमाणुओों से द्चणुक की उत्पत्ति होती है । दयणुक भी अणुपरिमाणवाला है, 

किन्तु कायं होने से वह अनित्य है । तीन दचणुकों से जिस{त्रसरेण की उत्पत्ति 

होती है बह महत्परिमाणवाला होता है । भतः उसका चाक्षुष प्रत्यक्ष होता है । 

फलतः परमाणु भौर इ थणुकं अतीन्द्रिय हैँ गौर त्रसरेणु से लेकर ागेके सभी 

काय-दरग्य इन्द्रिय-गोचर होते ्है। धरम छत के छेद से जव सूयं की किरणे 

प्रवेश करती है, तव उनमें नाचते हृए जो छोटे-छोटे कण ने्रगोचर होते हैँ, वे 

ही त्रसरेणु हँ । इनका छठा भाग "¶रमाणु' कहलाता है ।› व्यणुक का महत्त्व 





१. जालान्तरगते भानौ यत्‌ सूक्ष्मं दुष्यते रजः । 
तस्य षष्ठतमो भागः प्ररमाणुः स उच्यते ॥ 
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च णुकों की संख्या के कारण उत्पन्न माना जाता दहै, न कि उनके अणु-परमाणु 
से। चार त्रसरेणुओंके योग से चतुरणुक की उत्पत्ति होती है ओर तदनन्तर 
जगत्‌ की सृष्टि होतीदहै। प्रत्येक द्रव्य की सृष्टिमें इसी क्रम का अनुसरण 
माना जाता है । 


वेशेपिक मतम परमाणु स्वभावतः शान्त अवस्था मे निःस्पन्दरूपसे 
निवास करते ह; उनमें प्रथम परिस्पन्द काक्या कारण दहै ? प्राचीन वैशेषिक 
लोग प्राणियों कै धर्माधिर्मङूप अदृष्ट को इसका कारण बतलाते हैँ । अदृष्ट की 
दागनिक कल्पना बड़ी विलक्षण रहै । अयस्कान्तमणि की भोर सई की 
स्वाभाविक गति, बुक्षोके भीतर रस का नीचेसे ऊपर चढनाः, अग्तिकी 
लपटों का ऊपर उठना, वायु की तिरी गति, मन तथा परमाणुओंकी 
पहिली गत्ति (स्पन्दनात्मक क्रिया) --अदुष्ट के द्वारा जन्य बतलाई जाती है, 
पर पौछके आचार्योने अदष्टकी सहकारितासे ईश्वरकी इब्छासेही 
परमाणुओों में स्पन्दन तथा तज्जन्य सृष्टि-क्रिया मानी है। अदृष्ट के स्थान पर 
महेश्वर की सत्ता कारण मानी गई है । महेश्वर को जगत्‌ के संहार करने की 
इच्छा उत्पन्न होने पर अदृष्टो का णक्ति-प्रतित्रन्ध उत्पन्न हो जाता है, अर्थात्‌ 
अदुष्टों की शक्ति र्द हो जाती दै । अतः उसका सद्यः फल प्रलय की उत्पत्ति 
होती दै। इसी प्रकार जव प्राणियोंके कमं फलोन्मुख होते हैँ ओर अदृष्ट 
कायं करतादटहै, तव महेश्वर की सृष्टिकरने की इच्छासे आत्मा तथा 
परमाणु का संयोग उत्पन्न होता दै; उसके कारण परमाणुओोंमें कमंकी 
उत्पत्ति होती दै ओर क्रमशः सृष्टि का आविभवि होता है 1*3 


वणेषिकों की यह्‌ परमाणु-कल्पना स्वप्र तिभोत्पादित सिद्धान्त है । ग्रीक 
दाणेनिक देमोक्रितस के परमाणुवादसे यह सिद्धान्त नितान्त भिन्न है। 
ग्रीसदेणीय विवेचना के भनुसार परमाणु स्वयं गुणरहित होते है, पर उनमें तौल 
स्थान, तथा क्रम का अन्तर होता दहै, किन्तु कणाद के अनुसार परमाणु में विशेष 
गुण होता है। देमोक्रितस तथा एपिकरस ने परमाणुओं को स्वतः गमनशील 
तथा आत्मा को भी उत्णन्न करने वाला बतलायादहै। वे अनन्त आाकाशमें 
विचरण करते हुए पारस्परिक संघषं से स्वतः जगत्‌ कौ सृष्टि करते है, क्योकि 





१. मणिगमनृसूच्यभिसपंणमित्यदृष्टकारणम्‌--( वं ° सू° ५।१।१५ ) ! 
२. बृक्षाभिसपंणमित्यदष्टकारितम्‌--( वं ° सू° ५।२।७ ) । 

३० प्र ° पा० भा०, पृ° २०; न्या० क०, प° ५२-६३। 

१६ भा० दण० 


२४२ भारतीय दशन 


ईश्वर का बहिस्कार करदेनेसे उनका कोई भी सचेतन नियामक विद्यमान 
नहीं रहता, परन्तु वंशेषिक सिद्धान्त इससे नितान्त भिन्न हरता है । यहां 
परमाणु स्वभावतः निःस्पन्दावस्थामें रहते है; उनमें स्पन्द का आविभव 
अदृष्ट के सहकार ओर ईश्वर की इच्छासे होता टै वे पृथिव्यादि भूतचतुष्टय 
की ही उत्पत्ति कर सकते है, आत्मा स्वयं नित्य द्रव्य है, तथा उनके समान 
ही साथ-साथ स्थिति धारण करता है। दोनों में तात्त्विक विभेद यहद कि 
ग्रीक सिद्धान्त भौतिकवाद का समथंक दहै, पर भारतीय सिद्धान्त आध्यात्मिक 

चाद का पोषक दहै ।एे सी दशामें डाक्टर कथः कौ भारतीय परमाणुवाद क 
सिद्धान्त पर ग्रीक प्रभाव की कल्पना सवधा निमृलदै। 


~ भारत तथा युनान मं परमाणुवाद्‌ 


भारतवषं के नैयायिक तथा वंशेषिक.लोग जगत्‌ में "अनेकवाद' केसमथक 

ये ओर वे “परमाणु केद्वारा सृष्टि मानतेथे । इस विषयमे यूनानी दागनिकों 
के साथ उनके विचारकी तुलनाकी जा सकती टै । यूनानी दाणेनिकोका एक 
दूसरा सम्प्रदाय अनेकवाद ( टापः 2179 ) का समथंक था । इनके अनुसार 
जगत्‌ मे विद्यमान परिवर्तन वास्तव है। इस पक्षके आद्य विद्धान्‌ घ 
हिरेक्लितस ( पतला26]1115 ५४०४७१५ द° पू०) । ये अग्निःको ही 

जगत्‌ का मूल तत्व मानतेथे ओर उसे परिणाम का प्रतीक समन्लते थे. । 

यद्यपि ये मूल वस्तु की नित्यता मे विश्वास करतेथे, तथापिजगत्‌ के पदार्था 
की बहुलता तथा उसके सतत परिवतन को ये मान्य समक्षतेथे । तथागत 

बुद्धः ने जिस परिवर्तन तत्व परिणामवाद की भारतमें व्याख्या की, उसी 
का प्रतिपादन हिरेक्लितसने गूरोपमें सवंप्रथम किया । इनके उपदेशो में 
सवं तोभावेन मान्य सिद्धान्तदहै प्राकृतिक घटनाओं में व्यवस्था पर आग्रह्‌ । 
विश्च में विद्यमान क्रमबद्धता सूचित करती है कि इसके मूल पदाथ में अथवा 
उसके साथ ही साथ “सावभौम वुद्धि अवश्य विद्यमान दहै । भनेकवाद के 
सिद्धान्त को अनावसागोरस ( ^7023:20785 ५००-४२८ ई० पू० ) तथा 
इम्पेदोक्लेस ( 7700५ €8 ४८ ३-४४० ई० पू० ) ने अग्रसर किया 
ओर इसका चरम उत्कषं देमोक्रितस (12611061 ४६०-२७० ई० प°) 
ने अपने परमाणुवाद के दारा प्रदशित किया । अनाक्सागोरस की दृष्टि मे जगत्‌ 





१. द्रष्टव्य कीथ :-इण्डियन लाजिक एण्ड एेटमिजम, प° १८-१८ । 
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का मौलिक तत्तव एक प्रकार का नहीं है, प्रत्युत वस्तुओं के अनेक प्रकारके 
'वीजो' से जगत्‌ की सृष्टि होती है । इम्पेदोक्लेस ने अनाक्सागोरस के अनेक 
'वीजों' क स्थान पर चार प्रकारके मूल तत्त्व ( अर्थात्‌ अग्नि, वायु, जल, 
तथा प्रथ्वी-इन चार भृतो ) को स्वीकार किया । उन्होने उत्पत्ति तया प्रलय 
के संकपण ओर विकपंण के तत्त्व माने । ये दोनों तथ्य रागद्वेष-जेसे मनोभाव 
की सत्ता पर आधित हैँ । संकषपणसे होती है सृष्टि जौर विकपणसे होता 
है प्रलय । देमोक्रितस को दार्शनिक जगत्‌ की अपेक्षा वैज्ञानिक जगत्‌ अधिक 
सम्मान तथा आदर प्रदान करतारहै। वे भौतिकशास्त्र के जनक माने जाते 
टै, क्योंकि उनके द्वारा उद्‌भावित परमाणुवाद की स्वीकृति से भौतिकशास्त्र 
की विशेष उन्नति हूईदै। विश्च की सृष्टिके मूल साधन परमाणु'रहैँ।ये 
आकार तथा स्थान तें परस्पर भिन्न ह । परमाणु को विश्व की 'वणेमाला' 
स्वीकार क्रिया जातादै। अग्रेजी वणंमालामें & ओर धमे आकार तथा 
ल्पमे पार्थव्यदहै, ४ जौर +४ में स्थानम पार्थक्यदटै, 01 ओर 70 में 
क्रम-विन्यास में अन्तरदटै। उपी प्रकार परमाणुोंमें आकार, ल्प, तथा 
स्थान में भिन्नता विद्यमान रहती है। परमाणु जड़ नहीं; प्रत्युत चेतन होते 
हैँ । वे स्वतः क्रियागील होतेह ओर समग्र दिणाओंमें स्वयं प्रचलित हो 


भ 


दूसरे परमाणुपृज्ञ से सष्लिष्ट होकर जगत्‌ की सृष्टि करते हँ। अवस्था- 
विशेष में पदाथं अन्य पदाथं के साथ संघषं मे आता है, जिससे उसके परमाणु 
चूणित होकर फिर पृथक्‌-पृथक्‌ हो जातेरहैँ। यहीदै परमाणु सिद्धान्त, जो 
जगत्‌ की यन्त्रात्मक (?1९611211162]) व्याख्या करता है, अर्थात्‌ वह॒ जगत्‌ 
की गति तथा जड़ प्रकृति के रूपमे ही लक्षित किया जाता है। देमोक्रितस 
के मत में पदार्थो के अवान्तर गुण रूप, शब्द, गध ओर रस व्यवहारतः 
सत्य हैँ यदि परमाथतः कोई वस्तु सत्यहै,तो वह परमाणु ही दै। 
'परमाणु' के सिद्धान्तमें वैज्ञानिक अनुसन्धान तथा प्रयोग करने से अनेक 
परिवतंन कालान्तरमें होते रहे टै”, परन्तु यहतो माननाही पड़ेगा कि 
देमोक्रितस के सिद्धान्तने प्राचीन युगमें वैज्ञानिकों के लिए एक दृढ आधार 
प्रस्तुत किया ओर भौतिक विज्ञान के अभ्युदय का सूत्रपात क्रिया । 
८८ ४ ) वेरेषिक ज्ञानमीमांसा 
बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांसा प्रशस्तपादभाष्य मे विशेषरूपेण की गई 


है। ज्ञान सामान्यतः दो प्रकारका होता है (१ ) विद्या तथा (२) अविद्या । 
-ये दोनों चार-चार प्रकारके होते ह। अविद्याके चार प्रकार है संशय, 
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विपर्यय, अनध्यवसाय ओर स्वप्न । अनेकं प्रसिद्ध विशेषवलेदो पदार्थो 
सादृश्य मात्रके दशंनसे ओौर दोनों के विशेषोंके स्मरणन करनेसे 
उभयावलम्बी विमर्शं को "संशयः कहते हँ । यह दोप्रकारका होता दहै 
अन्तः ( भीतरी ) ओर बाह्य ( बाहरी )। विपयंय का अथं है--अवस्तुमें 
वस्तु का ज्ञान ( अतस्मिन्‌ तदिति प्रत्ययः) भर्थात्‌ श्रम । अनघ्यवसायसे 
तात्पयं "अनिश्चय से दहै । "यह क्या है" ? यह्‌ आलोचनमात्र ज्ञान । 'कटह्लः 
को देख कर किसी मनुष्य का निश्चय पर न पहुंचना अनव्यवसाय है । स्वप्न 
तो प्रसिद्ध दै 1 प्रशस्तपाद के मतसे स्वप्नके तीन कारण होते है सस्कार- 
पाटव, धातुदोष तथा अदृष्ट । कामी या क्रुद्ध पुरुष जिस विषय का चिन्तन 
करता हु सोता है उसको चिन्ता-सन्तति स्वप्नमे प्रत्यक्ष ङ्पसे दीख 
पड़ती है । वातप्रकृति या वातदूषित व्यक्ति आकाशम गमन, पित्त-प्रकृति 
व्यक्ति अग्निप्रवेश ओर स्वणपर्वत, कफप्रकृति सरित्‌ , समुद्र का स्वप्न देखता 
है । अदृष्ट से विचित्र स्वप्नो का उदय प्रसिद्धहीदहै। विद्या चार प्रकार की 
होती है- प्रत्यक्ष, लंगिक ( अनुमान ), स्मृति ओर आर्षं । प्रत्यक्षतथा 
अनुमान की कल्पना नैयायिको के समानदहै। वैशेषिक लोग उपमान ओर 
शब्द को अनुमान के अन्तगंत मान कर द्विविध प्रमाणके पक्षपाती रै । स्मृति 
प्रसिद्ध टै1 ऋषियों का अतीद्धिय विषयों का प्रतिभाजन्य यथार्थं निरूप- 
णात्मक ज्ञान "आर्ष" कहलातादहै। प्राचीन कालमें वेशेषिक दशन का 
साहचयं बौद दशंन के साथ विशेष धनिष्ठ प्रतीत होता है । शब्द को स्वतन्त्र 
प्रमाण न माननेसे ही ये अधं वैनाशिकः (आधे बौद्ध) के नामसे प्राचीन 
ग्रन्थों मे उल्लिखित हैं । 
८ ५ ) वेशेषिक कतेन्यमीमांसा 
वं शषिक दशन के प्रथम सूत्रसे ही पता चलतारहै कि धम की व्याख्या करना 
महपि कणाद का प्रधान लक्ष्य है । धमं का लक्षण है-यतोऽमभ्युदयनिःश्रयस- 
सिद्धिः स धमः (वं‹ सु° १५।१।२) 1 किरण।वली ओर उपस्कार केव्याख्यानुसार 
अभ्युदय का अथं तत्वज्ञान ओर निःश्रयस का मोक्षटहै। धम वही है जिसके 
द्वारा तत्त्वज्ञान भौर मुक्ति की उपलच्धि हो या तंत्त्वज्ञानपूवक मोक्ष की प्राप्िहो, 
प्रशस्तपाद के अनुसार कर्ताका मोक्ष साधक, अतीन्द्रिय, शुद्ध संकल्प से उत्पन्न, 
स्वकीय वणं तथा आश्वम में नियत कर्मों के साधन से उत्पन्न होने वाला पुरुष 
का गुण “वरमं' कहलाता है । धमं के साधक कमं दो प्रकारके होते सामान्य 
ओर विशेष । सामान्य धर्मो मे धमं मे श्रद्धा, अहिसा, प्राणि-हितसाधन, सत्यः 
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वचन, अस्तेय ( चोरी न करना ), ब्रह्मचये, अनुपधा ( भाव शुद्धि), अक्रोध, 
स्नान, पविच्र द्रव्य सेवन, विशिष्ट देवता की भक्ति, उपवास ओर अप्रमादकी 
गणना है 1 विशेष धमं चारों वणे तथा चारों आश्चरमके कतव्य रूप रह, जिनका 
निरूपण स्मृति ग्रन्थों में विस्तार के साथ किया गया है ( मनु° २-६)। इन 
कर्मोकाआचरण कामना के साथ करिये जाने पर तत्तत्फलों की उत्पत्ति होती है, 
"परन्तु प्रयोजन के विना अर्थात्‌ निष्काम वुद्धि से इनका विधान भाव.प्रसाद 
( चित्त-शुद्धि ) के द्वारा धमं की उत्पत्ति करता है। अतः निष्काम कमंका 
आचरण तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति करता हुआ मोक्ष की उपलब्धि परम्परया 
करातादटहै। धमं की इस उपादेयताको न जान कर महषि कणादपर यह 
लांछन लगाना एकदम ज्चृठ टै कि उन्न धमं की व्याख्या करने कौ प्रतिज्ञा 
की, परन्तु क्या छह पदार्थो का वणेन । सागर जाने के इच्छुक व्यक्ति के 
लिए यह्‌ हिम।लव जाने के समान हुआ । 


मोक् की अभिव्यक्ति का प्रकार यह्‌ है कि निष्काम कमं के सम्पादनसे 
सतत्वणुदधि होती दै; सत्त्वशुद्धि का फल तत्त्वज्ञान का उदय दहै। वह्‌ मिथ्या 
ज्ञान की निवृत्तिके दवारा मोक्ष का मुख्य कारणहै। इस तरह मोक्ष के उदय 
के प्रति तत्त्वज्ञान साक्षात्‌ कारण ( सन्निपत्योपकारक ) है, परन्तु निष्काम 
कमे परम्परया ( आरादुपकारक ) कारण है 1 


वेगेपिक की आचारमीमांसा न्याय की उक्त मीमांसाके समानदहीदहै। 
मोक्ष की कत्पना तथा उसकी प्राप्ति का उपायमभी व॑साहीदहै। कणाद के 
अनुसार मोक्ष की परिभाषा भी नैयायिक कल्पना के अनुखूप हौ होती है। 
जव अदृष्ट के अभाव होने पर कमे-चक्रकी गति का अपने ही आप अन्त हो 
जाता दै, तव आत्माका शरीर से सम्बन्ध ट्ट जातादहै 

मोक्ष ओर जन्म-मरण की परम्परा भीउसीके साथ बन्द हो 
जातीदटै, साथ ही सव दुःखोकानाश हो जाता है-- 

यही मुक्ति है" जव तक कमं का कोई हिस्सा वाकी रहता है, तब तक उसके 
फल भोगने के लिए जन्म धारण करना ही पड़ता दहै। जब संचित कमं तथा 
भ्रारन्व कमं का फल समाप्त हो जाताटहै गौर नये कमं की उत्पत्ति नहीं होती, 
तव पुनजन्म नहीं होता; आत्मा दुःखोंसे सदा के लिए ष्टृटकारापा लेता है, 


१. द्रष्टव्य प्रशस्तपाद भा०, प° १३६९; किरणावलीभास्कर, पृ० २९१९) 
२. द्रष्टव्य वैशेषिकसूत्र ५।२।१८ । 
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इस मोक्ष कौ प्राप्ति तत्त्वज्ञानकेद्वाराही होती है। तत्त्वज्ञान होनेसे 
मोह का नाशहो जातादहै। मोहकेन होने पर वस्तुमेंरागया आसक्ति 
नहीं रहती, जो उसे अपनी ओर आकृष्ट कर सके। इस विषयमे वंराग्य 
होने से कमं करनेमे प्रवृत्ति नहीं होती। आसक्तिटही तो प्रवृत्ति का 
कारण होतीदटै। जव आसक्तिटही नहीं रहती, तव प्रवृत्ति स्वतः बन्दहो 
जाती है। शरीर, वचन तथा मनके द्वारा मनुष्य तव कोई कर्म ही नहीं 
करता, जिसका फल भोगने के लिए जन्म लेने की जरूरत पड़ । विपाक होने 
से पूवं कर्मं कानाशहोजातादहै ओर नये कमं का उदय प्रवृत्ति के अभावमें 
होता ही नहीं । अत एव शरीरपात होने पर जीव को पुनः नये जन्मनलेने की 
आवश्यकता ही नहीं रहती । फलतः उस समय सव प्रकारके दुः्ोंकानाश 
हो जाने से मूक्ति प्राप्त हो जाती है। 


प्रथमतः मनुष्य में तत्त्वों के जानने लिए श्रद्धा होनी चाहिए । तिना 
श्रद्धा के जिज्ञासा नहीं होती ओौर जिज्ञासा के विना तत्वज्ञान का उदय नहींहो 
सकता । इस प्रकार कुलीनता, श्रद्धा तथा जिज्ञासुता-- 
मोक्ष का साघन ये सव ज्ञानके आवश्यक साधन दहं । श्रवण, मनन, 
निदिध्यासन तथा साक्ञात्कार- इन चारों प्रकारोंसे 
तत्त्वज्ञान कौ उत्पत्ति होती है । तत्त्वज्ञान क्यादहै? वस्तु काजो यथा्थंरूपः 
हो उसे उसी प्रकार से अनुभव करनाही तत्वज्ञान है। वस्तुके यथार्थं ख्पका 
ज्ञान होना आत्मा का साक्षात्कार करनाहै। उस साक्षात्कारके हो जाने पर 
जीव भव-बन्धन से मुक्त हो जातादहै। शरीरके रहने पर आत्मामें कतरुत्व, 
भोक्तृत्व आदि अनेक गुण (ओौपाधिक गुण ) रहते है, जो शरीरके नाश होते 
ही शान्त हो जाते है, तव आत्मा अपने वास्तव विशुद्ध रूपमे स्थित हो जाता 
है । अत एव तत्त्वज्ञान ही मोक्ष का परम साधन दै। 


वशेषिक मत ज्ञान-कमं समुच्चयवाद का पक्षपाती नहीं; अपितु ज्ञानवाद 
काही है । निष्काम कमं तत्त्वज्ञान की उत्पत्तिमें सहायक मातव्रहै। निव्रत्तिरूप 
धमं से प्रसूत, द्रव्यादि षट्‌ पदार्थो के साधम्यं भौर वधम्यं से उत्पन्न तत्त्वज्ञान 
मोक्ष का साधन है ( वं सू° १।१।४ ) । अतः निवृत्तिरूप धमे या निष्काम 
कमं का आचरण करना इस संसारसे निवृत्ति पाने वाले प्राणी का कर्तव्य होना 
चाहिये । योगाभ्यास, प्राणायाम आदि साधन भी नितान्त आवश्यक है 





१. उपस्कारसूत्र ६।२।१६ । 
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प्रवृत्ति की न्यायसम्मत व्याख्या वंशेषिकों को भौ सम्मतदटै। आज मोक्ष कीं 
कल्पना में प्रचलित नैयायिको तथा वंशेषिकों मे कोई अन्तर नहीं दीख पडता, 
परन्तु कभी दोनों मतो में अन्तर अवश्य था। भासर्वज्ञः तथा सवंसिद्धान्त- 
संग्रहः के मतानुसार आनन्दङ्पा मुक्तिके मानने वाले एकदेशी नैयायिक 
अवश्य थे, परन्तु वंशेषिकों ने सवंदा दुःखात्यन्तनिवृत्ति गौर भआत्मविशेष- 
गुणोच्छेदरूपा मृक्ति ही अंगीकृत की हैः । अर्थात्‌ मुक्तिमे दुःखों का आत्यन्तिक 
नाण हो जाना है, आनन्द का उदय नहीं होता; ओौर आत्मा अपने विशेष 
गणो से विहीन हौ जाता दहै । 


( ५ ) समीक्षा 


तत्त्वज्ञान ते आत्मा के यथायं रूप की अनुभूति होने पर निःश्रेयस की 
प्रापि हीती दहै, परन्तु आत्माके स्वरूप-ज्ञानके लिए आत्मेतर द्रव्योंकी 
जानकारी आवश्यक है । द्रव्यों के आश्रित धमं गुण ओर कमं हँ 1 तत्त्वज्ञान 
की उत्पत्ति अत्मा ओर आत्मेतर द्रव्यो के परस्पर साधम्यं भौर वैधर्म्य के 
ज्ञानसे ही हो सकती दै । द्रव्य, गण, कमेके समानधर्मोके योगकानाम 
'सामान्य' है ( सामान्यं साधम्ययोगः )। समान धमं कहीं व्यवस्थित 
रहता है ( यथा गोत्वादि ) भौर कहीं अव्यवस्थित रहता है ( यथा आरोह, 
परिणाह, विस्तार आदि) । यदि केवल सामान्य धर्मका आश्रय लिया 
जाता है, तो तत््वाथं बुद्धि का उदयन होकर मिथ्या बुद्धि होतीदहै। स्थाणु 
मे पुटषत्वर की वुद्धि सामान्य घ्मंके ही ऊपर निभरहै। अतः वंधम्यं का 
लान भी नितान्त आवश्यक है । वंधम्यं-ज्ञान का पता विशेष से चलता है । 
सामान्य ओर विशेष जसे नित्य पदार्थोका अन्य पदार्थोके साथ सम्बन्ध 
दिखलाने के लिए नित्य सम्बन्ध की कत्पना भी न्याय्य है । यह नित्य सम्बन्ध 
समवाय' है । भाव पदार्थोके समान अभाव भी उतना ही वास्तव, यथार्थं 
ओर महत्त्तशाली है। अतः आत्माके साधम्यके द्वारा यथाथं स्वरूपकी 
प्रतीतिके लिए सात पदार्थोकी वंशेषिक कल्पना नितान्त संगत ओर 
ओौ चित्यपुणं है ( चन्दकान्त-वंशेषिक भाष्य १।१।४ ) । 








१. च्यायसार, प° ४०-४१। 
. नित्यानन्दानुभूतिः स्यान्मोक्षे तु विषयादूते ६।४६। 
. दग्ेन्धनानलवदुपशमो मोक्षः ( प्र० पा० भा०, प° १४४). 


„९४५ ९) 


स भारतीय दर्शन 


पदाथे-समीक्षा 

वंशेषिक पदाथेमीमांसा कौ समीक्षा करने पर पहली बात जो आलोचकों 
के आक्षेप का विषय दहै वह्‌ पदार्थोकी नियमित षट्‌ संख्यादहै। पदार्थोकी 
षट्‌ सख्या का नियामक क्यादहै। क्या इतनेसे अधिकया कम पदार्थो की 
कल्पना मान्य नहींहो सकती ? स्वतन्त्र पदाथं अपने अस्तित्वके लिए 
परमूखापेक्षी नहीं होता, परन्तु स्वतन्त्र पदाथं होने पर भी गुण ओर कमकी 
द्रन्याश्चितता अभीष्टदहै। यदि गुण कमं द्रव्याधीन रहते, तो क्या उनकी 
स्वतन्त पदाथं की कल्पना मे इससे धक्का नहीं पहुंचता ? अतः छह या सात 
पदार्थो की कल्पनामें कोई भी नियामक हेतु प्रतीत नहीं होता । “सामान्य 
तथा “विशेषः कौ कल्पना अनेक दाशंनिकों के प्रवल आक्षेपका विपयदहै। 
जन दाशंनिक मल्लिषेण का कहना कि सव पदार्थोका यह्‌ स्वभाव दहै 
कि वे अनुवृत्ति ओर व्यावृत्ति स्वतः उत्पन्न करते हैँ । उत्पन्न होने वाला घट 
उसे आकार वाले समस्त द्रव्यों की घटप्रतीति उत्पन्न करता दहै ओर सजातीय 
विजातीय द्रव्यो से अपने स्वरूप को स्वयमेव अलग करता है । एेसी वस्तुस्थिति 
भे इन दो नवीन पदार्थो को अनावश्यक कल्पना क्योंकर सुसंगत मानी जाय? 

( स्याद्रादमञ्ञरी श्लोक ४ ) । 
“सामान्यः दाशंनिकों के मतभेद का एक प्रधान विषयदहै। बौद्धं की 
सम्मति मे जाति की कल्पना नाममात्र की है, वास्तव कल्पना नहीं; जगत्‌ में 
व्यक्ति ( स्वलक्षण) कीही सत्तादै, जो निविकल्पक 
जाति-समीक्षा प्रत्यक्षके द्वारा अनुभूत होता है। कणाद (° सू 
१।२।३ ) जाति की केवल मानस सत्ता मानते है, परन्तु 
उनके पीछे के वंशेषिक, नेयायिक, भाद तथा प्राभाकर मीमांसक जाति की 
सत्ता व्यक्तियों से पृथक्‌ स्वतन्त्ररूपेण मानते हँ । इन वास्तववादी दाणनिकों 
मे भी जाति-व्यक्ति के सम्बन्ध को लेकर मतभेद दुष्टिगोचर होता है । नैयायिक 
` ओर प्रभाकर जाति-व्यक्ति का सम्बन्ध "समवायः मानते है, परन्तु कूमारिल 
जाति को व्यक्ति से भिन्न अर्थात्‌ अभिन्न मानते । रामानुज व्यक्ति को सत्‌ 
तथा तद्व्यतिरिक्त जाति को भसत्‌ मानते है, परन्तु वे संस्थानजन्य सुसादुश्य 
को वास्तव माननेके पक्षम है। शांकरवेदान्त सामान्य की स्वतन्व्र सत्ता 
नहीं मानता ( वे° प०, पृ° ११) । इस प्रकार दार्शनिकों की “जातिः के 
विषय में स्वसिद्धान्तानुसारी भिन्न-भिन्न कल्पनायं है, परन्तु न्याय ओर बौद्ध 


द्णंन का जाति के विषय में विषर्दधध मत है; न्याय जाति को मानता है, बौद्ध 
 दशंन इसका प्रबल खण्डन कर अस्वीकार करता है'*। 


व शेषिक दशंन २४६ 


वंशेषिक सम्मत परमाणु-कारणवाद तकंकी कसौटी पर ठीक नहीं 
उतरता । सृष्ठिकाल में पृथग्भूत परमाणुओंमे संयोग उत्पन्न हौने पर 
दयणुकादिक्रमसे सृष्टि मानी गईहै। सयोग कमं 

परमाणुकारणवाद- से होता टै । अव प्रश्न यहद कि कमं किस कारण 
समीक्षा होता टै? दृष्ट कारणों में प्रयत्न या अभिघात माना 

जा सकता है, परन्तु उस समय शरीर उत्पन्न न होने 

से आत्ममनः-संयोग से उत्पन्न प्रयत्न का उदय स्वीकृत नहींदहो सकता । 
अभिघात की कल्पना भी इसी प्रकार असंगत है । अदुष्ट को क्मंकाकारण 
मान सक्ते है, परन्तु अचेतन होने के कारण वह्‌ कर्मोत्पादनमें किस प्रकार 
समथ टो सकता टै ? अतः किसी नियत कमं के अभावमें अणुओंमें प्रथम 
कमं उत्पन्न नहीं हो सकता, न कमंजन्य संयोग, न संयोगजन्य दयणुकादि की 
सृष्टि । प्रलयकालमें इसी प्रकार वियोगोत्पादकˆकमं के अभावमे जगत्‌ का 
प्रलय असम्भव दै। परमाणुओं को प्रवत्ति-स्वभाव माननेमें नित्य प्रवृत्ति 
होगी, प्रलय का अभाव होने लगेगा; इसी प्रकार निवृत्तिस्वभाव मानने पर 
नित्य निवृत्तिके कारणमें सृष्टि का अभाव होने लगेगा । उभय-स्वभाव मानने 
पर परस्पर विरोध होगा ओर अनुभव-स्वभाव माननेषर भी दोष वही रहेगा। 
अतः परमाणुओंमेंन तो स्वतः प्रवृत्ति की ओर ञ्ुकाव है, न स्वतः निवृत्ति 
की ओर; प्रत्युत उनमें भाद्य संयोग की उत्पत्ति के लिए किसी चेतन नियामक 
पदार्थं को मानना ही ठीक होगा । वैशेषिको का यह सिद्धान्त कि रूपादिमान्‌ 
चक्षुविध परम।णु रूपादिमान्‌ चतुविध कार्यो के उत्पादक तथा नित्यर्है, ठीक 
नहीं प्रतीत होता; रूपादिमान्‌ होने से परमाणुओों को अनित्य मानना पड़ेगा, 
क्योकि लोक का यहु नियम है कि रूपादिमान्‌ वस्तु स्वकारण कौ अपेक्षासे 
स्थूल भौर अनित्य होती टै । अतः परमाणुं को भी स्वकारणापेक्षया स्थूल 
तथा अनित्य मानना ही न्यायसंगत है। एसी स्थितिमें सिद्धान्तको हानि 
पहुंचती है । अतः परमाणुकारणवाद का कथमपि समथेन नहीं कियाजा 
सकता? । समवाय की कल्पना भी प्रमाणप्रतिपन्न नहीं प्रतीत होती । यदि 
जणुओों मे अत्यन्त भिन्न दयणुकों के साथ सम्बन्ध मानने के लिए समवाय 
स्वोकृत किया जाता दै, तो त्यन्त भेद की समता के आधार पर समवायी 
पदार्थो से अत्यन्त भिन्न समवाय के साथ सम्बन्ध की कल्पना करनी पड़गी, 


१. द्रष्टव्य ब्रह्मसूत्र २।०।११-१७ पर शाङ्करभाष्य । 


२५० भारतीय दशन 


जिससे. अवनस्था दोष उपस्थित हो जायगा? । इन्हीं कारणोंसे वैशेषिको के 
सिद्धान्त ताकिक दृष्टि से सवंमान्य नहीं है, परन्तु आधुनिक भौतिक विज्ञान 
के समान वैशेषिक दवारा भौतिक जगत्‌ की समीक्षा लौकिक दृष्टि से नितान्त 
उपादेय ओर ग्राह्य है । ततत्व-प्रासाद को आरम्भ की इन सीदधियोंकेद्वारादही 
हम ऊपर चढ़ सकते हैँ ओर अद्वैत तत्त्व की उपलब्धि मे समर्थं हो सक्ते । ५ 





१. द्रष्टव्य ब्रह्मसूत्र २।२।१ २-पर शाङ्करभाष्य; स्याद्रादज्ञरी, 
प° ४०-४१ । 


नवम परच्डिद 
सांख्य दशेन 


सांख्य भारतीय दर्शनों मे अत्यन्त प्राचीन तथा महच्वपूणे माना जाता 
टै । इसके प्रवर्तक 'कपिल' माने जाते दहं । इस नाम की व्याख्या अनेक प्रकार 
सेकी गईं । इसी देन ने सवंप्रथम तत्त्वों का परिगणन या गिनती किया, 
जिनकाज्ञान हमे मोक्षकी ओरनले जाता दहै । गिनती को कहते है संख्या" 
तथा सख्या की प्रधानता रहने से इस दशन का नाम सांख्य" पड़ा । परन्तु 
इससे भी सुन्दरतम व्याख्या दूसरीदहै। संख्याका अथं है विवेकं ज्ञान । 
प्रकृति तथा पुरुप कै विषय में अज्ञान होनेसे यह संसारदहै ओर जव हम इन 
दोनों के “विवेक को जान लेते हैँ कि पुरुष ( जीव ) प्रकृति ( भूत ) से भिन्न 
दै तथा स्वतन्त्र है, तव हमें मोक्ष की श्राति होती दहै। इसी विवेकज्ञान की 
प्रधानता होने से इस दशंन का नाम सांख्य पड़ा । न्याय-वशेषिक की अपेक्षा 
इसकी दृष्टि भिन्न दै । न्यायववंशेषिक बहुत्ववादी दशेन है" क्योकि इनके अनुसार 
परमाणु, आत्मा, मन, काल, दिक्‌ भादि अनेक नित्य मौलिक तथ्य ह 1 साख्य 
दरतवादी दशन दहै, क्योकि यह दोही तत्वों को मौलिक मानतादहै। एकह 
प्रकृति तथा दूसरा है पुरुष । साख्प का प्रभाव प्राचीन काल की विचारधारा 
पर खूव दही पड़ा था भौर इसलिए इसके प्रवतंक महषि कपिल प्रथम दाशंनिकः 
( आदि विद्धान्‌ ) की उपाधि से मण्डित किये जातिः । 


( १ ) प्रसिद्ध सांख्याचायं 


कपिल- सांख्य दणेन के रचयिता का नाम “कपिल मुनि" है । उपनिषदों 
मे सकेतित सिद्धान्तो का शास्त्रीय विवेचन सवसे पहले इन्होंने किया था ॥ 
उपनिषत्कालीन सांख्य वेदान्त के साथ मिच्रितथा। उसे पृथक्‌ कर स्वतन्त्र 
दशेन के महत्त्वपुणं पद पर प्रतिष्ठित करने का श्रेय इन्हीं को प्राप्तहै। इसी 
कारण कपिल “आदि विद्वान्‌" की महत्त्वशालिनी उपाधिसे विभूषित किये गएहै । 
भागवत ( १।८।११ ) के समय में ही सांख्य कालाकंभक्षित' हो चुका था 1 अतः 
इसके पुनरुद्धार के लिए कपिल ने तत्व-समूह्‌ का सम्यक निर्णय किया । आचायः 


~ 9 "कात का न 


२५२ भारतीय दर्शन 


पंचशिख ने अपने एक सूत्रः मे कपिल को निर्माणकायधारणकर आसुरिको 
-सांख्य तन्त्र के उपदेश देने को घटना का उल्लेख क्रिया है। इसप्रकार कपिल 
अपने समय के सुप्रसिद्ध अग्रगण्य दाशंनिक प्रतीत होते दै । 


कपिल की दो रचनाओं का पता चलता है-- तत्त्वसमासः तथा सांख्यसूत्र । 
तत्त्वसमास केवल २२ छोटे सूत्रों का समूच्चयमात्र है । सांख्यसूत्रमे ६ अध्याय 
है ओर सूत्र संख्या ५३७ हैँ । प्रथम अध्यायमें विषय का प्रतिपादन, दसरेमें 
पधानके कार्योँका निरूपण, तृतीयमें वैराग्य, चतुर्थं में सांख्यतत्त्वों के 
-सुगम बोध के लिए अनेक रोचक आख्यायिका, पंचममें परपक्न का निरास, 
षष्ठ मे सिद्धान्तो का संक्षिप्त परिचय है । तत्वसमास को भनेक विद्टान्‌ सांख्य 
शास्त्र का प्राचीनतम ग्रन्थ वतलाते ह । 

( क ) तन््वसमास के समयके विषयमे विद्वानों में पर्याप्त मतभेद 
है। डा० कीथ ने इसकी रचना १३८० ई० के अनन्तर मानी दै, क्योकि इसी 
समय लिखे गए सवंदशंनसंग्रह मे इसका उल्लेख नहीं है । दासगुप्त तथा गावं 
का भी यही मत दहै । मेक्समूलर अवश्य इसे अतिप्राचीन मौलिक प्रन्य मानते 
ये। बोधायन कवि कत “भगवदज्जुक' नाटक महेन्द्र विक्रम ( ७ गतक ) के 
समय लिखा गया था । इसमें तत्त्वसमास के ८ सूत्र उद्धृत ह ( प्र १-१५) । 
वर्हां इन सूत्रों को “सांख्य-समयः कहा गया है । अतः इन सूत्रों को रचना 


सत्तम शताब्दी से अवश्य प्राचीन है) 


१. आदिविद्धान्‌ निमणिवित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परम्षिरासुरये 
जिज्ञासमानाय तन्त्रं प्रोवाच ।। ( १।२५ ) व्यासभाष्य में उद्धृत । 

२. कतिपय विद्वान्‌ "ऋषि प्रसूतं कपिलम्‌" श्वेता० ५।२ मं कपिल के 
भिधान का सकेत बताते है, परन्तु सन्दर्भानुसार इस शब्द की 
वेदान्तिक व्याख्या ही सत्य प्रतीत होती है। यह्‌ कपिलवर्णं व्यक्ति 
हिरण्यगभं से अभिन्नही है । द्रष्टव्य ए्वेता० ३।४, ४।१२ ६।१८ । 

३. तत््वसमास पर अनेक टीकाये "सांख्यसंग्रह में प्रका शित्त हुई है, जिनमें 
गशिवानन्दकृत (सांख्यततत्वविवेचन', भावागणेश ( १६ वीं शताब्दी ) 
कृत “सांख्यततत्वयाथाथ्यंदीपनः, सर्वोपिकारिणीटीका, सांख्यसूव्र-विवरण 
आदि मुख्य ॒है। सांख्यसूत्र पर “अनिरुदधवृत्तिः प्रामाणिक तथा 


विद्रतापूणं मानी जाती है। 


सांक्य दशन २५३. 


( ख ) सांख्यसूत्र को अव्चिीन मानना ठीक नहींदहै। माधवाचायंनेः 
सवं-दशंनसंग्रह मे इसका उल्लेख अवश्य नहीं कियाद, तथापि उन्हींके 
समकालिक माववमन्त्रीने सूतसंहिता कौ टीका में (सत्त्वरजस्तमोगुणानां 
साम्यावल्थामूल प्रकृतिः" ( सांख्यसूत्र १६१ ) उदधतत किया टै। अतः इसमें 
तनिक भी सन्देह नहीं किये सूत्र १४ शतक से प्राचीन हैँ । 


असुरि कपिल के साक्षात्‌ शिष्य ये । इनके सिद्धान्त का वर्णेन प्राचीन 
ग्रन्थों में उपलब्व होता स्याद्रादमज्ञरी मे ( १५ वें श्लोक ) आसुरि का 
एक श्लोक उद्धृत किया गयादहै। 

पश्चशिव-'षष्टितन्त्र' के निर्माता आसुरि के शिष्य प्चशिख सांव्य दर्शन 
को सुसम्बद्ध तथा प्रतिष्ठित करने वाले प्रथम आचायं र्हुँ। इनके कत्तिपय 
सिद्धान्त विषय सूत्र प्रमाणके लिए व्यासभाष्यमे उद्धृत कयि गएदैँ। 
वाचस्पति मिश्च ने "राजवातिक' न।मक ग्रन्थ से कतिपय श्लोक उद्धृत कर 
साठ प्रधान विषयों की व्याख्या होने के कारण ग्रन्थ के "षष्टितन्त्र नामकरण 
को सार्थक वतलाया टै ( तत्त्वकौमुदी का० ३७) । अहिवुँध्न्यसंहिता 
( १२।१८-३० ) कै अनुसार इसमें साठ परिच्छेद थे । चीनी ग्रन्थों के अनुसार 
दस पष्टिसहल्रश्लो कात्मक षष्टितन्त्र की रचना पचशिखनेकीथी । पचशिख 
के सिद्धान्तो का परिचय महाभारत ( शान्ति पर्वे, अ० ३०३-३०८)सेभी 
मिल सकता 

इश्चरक्रष्ण-इनकी सांख्यकारिका सांख्य का लोकप्रिय तथा प्रामाणिक 
ग्रन्थ है । शंकराचार्य जसे दाशेनिकने शारीरकभाष्य में सांख्य मतके उपन्यासः 
करने के समय सांख्यसूत्र का निदंश न करके इन्हीं की कारिकाओंसे उद्धरण 
दिया है। इस घटना से भी इसकी प्रामाणिकता तथा प्राचीनता की पुष्टिहो 
सकती है । चीनी भाषा में वृत्तिके साथ इस ग्रन्थ का अनुवाद परमा्थंकेट्रारा 
छटी शताब्दी मे किया गया मिलता है। चीनी भाषा में इसे "हिरण्यसप्तति' याः 
सुवणं सप्तति कहते हैँ । जापानी विद्वान्‌ डा० तर्कस ने ईश्वरकृष्ण तथा 
विन्ध्यवासी की एकता मानी है, परन्तु समय ओौर सिद्धान्त में नितान्त पार्थक्य 
होने से उभय आचार्यो की अभिन्नता कथमपि मानी नहीं जा सकती । ईश्वरङ्ृष्ण ` 
काआविर्मावि काल चतुथं शतकमें सावारणतया बतलाया जाता है, परन्तु वस्तुतः 
ये इससे कहीं अधिक प्राचीन है । जेनग्रन्य “अनुयोगद्वारसूत्र ( १०० ई० ) 
“काविल', `सद्धितन्तं', (माठरं' के साथ -कणगसत्तरी' का भी उल्लेव करता 
है । सन्दर्भानुसार (कणगसत्तरी' सांख्यग्रन्थ प्रतीत होता है । साख्यकारिकाः 
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के चीनदेशीय नाम “सुवणसप्तति' से हम परिचित हैँ। अतः यह्‌ कणगसत्तरी 
निश्चयरूप से सांख्य कारिका! काही नामान्तर हँ । इन उल्लेख से ईश्च रकृष्ण 
का समय ईसा की प्रथम शताब्दी से अर्वाचीन नहीं हो सकता । 


कारिका की अनेक विद्वत्तापूणं टीकायं उपलब्ध होती है, जिनमें 'माठर- 
चृत्ति' सव से प्राचीन होती है। (१) आचायं माठर कनिष्क के समसामयिक 
माने जाते ्ह। अतः इनका समय अनुयोगद्वारके निर्देणके आधार पर भी 
प्रथम शतंक माना जाता है । (२) 'गौडपादभाष्य'भी प्राचीन ओर प्रामाणिक 
ग्रन्थ है । वृत्ति ओर भाष्य मे “अनेक स्थलों पर भाव भौर भापागत विचिन्न 
समानताय है; भभीतक निश्चय नहींहो सकादहै कि चीनी भाषा में अन्‌दित 
टीकाका मूल वृत्तिटै या भाष्य । गांडपाद का समय सप्तम गतकः क 
आसपासदहै। ये माण्ड्क्यकारिका के रचयिता गौडपाद से भिन्नया 
अभिन्न? इस प्रशन का अन्तिम निणय अभी तक नहीं हृभाहै। (३) 
युक्तिदीपिका" हाल में कलकत्ता संस्कृत सीरिज' ( सं० २६) में प्रकाशित 
दई है । यह अद्भुत पुस्तकदटैजो प्राचीन सांख्याचायं के सिद्धान्तोंत्े भरी 
पड़ी ठे । सांख्य के इतिहास की जानकारी के लिए यह्‌ ग्रन्थ वड़ा ही उपादेय 
दै । वसुबन्धू ओर दिदूनाग जसे प्राचीन वौद्धाचार्योके मतों का उल्लेख 
स्थान-स्थान पर किया गयादहै। शवरस्वामी का उल्लेख अवश्य टै, परन्तु 
कुमारिल गौर प्रभाकर का नहींहै । ्रन्थकारके नाम का पता नहीं चलता, 
परन्तु वह वाचस्पति मिश्रसे प्राचीन अथवा समसामयिक अवशष्यदहै। (४) 
वाचस्पति, मिश्च की ^तत््वकौमुदी' सांब्यसिद्धान्तों के प्रकाणनाथं वस्तुतः 
कौमुदी है । (५) शंकराचायं के नाम से प्रसिद्ध, परन्तु णंकराचायं विरचित 
'जयमङ्कल' सांख्यतत््व जिज्ञासुओं का मंगल साधन करनेवाली अत्पाक्षरा 
उपयो गिनी टीका है, जिसकी रचना १४ शतक के आसपासकी गईदहै। 
(६) नारायण तीथं (१७ वीं शताब्दी) की “चन्दिका' लघुकाय होने पर भी 
-गम्भी राथ-प्रतिपादिनी है। (७) नरसिहु स्वामी का अभीतक अप्रकाशित 
“सांख्थतरू वसन्त सांख्य ओर वेदान्त में मूलतः भेद नहीं मानता । 


विन्ध्यवासी-सांख्याचायं विन्ध्यवासी के विलक्षण सिद्धान्तो का पर्यात्त 
उल्लेख दाशनिक ग्रन्थों मे यत्र तत्र मिलता है, परन्तु इनकी रचना की उपलन्धि 
मभी तक नहीं हुई है । आचायं विन्ध्यवासी का व्यक्तिगत नाम 'रुद्रिल' था, 
परन्तु विन्ध्य के जंगलो मेँ रहने से इनकी विन्ध्यवासी नामस ख्याति हो गई 
थी । तत्त्वसंग्रह (भ २२) मँ उल्लिखित एक कटाक्षपूणं श्लोक वसुबन्धु की 
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परमाथ-सप्तति का प्रतीत होता है, क्योंकि इसमे परिणामवाद को अगीकार 
करने वाले सांख्याचायं विन्ध्यवासी की वड़ी मीठी चुटकी ली गई दहै) परमाथ 
ने इनके गुरु का नाम “वाषेगण्य' वतलाया है। शान्तरक्षित ने ईश्वर कृष्ण का 
उत्लेख विन्ध्यवासी से अलग ही किया है। अतः सिद्धान्त तथा व्यक्तित्व की 
भिन्नता के हेतु दोनों की अभिन्नता मानी नहीं जा सकती । 

विज्ञानभिक्षु- विज्ञानभिक्षु एक प्रकारसे सांख्य के अन्तिम आचायं 
ह । १६बीं शताब्दीके प्रथमाधेमेये काशीमेंदही विद्यमानये। भिक्षु नाम 
धारण करने परभीनतोये वौद्धथे ओौर न दणनामी सन्यासियों में अन्तर्भुक्त 
थे । यदि एेसा होतातोये शंकराचायं के मत की खरी आलोचना से अवश्य 
विरल होते । ये वड़े स्वतन्त्र विचार के सांख्याचायं थे। इन्होंने उपनिषद्‌ त्तथा 
पुराणोंके युग के अनन्तर वियुक्त होनेवाले सांख्य ओर वेदान्त में हृदयंगम 
सामज्ञस्य दर्णाया है । इन्टोने तीन द्णनों के ऊपर भाष्यग्रन्थ लिखे हैँ -( १) 
सांख्यप्रवचनभाष्य--( सांख्यसू्रों पर ), (२) योगवातिक-("व्यासभाष्य 
पर ), ( ३) विज्ञानामृतभाष्य-- (ब्रह्मसूत्र पर) । इनके अतिरिक्त "सांख्यसार' 
तथा “योगसार' में इन दशनो के सिद्धान्त का संक्षिप्त प्रतिपादन सरल ढ्गसे 
किया गया है । इनके तीन वि शिष्टःशिष्यो के नामोत्लेख मिलते हैँ जिनमें भावा 
गणेश सांख्य के विशेषज्ञ-थे, जंसाःकि उनके तत््वसंग्रह के विद्रत्तापूणे व्याख्या- 
ग्रन्थ ( तत्वयाथाथ्यंदीपन ) से पता चलता है। सांख्य-तन््र का अध्ययन- 
अध्यापन दुर्बल हो चला था। इसीलिए इन्होंने सांख्य को “कालाकंभक्षित' कहा 
है, परन्तु इस तन्त्र की प्रणाली को पूनः जाग्रत करने तथा पुनरुज्जीवित करने 
मे जितना श्लाघनीय उद्योग विज्ञानभिक्षु ने किया, वेसा किसी ने नहीं किया । 
सांख्य-योग को पुनः प्रतिष्टित करने का सुयश विज्ञानभिक्षुकोही प्राप्त है। 


८ 
( ३ ) सांख्य तत्व-मीमांसा “~ 


सांख्य दशेन में त्वं की मीमांसा वड़े सुन्दर ढंगसे की गई हँ । उनके 
अनुसार २५ तत्त्व होते हैँ जिसके जानने से किसी भी आश्रम का पुरुष, चाहे वह 
ब्रह्मचारी हो, संन्यासी हो या गृहस्थ हो; दुःखों से अवश्यमेव मुक्ति प्राप्तकर 
लेता है । इन पचीस तत्त्वों का वर्गीकरण निम्नलिखित चार प्रकार से किया 
जाता है--( १) कोई तत्व एेसा है जो सवका कारण तो होता है, पर स्वयं 
किसी का कायं नहीं होता ( प्रकृति ) । (२) कु तत्त्व कायं ही होते है 
-किसी से उत्पन्न होते हैँ पर स्वयं किक्षी अन्य को उत्पन्न नहीं करते (विकृति) । 
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( ३ ) कुछ तत्व कायं तथा कारण दोनों होते ह किन्ही तत्त्वों से उत्पन्न भी 
होते है, तथा अन्य तत्त्वों के उत्पादक भी होते हैँ ( प्रकृति-विकृति ) । ( ४ ) 
कोई तत्त्व कायं तथा कारण उभयविध सम्बन्धसे शून्य रहता; न वह्‌ 
कायंहीदहोतादहै, न कारणही ( न प्रकृति न विकृति )। सांख्य-सम्मत 
२५ तत्त्वों का वर्गीकरण इस प्रकारदटैः:- 


स्वरूप सख्या नाम 
प्रकृति १ प्रधान, अन्यक्त, प्रकृति । 
विकृति १६ ज्ञानेन्द्रिय (चक्षु, घ्राण, रसना, त्वक्‌ 


तथा श्रोत्र )। कर्मन्िय ( वाक्‌, 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ) । मन, 
गौर महाभूत (पृथ्वी, जल, तेज, वायु 
आकाश ) । 

प्रकृ ति-विकृति ७ महत्तत्त्व, अहुकार, तन्मात्र ( गव्द~ 

्‌ तन्मात्र, स्पशंतन्मात्र, रूपतन्मात्रः 

रसतन्मात्र, गन्धतन्मात्र }) । 

न प्रकृति न विकृति १ पुरुष 


सत्कायेवाद 


कायकारण के विषय में सांख्यो का एक विशिष्ट मतदहैजो सत्का्यवादः 

के नाम से विख्यात है। मार्मिक प्रन यहहैकि नाना प्रकारकी सामग्री तथा 

प्रयत्न से उत्पन्न होने के पूवं कायं कारणम विद्यमान रहताटै या नहीं? 

अर्थात्‌ कुम्भकार दण्ड की सहायता से घडा वनाता है, तव क्या उत्पन्न होनेसे 

पहिले घडा मिद्री में विद्यमान थाया नहीं? न्याय-वंशेषिक का उत्तर है-- 

नहीं । घडा मिदट्ी मे विद्यमान्‌ नहीं था (असत्‌ कायं), बल्कि सामग्री की सहायता 

से घडे को उत्पत्ति होती है अथवा घडा एकदम नवीन वस्तु होतादटै। यदि 
वह्‌ पूवं से ही विद्यमान होता, तो धड़े की उत्पत्ति का अथं होता? घड़ेको 
वनाने के लिए कुम्हार की मेहनत तथा चाक धुमाने कौ क्या जरूरत होती ? 
यदि कायं कारणम पूवं से वतंमानदहैतो कायं तथा कारणमें भेदभी क्यों 
कर किया जा सकता है ? मिद्ध तथा धड़ा दोनों के लिए एक ही नाम प्रयोग 
क्यों नहीं क्रिया जाता? मिरी का लोंदा घड़ेका काम क्यों नहीं करता? 
घड़ेमें तो हम जल रख सक्ते है तो क्या यही कायं हम मिह्वीके लोदेसे 
भी कर सकते हैँ 2? व्यवहार इन प्रष्नो का उत्तर नकारात्मक ही देतादै। 
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यदि कटाजाय क्रि कायं तथा कारणमें आकारगत भेद दहै, अर्थात्‌ मिट 
तथा घड़ेके आकारमें फकंटै, तवतो माननाही पड़ेगाकरि कारय मेंएेसी 
एक नई चीजपदादो गईजो मूल कारणमें नहींथी। इसप्रकार वाध्य 
होकर मानना पडतादहै कि कायं उत्पत्तिसे पहिले अपने कारण में दतंमान 
हीं था। नेयायिकों कायह्‌ सिद्धान्त असत्करःयवादकेनाम से प्रख्यात है। 
सांख्य का सिद्धान्त इस विपय में भिन्न है। उसका कट्ना है कि उत्पत्ति से 
पूवं कायं कारण में अवश्यमेव अव्यक्त ख्पसे विद्यमान रहता है । इस प्रकार 
कायं तथा कारणम वस्तुतः अभिन्नतादहै। कार्य की अव्यक्तावस्थाकाही 
नाम कारण जीर कारण की व्यक्तावस्थाकी संज्ञा कायं है, अर्थात्‌ कायं 
जव तके प्रकट नहीं होता तव तक वह्‌ वस्तुका कारण दहै, किन्तु जव वह्‌ 
प्रकट हो जाता ह तव कायं अपनी कहलाता है । इस प्रकार कायये-कारण का 
भेद व्यावहारिक दै। इस सिद्धान्त को सत्कायेवादके नामसे पुकारतेरहै\ 
इसकी पुष्टिम सांव्याचार्योँ ने निम्नलिखित युक्तियां दी हैः :-- 

( १ ) अविद्यमान वस्तु कथमपि उत्पन्न नहीं की जा सकती । यदिकारण 
मे कार्यं की सत्ता वस्तुतः नहीं होती, तो कर्ता के कितना भी प्रयत्न करने पर 
यह कायं उत्पन्न नहींदहो सकता। नील वस्तु सहस्रां शिल्पियों के उद्योग 
करनेपर भी कथमपि पीतरंग की नहीं बनाईजा सकती (२) किसी 
वस्तु की उत्पत्ति के लिए केवल विशिष्ट साधनों का उपयोग किया जाताहेै, 
दही चाहने वाला दूधकोही ग्रहण करता है; तन्तुओंसे ही कपड़ा बुना जाता 
टै । इन व्यावहारिक दृष्टान्तो से स्पष्टटहै कि कायं-कारण का सम्बन्ध नियत 
है । यदिषसान होता तो कोई भी काये किसी कारण से उत्पन्न होता दिखाई 
पड़ता । क्याकारणदहै कितेलके लिए सरसोंया तिलोंको ही कोल्ूमें 
 पेरता है, क्यों नदीं वह्‌ मिह या ककड को कोलर मेँ डालकर तेल निकालता ? 
उत्तर यह दै कितेल कायं सरसों या तिल (कारण) में पहलेसे ही विद्यमानः 
दै। इसीलिए इस कायं के वास्ते उसी विशेष उपादान (सामग्री) कोहम 
ग्रहण करते हैँ । इतना ही नहीं, अगर पूवं स्थिति को नहीं मानते तो सबसे 
सव चीजें पदा हो जाती । मिद्व से कपड़ा भी वनता ओर कम्बल भी तयार 
होता, परन्तु सातो कभी नहीं होता। सवे कारणोंसे सव कार्योंकी 
उत्पत्ति कभी नहीं दिखलाई पडती । (३ ) जुलाहा कपड़ा तयार करने केः 


१. असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सर्वसंभवाभावात्‌ । 
शक्तस्य शक्यकरणात्‌ कारणभावाच्च सत्‌ कार्यम्‌ ॥ 
१७ भा० द° 
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लिए जो तन्तुओं को ही लेता है, इसका कारण उसेज्ञातदहै। वह जानतादहै 
किकारणमें किसी विशेष कार्यं को पदा करने की शक््तिहै। कारण जिस 
शक्ति से युक्त दै उख शब्द पदाथं को वह्‌ पदाकरतादहै, अन्य को नहीं । 
इसीलिए तेलहन से तेल निकलता दै, तथा मद्री से घडा वनता है, दूसरी कोई 
चीज नहीं । सब कारणोंसे सव कार्यों की उत्पत्ति कभी दृष्टिगोचर नहीं 
होती । यह भी कायं-कारण के पूवंस्थित सम्बन्ध का नियामक । (४) क्त 
( शक्ति-सम्पन्न ) कारण से शक्य वस्तु की उत्पत्ति होते देख यही कटा जा 
सकता दै कि कारणम कायं की सत्ता अव्यक्त रूपसे अवश्य विद्यमान दै । 
(५) कायं तथा कारण की एकता वास्तविक है। वस्तुतः कार्य ओर कारण 
एक ही वस्तु कौ विभिन्न अवस्थाओंके भिच्च नाम हैँ व्यक्तदशा कानाम 
कार्य है ओर अव्यक्त दशा का प्रचलित अभिवान कारण है। संसार का 
प्रतिदिन अनुभव इसी सिद्धान्त को पृष्टकरतादटै। इन सव प्रमाणों के 
आधार परर हम इसी सिद्धान्त पर पहुंचते हैँ कि कारण व्यापारसे पहले भी 
कारण में कायं की सत्ता रहती है । इसी कारण सांख्य के मतसेनतो किस 
वस्तु की उत्पत्ति होतीदै आरन विनाश । कर्ताके व्यापारसे वस्तुका 
आविर्भाव मात्र होता है-- अव्यक्त वस्तु व्यक्त रूपमे प्रकट हो जाती दहै । 


$ सत्कायवादके दो रूप होते है--(१) परिणामवाद ओर (२) 


विवतंवाद । परिणाम वहां होता है जहां कारण से उत्पन्न कायं वास्तव होता 
दै, जसे दधसे दही की उत्पत्ति। यहां दही वस्तुतः 

सत्कायंवाद के सच्ची चीजदहै। वह आकारमे, रूपमे तथा फल में 
दोरूप भिन्न होता है) दहीजमा हृआ होता है तथा स्वाद 

मे मीठापन लिए होता है, जो दूध के मिठास से 

भिन्न होता है। अतः कार्या को वास्तव; सच्चे रूप से वतलाने वाला सिद्धान्त 
परिणाम कहलाता है भौर सांख्यो का यही मत है./ विवतंवाद अदैत वेदान्त 
का मत दहै | उसका कहना है कि जो कायं दिखलायी पडता है वह्‌ वास्तव न 
होकर केवल आभासमात्र है; कायं कौ केवल प्रतीति होती है, उसको वस्तुस्थिति 
नहीं रहती । अधरे मे पड़ी हृई रस्सी को देखकर हम उरकर भागते हैँ कि यह 
साँप है। यहां रज्जु मेः सपं उत्पन्न होता है, परन्तु यह्‌ कल्पना मात्र है, सच्ची 
घटना नहीं; क्योकि दीपक लाने पर रज्जुकेरूपकोदही हम देखते है, सपिको 
नहीं । अद्रेत के अनुसार ब्रह्म से ही यह नामरूपात्मक जगत्‌ उत्पन्न होता है, परन्तु 
जगत्‌ गसत्य है; कोरी कल्पना है, स्वप्न के समान अलीक ह; ब्रह्य ही एकमात्र 
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सत्ता है । जगत्‌ की केवल प्रतीति होती दै, वह सच्चा नहीं होता। इस सिद्धान्त 
का नाम दहै--विवतंवाद ( अर्थात्‌ कारण से कायं का असत्य रूपान्तर )। 4 
( साच्यद्शन द्वै तमत का प्रतिपादक है। उसकी दृष्टि में प्रकृति भौर पुरुष 
विविध म्‌ल तत्व ईँ, जिनके परस्पर सम्बन्ध से इस जगत्‌ का आविभावि होता 
टै । प्रकृति जडात्मिका तथा एक है, परन्तु पुरुष चेतन तथा अनेक हैँ ब्रह्य 
जगत्‌ की सत्ता को मौलिक व्यापारसे स्वतन्त्र होकर पृथक ल्पसे सिद्ध 
मानने के कारण सांख्य भी न्यय-वशेषिक के समान वास्तववादी है, परन्तु 
पुर्षवहूत्व के सिद्धान्त को क्षणभर दूर रखकर कहाजा 

सांख्यका सकतादै कि जहां इस जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए अनेक 
वास्तववाद स्वतन्त्र नित्य पदार्थो की कल्पना करनेसे न्यायवेशेपिक 
अनेकत्ववादी है, वरहा प्रकृतिपुरुष द्विविधतत्व को ही इस 


जगत्‌ व्याख्या के लिए पर्याप्त माननेसे सांख्य द्वंतवादका प्रतिपादकदहै।ये 
दोनों मौलिक तत्त्व प्रकृति ओौर पुरुष 


इस जगत्‌ के समस्त पदा्थं--मन, शरीर, इद्िय, बुद्धि आदि सीमित 
तथा अस्वतन्त्र होने के कारण कायंरूपर्ह। इनकी उत्पत्ति क्रिसीन किसी 
मूलतत्त्व से अवश्य ही हई होगी । इसी मूल तत्त्व का अन्वेषण तथा तात्त्विक 
विवेचन प्रत्येक दशन का आवश्यक तथा महत्त्वपूर्णं कायं है। बोद्ध, जेन, 
न्याय, वंशेपिक तथा मीमांसा इस मूल तत्व को अत्यन्त सूक्ष्म “परमाणुः 
बतलाते है। परन्तु सांख्य को इसमे वडी त्रुटि दीख पड़ती हैः भौतिक 
परमाणृओं से स्थूल जगत्‌ की उत्पत्ति भले ही सिद्ध की जा सके, परन्तु उनसे 
मन, वुद्धि जैसे सूक्ष्म पदार्थो की उत्पत्ति नहीं की जा सकती । अतः स्थूल ओर 
सूक्ष्म सकल काय की ---जगत्‌ को--उत्पादिका श्रकृति" मानी गई दै ^ 
इस प्रकृति की सिद्धि के लिए अनेक युक्तियां प्रदशित की गई है 
(१) जगत्‌ के समस्त पदां सीमित- परिमित, परतन्त्र ह । अतः इनका मूल 
कारण अवश्य ही अपरिमित तथा स्वतन्त्र होना चाहिए । 
प्रकृति की सिद्धि (२) संसारके पदार्थो में त्रिविध गुणों की सत्ता सर्वत्र 
द्ष्टिगोचर होती दहै। प्रत्येक पदाथं सुख-दुःख तथा मोह 
उत्पन्न करने वाला है । अतः एक एेसा मूल कारण अवश्य होना चाहिए जिसमें 
इन विशेषताओों का सद्भाव हो । (३) प्रत्येक कायं, कारण में अव्यक्त रूप 
से निहित रहता दै । यह विशाल जगत्‌ कार्यों का एक समूह है, जो किसीन 
किसी कारण जगत्‌ में अव्यक्त रूप से वतमान रहता है । वह मुल अव्यक्तया 
प्रकृति है । (४) यह नियम सवत्र जागरूक है कि कायं किसी कारण से उत्पन्न 


ह. ५.५ ॥ & ^ 


~$ 
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होते है भौर फिर उसी कारणमें लीनहो जातेरह। सृष्टिव्यापार देखने 
से प्रकृति को मानना पड़ता है । प्रत्येक कायं अपने कारण से उत्पन्न होतादहै। 
वह्‌ कारण भी अपने से सूक्ष्मतर कारण से उत्पन्न होता टै! इस प्रकार ऊपर 
की गोर जाते-जाते जहां यह कारण की श्युखला समाप्त होती टै वही सूक्ष्मतम 
तत्त्व प्रकृति दहै, जो सवका मूल कारणदटै, तथा जहाँसे यह विश्च उदय होता 
है 1 प्रलय दशा में ठीक इसके विपरीत क्रिया होती टै, अर्थात्‌ स्थूल कार्यं अपने 
कारणमें लीन हो-जातादटै गौर यह कारण भी अपने से सुक्ष्मतरकारणमें 
लय पातादहै। इस प्रकार यह्‌ परम्परा जाते-जाते जहां समाप्त होती दहै वही 
सूक्ष्मतम अव्यक्त तत्त्व है । इस तरह इस विश्च के आविभावि ( उदय ) का 
कारण तथा तिरोधान (प्रल्य ) का कारण चविचारनेसे जो अन्तिम तत्त्व 
अनुमित होता दहै वही प्रकृति दै। 
प्रकृति सत्व, रज तथा तम-इन तीनो गुणों को साम्यावस्था है, अर्थात्‌ 
प्रकृति मे ये तीनों गुण विद्यमान रहते हँ । इसीलिए जगत्‌ के पदार्थो मेये तीनों 
गुण विद्यमान रहते ्है। एकही वस्तु क्िसीके हूदयमें 
प्रकृति का रूप आनन्द, किसीके हृदय में दुःख ओर किसी तीसरे व्यक्ति के 
चित्तम मोह पदा करतीदहै। प्रकृति सांख्यमें मल तत्तव 
है । वहु नित्य है । ससार को वह्‌ उत्पन्न करती टै, परन्तु वह्‌ स्वयं किसीसे 
उत्पन्न नहीं होती ( अहेतुमत्‌ ) । यह्‌ व्यापक, एक, किसी पर आध्रितन 
होने वाली होती है। उसमे अवयव नहीं होता । जगत्‌ के पदार्थो में अवयवों 
की सत्ता होती है ओर इसीसेवे आपसमें मिश्रण तथा संयोग पातेर, 
पृथ्वी आदि पदाथं आपस मे मिलते रहैँ। प्रकृति का बुद्धि आदिके साथजो 
सम्बन्ध है वह संयोग नहीं, तादात्म्य होता है । प्रकृति स्वतन्त्र होती है । वह्‌ 
अपने क्षेत्रमे किसी के ऊपर अपनेव्यापारके लिए भाधित नहीं होती। प्रकृति 
अपने भीतर से समस्त संसार उत्पन्न करतीटै ओर प्रलयदशामें फिरसे 
अपने भीतर निविष्ट करलेतीटहै। प्रकृति जडात्मिका होती है। सांख्यो के 
अनुसार इसमें जगत्‌ के दो ही तत्तव मौलिक होते हँ एक जड रूप ओौर दूसरा 
चेतन रूप । जड रूप तत्व ही प्रकृति है ओौर चेतन तत्व पुरुष है । इसप्रकार 
अपरिमित, स्वतन्त्र, सवब्यापक मूल कारण को मानना पूर्वोक्त युक्तियोंके 
आधार पर नितान्त युक्तियुक्तरै'। इते टी अव्यक्त रूप होने से (अग्यक्त', 





१. द्रष्टव्य-सांख्यकारिका १५१६; सांख्यसूत्र तथा सांख्यप्रवचनभाष्य 
१।११ ०, १।१२२-१३७। 
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प्रधान कारण होने से प्रधान, सवको जननी होने से करति आदि भिन्न 
भिन्न संज्ञायं दी गई । वह्‌ स्वयं अजन्मा है- कारण होते हुए भी स्वयं 
किसी का काय-नहींदै। यदि इस ततत्वके कारण की कल्पना की जाय, तो 
अनवस्था दोष गले पतित हो जाता है। अतः इस दोषके निरास्रके लिए 
भ्रकृति को ही जगत्‌ का आदि कारण मानना नितान्त उचित है।" 
गुण 

प्रकृति जिन द्रव्यो का समृहल्प स्वयं होतीदटै वे संख्याम तीन होते 
हं सत्व, रज तथा तम । इन तीनों का सामान्य नाम है--गुण। वशेषिक 
दणन में =्प, रस, गन्ध आदि द्रव्यमें रहने वाले पदार्थो को गुण शब्द से पुकारते 
टं" परन्तु सांख्यकेये तीनों गुण इस रीतिसे गुण नहीं रहै, वत्किवे द्रव्य रह । 
गुण का अथं होता है--रस्सीया डोरी । अतः सत्त्व आदि गुण पुरुष को वाँधने 
वाले होते दै । अतः रज्जुके समान इनकी क्रिया होनेसेये गुणः कहलाते हँ 
( विज्ञानभिक्ष ) ।< ये प्रकृति के स्वकूपाधायक अगरूप है, तथा पुरुष को भपने 
स्वाथं की सिद्धि करनेमें सहायक या उपकारक होतेर्है। इस विचारसे भी 
इनकी संज्ञा "गुण" है (वाचस्पति मिश्र) ‡ । इनमें सयोग-वियोग होता रहता है 
रये गुर्त्व, लघुत्वं जादि धर्मासि युक्त भी रहते हैँ। इसलिए क्रिया तथा 
धमं से युक्त होनेके कारणये वस्तुतः “व्यः ही होते ह । 


गुणों को मानने के लिए प्रमाण भी यथेष्ट हैँ । जगत्‌ के पदार्थोपर दृष्टि 
डालिए । प्रत्येकमेंये तीनों गुण विद्यमान पाये जतेदहैँ। पेडसेएक मीठा 
आम गिरता है जिसे पाने के लिए दो लड़के दौड 

गण-सिद्धि का प्रमाण पड़ते हैँ । आम पानेवाले को तो आनन्द होता है, 
परन्तु न पाने वलेको दुःख होताहै गौर इसे 

देखने वाले एक तीसरे लड़के को केवल उदासीनता होतीदहै। एक ही आमने 
तीन व्यक्तियोंमे तीन प्रकार की प्रतिक्रिया की । इसी प्रकार सगीत सवको 
आनन्दित नहीं करता । रसिक को आनन्द, बीमार को कष्ट तथा तीसरेकोन 
आनन्द ओरन कष्टदेताहै। एक ही संगीत से यह्‌ तीनों प्रकार का कायं सम्पन्न 
हुआ । एक ही युवती अपने स्वामी को सुखी बनाती है, अपनी सपल्नियो को 
दुःखित करती है, तथा दू सरे पुरुष में वही मोह उत्पन्न करती है । जगत्‌ के प्रत्येक 
पदाथे में ये तीनों गुण सदा सवदा विद्यमान रहते हैँ । सांख्य के अनुसार जो 











१. ततत्वकौमुदी, कारिका १२। 
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घमं कायंमें पायेजातेर्हैवेही कारणमेंभी विद्यमान रहते दँ । इसीलिए जगत्‌ 
के मूल कारण प्रकृति में भीये गुण विद्यमान रदैँ। गुणों की सत्ता मानने का 
यही कारण है । प्रकृति सत्व, रज तथा तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्था 
कानामदहै। प्रकृतिमेये विद्यमान रहते टँ ओर इसीलिए प्रकृति से उत्पन्न 
होने वाले प्रत्येक पदाथं मे उनका वतमान होना न्यायसंगत है। | 


सत्त्व गुण लघु ( हलका ), प्रकाशक तथा इष्ट ( आनन्दरूप ) होता है। 

यह्‌ गण जहां भी रहता है वहां इसी प्रकारसे रहता टै । हल्की चीज ऊपर को 
उठ्तीदै। आगकी ज्वाला तथा भाप की गति ऊपर 

सत्त्व का स्वरूप को होती है । यह सत्व गुणकेही कारण होतादै। ज्ञान 
विषय को प्रकाशित करतादै ओर इन्द्रियां अपने रूपादि 

विषयों को ग्रहण करती ह सत्वके ही कारण । इसी प्रकार सव प्रकारके 
ञानन्द, हषं, सुख, संतोष आदि मन में सत्त्व भावना होने से ही उत्पन्न होते हैँ। 


रजोगुण स्वयं चचच्चल होता है तथा दूसरोंको भी चल वनाता दै । वह्‌ 

क्रिया-प्रवतंक होतारहै। वायु की चच्चलता तथा गति-शीलता रजकेटी 

कारणदहै। रजकेहीदहोनेसे इन्द्रियां अपने विपय 

रजोगुण का स्वरूप की ओर दौड़ती है, तथा मन च्ल हो उठ्ताटैः 

सत्त्व तथा तम दोनों निष्क्रिय ही होते ्है। उनमें 

गति प्रदान करने का काम रजोगुण ही करता है। यही उन्हं निष्क्रिय दणासे 

हटा कर अपना कायं करने के लिए उत्साहित करता है ( उपष्टम्भक ) । यह्‌ 

दुःखात्मक होता है, इसीलिए रजोगुण की प्रधानता होने पर वस्तु नितान्त 
दुःख ही षदा करतीदहै। 


तमोगृण गुरु ( भारी ) तथा रोकने वाला होता है। यह गुण सत्त्वगृण का 

विरोधी गृण होता है । यह रजोगण की प्रवृत्ति को रोकता है । इसके अभावमें 

रजोगण सदा चलायमान रहता है ओर भागे बढ़ता 

तमोगुण कारूप दही जाता है। यही उसे रोकता है । यह जडता तथा 

निष्क्रियता का प्रतीक दहै। यह मोह या अज्ञान पदा 

करता है। इसी के कारण तेज की कमी होने से अन्धकार तथा बुद्धि की कमी 

होने पर मूखंत्व उत्पन्न होता है । गति को रोककर यह प्रमाद निद्रातथा 

तन्द्रा को पदा करता है। इनतीनोंगृणोका रंग तीन तरह का होता है। 
सत्व होता है उजला, रज होता दै लाल ओौर तम होता है काला । 
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ये तीनों गुण परस्पर विरोधी होने पर भौ मिलकर एक ही कार्यया 
फल का सम्पादन करते । इनकी क्रिया के लिए दीपक का उदाहरण ठीक 
घटता है । तेल, वत्ती तथा आग आपसमें विरोधी होने पर 
तीनों गुणों का भी एक साथ मिलकर सहयोग से दीपक के जलनेमें कारण 
सम्बन्ध होतेर्है। वत्ती तथातेल दोनों आगके बिरोधी होते ई 
अवश्य, परन्तुये यहां आगसे मिलकर रूप को प्रकाशितं 
करते हं । वातत, पित्त तथा कफ आपसमें एक दूसरे के विरोधी होते हैँ परन्तु 
ये तीनों मिलकर शरीरको धारण किये रहते हैँ। यही दशा इन गुणोंकी 
भी टै । परस्पर विक्द होने पर भी सहयोग से पुरुष का प्रयोजन सिद्ध करते 
है। ये तीनों एक साध रहते हँ ओौर कभी एेसता नहीं होता किये विमुक्त हो 
जायं ( मिथुन-वृत्ति ), परन्तु एक दूसरे का अभिभव किया करते है, अर्थात्‌ 
तीनों एक ही ल्पमे नहीं रहते । सत्त्व अपना कायं रज तथा तम को दवाकर 
करता है; रज भौ सत्त्व तथा तम को दवता है, तमोगुण भी सत्त्व तथा रज 
को दवा कर अपना काम करता है ( अभिभव) । जो प्रबल होता है वहु 
अन्यदोगुणोंको दवाकर अपनी क्रिया करतादहै। वे एक दूसरे का आश्रय 
भीलेतेरहैँ। सत्त्व प्रवृत्ति नियम का आश्रयलेकरप्रकाशके दारा रज एवं 
तम का उपकार करतादहै। इसी प्रकार रज प्रकाण तथा नियम का आश्रित 
कर प्रवृत्तिसे लाभ पटूुंचाता है ओर तम प्रकाश तथा प्रवृत्ति को भाध्रित कर 
अपने नियमन या रोकने का काम करता दहै ( भाश्रय वुत्ति) । 


इन गुणों का स्वभावही होतादै कि वे सदा परिवतन, परिणामया 
विकार उत्पन्न करते रहतेर्है। वे सतत परिणामशाली होतेरहै। वे एक 
क्षण के लिए भी परिणामसे हीन अविकृत नहीं रह सक्ते । विकार उनमें 
सदा होतादही रहता है यह विकारदो प्रकार का होता दहै प्रलयकाल का 
तथा सृष्टि-कालका। प्रलयकाल में एक गुण अन्य गुणोंसे अपने को मलग 
कर अपनेहीषरूप मे परिणत होता है अर्थात्‌ सर्व सतत्वरूप में, रज रज-रूप 
मे रहते है । उस समय इनसे कोई कायं नहीं होता । कायं होने के लिए इनका 
परस्पर मिलन तथा विषमता होना आवश्यक होताहै। जव तक एकगुण 
प्रवल नहीं होता ओर दूसरे गुणों को नहीं दवाता, तव तक सृष्टिकाकायंहो 
नहीं सकता । इसलिये प्रलय दशा मे जो परिणाम गणो में होता ह वह स्वरूपः 
परिणामः (समान रूप से परिणत होना ) होता है ओर उस समय तीनों 
गुणों की साम्थावस्या होती है, यदी ्रकरति' कहलाती है । दूसरा परिणाम 
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तब होता दै जव एक गुण प्रवल हौकर अन्यदोगुणोंको अपने वशमें कर 
लेता दै; तभी सृष्टि आरम्भदहोतीदहै ओर कायं उत्पन्न होने लगते हं। 
इसका नाम है--विरूपपरिणाम । इस प्रकार दोनों दणाओंमें गुणोंसे 
गुणान्तर हआ करता है । 


पुरुप या आत्मा ~, 


साख्य दो मूलतत्त्व मानता है-एक टै प्रकृति भौर दूसरादहैपुख्पया 
आत्मा । पुरूष कौ सत्ता स्वयसिद्धटै। महं, "यह मेरी लेखनी टै-- प्रतिदिन 
के इस अनुभवमें मे" ओर भेरी! आत्माकाही परिचय देतादै। कोईभी 
व्यक्ति अपना अस्तित्व अस्वीकार नहीं कर सक्ताकि मै नहीं हं क्योकि इस 
अस्वीकार या निषेध करनेमेंभी तो चेतन आत्माकी आवश्यकता रहती टै । 
फलतः आत्मा या पुरुष स्वयसिद्ध है । वह्‌ स्वयं प्रकाण्यटै जीर उसे प्रकाणित 
करने या वतलाने के लिए किसी अन्य की आवश्यकता नहीं होती । 


सांख्य के अनुसार पुरुष का ङ्प एक ओर तो प्रकृति से भिन्न पड़ता है जौर 
दूसरी ओर व्यक्त पदार्थोमेंभी। पुरुष शरीर, इन्द्रिय तथा मनसे भिन्न एवं 
स्वतन्त्र होता है । आत्मा शुद्ध चंतन्यरूप है, जो सवेदा ज्ञाताकेरूपमें टोता 
हे 1 वह॒ कभी ज्ञान का विषय नहीं होता 1 वह्‌ चैतन्य का आधाररूप द्रव्य नहीं 
है, बल्कि स्वयं चैतन्य रूप ही है । चेतन्य उसका गुण नहीं, प्रत्युत स्वभावरै। 
सांख्य मत इस विषय में वेदान्तसे भिन्न पड्तादै। वेदान्त आत्मा कों 
आनन्दमय मानता है, परन्तु सांख्य एसा नहीं मानता, वलि्कि केवल चंतन्यमय ही 
स्वीकार करता है । सुख या आनन्द तो प्रकृति का गुण हौता है, परन्तु यह्‌ पुरुष 
प्रकृति से भिन्न तत्व है । इसलिए यह आनन्दमय नहीं हो सकता । आत्मा 
श्रकृति के घेरे से बाहर होता है ओर शुद्ध चतन्यमय होता है, वहु निष्क्रिय 
तथा उदासीन होता है । जगत्‌ को उत्पन्न करने वाली प्रकृति होती है, पुरुष तो 
उसकी यह लीला देखता हआ सवथा साक्षी ही वना रहता है । वहु उदासीन 
है- सुख तथा दुःख केद्वारा कथमपि स्पष्ट नहीं होता। उसमें किसी प्रकारका 
विकार नहीं उत्पन्न होता, तथा वहु अपनी दशा से कदापि विचलित नहीं होता। 
इसलिए वह अधिकारी तथा कूटस्थ, तित्य तथा व्यापक होता है । शरीर, मन 
तथा इन्द्रियों को ही आत्मा मान लेना सरासर भूल टै ओर अज्ञानके कारण 
जव वह भूल कर वंठता है तब उसे मालूम पडता हैकि्मैही सुख तथा दुःख 
को मोगता हुं । वह वस्तुतः असंग है । प्रकृति कौ परिधि के बाहर होने से वह्‌ 
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न सुख भोगतादटैन दुःख। वह्‌ तो एक निरीह तथा अविकारी सत्ता है। उसमें 
किसी भांति का परिणाम उत्पन्न नहीं होता । सच तो यह्‌ दै कि इस आत्मा 
(चितिशक्ति) को छोड़ कर संसार में सव भाव प्रतिक्षण में परिमाणशालीह। 
वही केवलरेपसादैजो इस परिणाम के चक्कर के बाहर है। अतः आत्माकी 
कूटस्थता स्वतः सिद्ध हैर । 


पुरुप की सिद्धि 


सांख्य-पुद्प की कल्पना यृक्तियोंके दृढ आधारपर खड़ी की गई) 
(१) जगत्‌ के समस्त पदार्थं संघातमय हैँ । धर ईटा, पत्थर, चूना आदि 
वस्तुओं का समुदाय है । वस्त्र अनेक तन्तुओं का समूह्‌ है । संगठित वस्तुओं का 
ह स्वभावदहै कि वे किसी अन्य के उपयोग (पराथ) के लिये हुआ करती है। 
अतः प्रकृति से उद्भूत यह संघातमय जगत्‌ अवश्य ही प्रकृति से अन्य के लिये 
स्थित दै । वह दहै कौन? इस जगत्‌ से नितान्त विलक्षण “पुरुष । (२) त्रिगुणमय 
प्रकृति से चिन्न होनेके कारण भी किसी एक असंघात पदाथ की कल्पना 
न्याययुक्तदहै। (३) जड़ पदाथं मे चेतनके रहे विना प्रवृत्ति दिखलाई नहीं 
पड़ती । रथ एक स्थानसे दूसरे स्थान को तभीजा सकतादहै, जव उसका 
नियन्ता चेतन सारथि होतादहै) इसी प्रकार सुखदुःख मोहात्मकं जगत्‌ किसी 
चेतन पदाथ के द्वारा अधिष्ठित होकर प्रवृत्तहै। (४) संस।र के समस्त विषय 
भोग ह । अतः इनका भोक्ता, भोग करनेवाला भी कोई न कोई अवश्य ही 
होगा, जो गणो मे इनसे नितान्त भिन्न तथा विलक्षण होगा । भोग्य विषयों का 
भोक्ता ही पुरुष है । (५) इस जगत्‌में कमसे कम कुछ मनुष्य एसे हैजो 
दुःखों से व्यथित होकर मुक्ति पाने के लिए वास्तव मेँ प्रयत्नशील हैँ । भौतिक 
जगत्‌ की किसीभी वस्तुके लिए इस प्रकार प्रयत्न करना सम्भव नदीः 
क्योकि स्वभावतः त्रिगुणमय होनेके कारण वह दुःख का साधन होता है, 
दुःख की निवृत्ति का नहीं । मृक्ति के लिए प्रयत्न करना इसी बात की गवाही 
देता दै कि कोई पदार्थं अवश्यटपेसादहैजो म्लेशों से निवृत्ति पा सकता है। 
वही पदाथं पुरुष है । 


~ ~ = ~ आ = = न 


१. पुरुष के रूप तथा सिद्धि के लिये देविए-कारिका तथा कौमुदीकारिका 
१७-२०; सांख्यभ्रवचन-भाष्य तथा सांख्यवुत्ति १६६. १.१३८-१६४, 
*।६१-६८ । 
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वेदान्त का तो यही मतदहै कि इस जगत्‌ मे आत्माएक ही होता है, परन्तु 
सांख्य इसे नहीं मानता है । उसका कहना दै किं प्रत्येक जीव का पृथक्‌-पृथक्‌ 
आत्मा है। पुरुष की अनेकता सिद्ध करनेवाली 
पुरुष को अनेकता युक्तियां ये है--( क ) भिन्न-भिन्न व्यक्तियों के जन्म- 
मरणम, ज्ञान तथा क्रियाम वड़ा ही अन्तर होतादहै। 
यदि एक ही आत्मा होता तो एक व्यक्ति के जन्म लेने पर सव पुर्यो का जन्म 
हो जाता, एक पुरुषके मरते ही सव पुरुष मर जाते, एक के अंधे ओर वह्रे होते 
ही जगत्‌ के सव पुरुष अंधे ओर वहरे हो जाते, परन्तु एसा तो कभी नहीं होता । 
इसलिए मानना ही पड़ता है कि पुरुष अनेक हैँ। (२) जीवोंमें एक ही समय 
मे एक प्रवृत्ति नहीं दिखलाई पड़ती । कोई पुरुष रोता है, तो दसरा हूंसता है; 
कोई छात्र दिन को मेदानमें ल्ेलता है, दूसरा छात्र उसी समय कमरे में वेठकर 
अपना पाठ याद करता है। एककालीन क्रिया में इस प्रकार अन्तर यही 
सूचित करता है कि आत्माय अनेक है, जो अपनी इच्छा के अनुसार एक ही 
समय मे भिन्न-भिह्न क्रियाय करते रहते ह । जगत्‌ मे आत्मा में वड़ो भिन्नता 
दीखती हे । मनुष्य पशुभों से तो वदृकर है, परन्तु देवों से घटकर । मनुष्यों 
मे एक ही स्वभाव लक्षित नहीं होता । किसी मनुष्य को हम मननशील पाते 
ह; तो कोई सदा अपने आपको किसीन किसी क्रिया में लगाये रहता है। 
कोई छात्र ज्ञान पाने के लिए उत्सुक रहता है, कोई सदा इधर-उधर दौ डइ-धूप 
मे भागाषफिरतादै, कोई आलस का रूप वनकर अपने कमरेके बाहर भी 
कदम नहीं रखता । यह भेद क्यों ? स्वभाव मे इतनी भिन्नता क्यों? यदि एक 
ही आत्मा होता तो संसारम एकही प्रकारके प्राणी होते, परन्तु एेसदहै 
नहीं । इससे सिद्ध होता है कि पुरुष बहुत से है, एक नहीं । ये पुरुष ज्ञाता-रूप 
होते है । प्रकृति तथा पुरुष मे सदा भद रहता है । प्रकृति एक है, पुरुष अनेक । 
प्रकृति जड है, पुरूष चेतन । प्रकृति सक्रिया है ओौर विश्व की सृष्टि आदि 
क्रिया करती है, पुरुष निष्क्रिय ओर उदासीन रहता है भौर वह साक्षी मात्र 
होता है । प्रकृति भोग्य है, पुरुष भोक्ता है ' प्रकृति प्रमेय है, पुरुष प्रमाता है । 
( कारिका तथा कौमुदी कारिका १८ ) 


विश्च का विकास 


प्रकृति भौर पुरुष के संयोगसे ही विश्व की सृष्टि उत्पन्न होती है । दोनों का 
संयोग ही सृष्टि का उत्पादकं है। प्रकृति के जड होने से यह संसार केवल उससे 
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उत्पन्न नहीं हौ सकता, न स्वभावतः निष्क्रिय पुरुष से ही । 
सृष्टिक्रम॒ इसलिए प्रकृतिपुरुष दोनों का संयोग इस सृष्टि-कायं में 
जरूरी टे । चेतना की अध्यक्षतामेंही जड़ प्रकृति सृष्टि 
कायं का सम्पादन कर सकती है । परन्तु सांख्यमें सवसे विषम प्रशन दहै कि 
विरुद्ध स्वभाव वाले प्रकृतिपुरुष का संयोग कंसे है? इस विषयमे सांख्य 
वे जर लंगड़ की रोचक कहानी दृष्टान्त रूप से प्रस्तुत करता है। अन्धे 
म चलने कौ शक्ति दै, परन्तु मागं का उसे तनिक भी ज्ञान नहीं है। उधर 
लंगड़ा मार्गदशेक होते हुए भी चलने मे असमर्थं है । परन्तु पारस्परिक संयोग 
ते जिस प्रकारये दोनों अपनी स्वाथसिद्धिमे सफल होते हँ, उसी भांति 
जडात्मिका परन्तु सक्रिय प्रकृति तथा निष्क्रिय परन्तु चेतन पुरुष का संयोग 
परस्पर कायसाधक है ¦ प्रकृति भोग्या है; अतः भोक्ता के अभावमेप्रकृतिकी 
स्वरूप्षिद्धि नहीं हो सक्ती; भोक्ताके द्वारा दुष्टया अनुभूत होने परही 
प्रकृति का भोग्यत्व निष्पन्न होता है (दशेनाथम्‌) । पुरुष प्रकृति के संयोग का 
इच्छक इसलिए वना रहता है कि वह्‌ उससे विवेक-ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष की 
सिद्धि करता है ( केवल्यार्थं ) 


प्रलय दशामे प्रकृति साम्यावस्थामें रहती है । उसके तीनों गुण समभाव 

से रहते हं, पुरुप के साथ सयोगहोते ही इन गुणों मे क्षोभ उत्पन्न हो जाता 

टै, एक हलचल सी मच जातीदटै ओर प्रत्येक गुण अपनेसे 

गणक्षोभ भिन्न गणोंको दवाने तथा अपनेवशमें करनेके लिए 

उतावला हो जातादहै। वह्‌ चाहतादहै कि हम ही प्रवल 

हो जायं ओर अन्य गृणों पर अपना सिक्काजमादं। एेसाहोनेपरगणोका 

पृथक्करण होता है जओौर ये भिन्न-भिन्न अनुपातो में आपसमें भिल खड़े होते 
है ओर तभी सृष्टिका कायं आरम्भ होता दै। 


इस प्रकार सृष्ट होने वाला प्रथम पदाथ है 'महत-तत्त्व, जो जगत्‌ कौ 
उत्पत्ति में बीजरूप से रहता है । वह्‌ ससार के विकास में विशेष महत्वशाली 
कारण होने से (महत्‌ विशेषण से युक्तं होता है। 

महत्‌-ततत्व॒ आभ्यन्तरिक दुष्टिमं इसे ही “बुद्धिः कहते है, जो प्रत्येक 
जीवमें रहती दै । बुद्धि का विशेष कायं है- निश्चय तया 

अध्यवसाय । बुद्धि अपने को ओर विषयों को भी प्रकाशित करती दहै। यही 
उसका अपना धमं होता है । सत्त्व गुण की अधिकता से बुद्धिम धमं, ज्ञान, 
वराग्य तथा रेश्व्ै इन चार गृणों का उदय होतादहै, परन्तु तमोगृण कीः 
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चुद्धि होने पर उसमें इसके विपरीत गुण अधमं, अज्ञान, आसक्ति (अवंराग्य) 
तथा अशक्ति ( अनश्चयं ) उत्पन्न हो जाते हँ । वुद्धि प्रकृति का कायंदहोनेसे 
स्वयं जड़ है, परन्तु वह पुरुष के अधिक सन्निकटमं आनेवाली वस्तुटै। 
इसलिए पुरुष के चंतन्य का प्रतिविम्ब उसके ऊपर पड़ता दै, जिससे वह्‌ चेतन 
के समान प्रतीत होने लगती टै। जगत्‌ का नियम कि प्रत्येक पुरुष अपने 
अधिकार को विचार कर यह्‌ कार्य मेरा कर्तव्यटहै, इसे मुज्ञ करनादटै यह्‌ 
निश्चय करता है । यह्‌ निश्चय (या अध्यवसाय ) बुद्धिकेहीद्टाराहौतादै। 
इन्द्रियों तथा मन का व्यापार बुद्धिके लिएदहोतादै ओर वबुदधिका व्यापार 
पुरुष के लिए होता है । सुख तथा दुःख का अनुभव प्रथमतः बुद्धिम ही टोता 
है ओर पीछे वह वुद्धि उसे पुरुष को अपित करती टै गौर तभी पुरुप भोक्ता 
नकर इन भोगों को भोगता है । इसके अत्तिरिक्त वुद्धि प्रकृति तथा पुर्पके 
अन्तर को भी बतलाती दै । वुद्धि की सहायतासे पुरुप अपने को प्रकृतिसे 
भिन्न, पृथक्‌ तथा स्वतन्त्र समज्ञ लेता है, इस प्रकार वुद्धिकी सहायता 
अपने यथाथ खूप का विवेचन करता है । 


महत्तत्व के वाद दूसरा परिणाम है-अह्कार । भ्मै' ओ 
| अभिमान करना ही अहकारकाल्पटहै। इसी अहंकार 
अहंकार सामने पुरुष नाना प्रकारके श्रमोंमें पड़तादैगौ 
विषय में श्रान्त धारणा वनातादहै किमी भोक्ताहं 
कर्ताओौरर्मैही स्वामी हं । इन्द्रिय तथा मनकायह कामदटैकिवे अपने 
द्वारा अनुभूत तथा चिन्तित विषय अहुंकार'के सामने प्रस्तुत करते रहँ । 
सव अहंकार उन प्रस्तुत किये गये विषयों के विषयमे सोचता है-- इनके 
करने में मेरा अधिकार टै", "वे सव विषय मरे ही लिषएर्हैः, (इनका अधिकारी 
मेरे अतिरिक्त जगत्‌ में कोई भी नहीं है" “इन कार्योके सम्पादन करनेमें 
मे समथं हुं “इस लिए मह" । यह जो नाना प्रकार में अभिमान होता है यही 
तो अहुकार है । जव तक यह भावना नहीं जगती तव तक कामम प्रवृत्ति 
कसे उत्पन्न हो सकती है ? किसी भी कायके करने से पहि्लि कर्ताके मनमं 
यह संकत्प उठ्ताटहै किर्मैइस कायं को कर, ओर तव वह्‌ उस कामके 
करने में लग जाता है। यह (अहं' कौ भावना जगत्‌ के समग्र व्यवहारोंके 
मूल में रहती है । 
अहंकार के गुणों कौ विषमता के कारण तीन रूप होते है-- (क) सात्विक 
{ वकृत ) जिसमें सत्त्व गण की प्रधानता रहती है । (ख) तंजस रजोगुण की 
\ 


सांख्य दशेन २६६ 


प्रबलता रहती है । (ग) तामस या भूतादि जिसमें तमोगुण की प्रधानता 
रहती है । तजस अहंकार अन्य अहंकारो का प्रवर्तक होतादहै गौरउसीकी 
सहायता से अन्य दोनों परिणामके लिये अग्रसर होते दँ । सात्विक अहृकारसे 
११ इद्रियां (५ क्मन्द्िय + ५ ज्ञानेन्द्रिय + १ मन ) उत्पन्न होती ह तथा 


ऋ 
क 


तामस अह्कारसे तन्मात्र उत्पन्न होते हैँ । यह्‌ उत्पत्तिका क्रम कारिका ततथा 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार दै, परन्तु विज्ञानभिक्षु का मत इससे भिन्न दै । 
मन ही सव इद्धियों में श्रेष्ठ होने से सतव की अधिकता रखतादै। अतएव 
विज्ञानभिक्ष के मतम सात्विक अटंकार से उत्पन्न होता है मन, राजससे दस 
इन्द्रियां तथा तामस से पच तन्मात्र । वेदान्त का सिद्धान्त वाचस्पति मिश्रके 
मतसेमयेल खातादहै। 





इद्र ज्ञान की साधक इच्रियां पाच र्है--( १) नेत्रेद्िय ( आंख ;, 
(२) श्रवणेन्धिय (कान), (३) घ्राणेन्दिय (नाक ), (४) रसेन्द्िय 
( जीभ ) तथा (५) त्वगिद्दिय (खाल) ।ये इचियां रमसे इन पाँच 
विषयों को ग्रहण करती दै रूप, शब्द, गन्ध, रस तथा स्पशं । क्मन्दरियां इन 
अगो में स्थित रहती है मुख, दाथ, पर, मलद्वार तथा जननेन्रिय; जो क्रमसे 
इन पाच कार्योँको करती रहै वाक्‌ ( बोलना), ग्रहण ( किसी वस्तु को 
पकडना ), चलना, मल वाहुर निकालनातथा सन्तान उत्पन्न करना। इन्द्रियां 
भीतरी शक्तियां ह) इनका कमी प्रत्यक्ष नहीं होता, केवल अनुमानकेद्ाराहीः 
इनका ज्ान होता है । जिन अंगोंमें इनका निवास रहता है उनके दारा इनकी 
अभिव्यक्ति केवल होती दहै । अंग ही इन्द्रियां नहींर्हुः बल्कि उन अगोंमें स्थिर 
होकर ये इन्द्रियां अपना अलग-अलग काम निष्पन्न करतीर्है। 


सांख्य के अनुसार मन ग्यारहवीं इन्द्रिय है । वह ज्ञानेद्धियभी है मौर 
कर्मेन्द्रिय भी, अर्थात्‌ उभयात्मक है, क्योकि वह दोनों प्रकार की इन्द्रियों को 
अपने-अपने कार्यो मे प्रवृत्त करतादटै। मनकेद्राराः 

मन अधिष्ठित होने पर ही नेत्रेन्द्िय अपने रूप को देखतीः 

है, तथा पाद इन्द्रिय चलनल्पी व्यापार को करती है। 

मन का रूप संकल्पात्मक है, अर्थात्‌ इन्द्रियां केवल निविकल्प ज्ञान को प्रकट 
करती ह कि “यह्‌ कुछ है" । इस ज्ञान को मन सविकल्पक बनाता है। मन हीः 


क ~ = क 


१. सांख्यकारिका, कारिका २५ तथा कौमुदी । 
२. सांख्य प्रवचन-भाष्य २।१८ । 
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बतलाता है कि सामने हिलने-डलने वालो सफेद रग की चीज गाय, घोडा 
नहीं । संकल्प' का अथं है सम्यक्‌ ( टीक-टीक ) कल्पना करना ओर यही मन 
का स्वल्पे । पांच कर्मेन्द्रिय तथा पांच ज्ञानेन्द्रियांये दस इद्िर्यां वाह्य 
\ बाहरी ज्ञान का साधन ) कटलाती हैँ । मन, अहंकार तथा वुद्धि ये तीन 
अन्तःकरण ( भीतरी ज्ञान का साधन ) कहलाते हँ । इन दोनों को मिलाकर 
त्रयोदश करण' होते है, इन्द्रियां विषयों का ग्रहण करतीरहै। मन उस्तजान को 
संकल्पात्मक बनाता है, अर्थात्‌ मन वतलाता है कि कोई सामान्य वस्तु सामान्य 
न टोकर विशिष्ट टौती दै । अहंकार उसके ऊपर अपना व्यापारकरतादहै। वह्‌ 
वतलाता है कि वह्‌ वस्तु उसके ही लिएदहोतीदहै भौर इसीलिए वह उसके करने 
मे प्रवृत्त होता है । वुद्धि का काम निश्चय करना होतादहै। इस प्रकार निश्चित 
की गई वस्तु पुरुष के सामने प्रस्तुत की जाती है । तव उसे उस वस्तुकाज्ञान 
होता है। इन कारणों में वाह्य करण का सम्बन्ध वतमान कालसे होतार, 
परन्तु अन्तःकरण का सम्बन्ध भूत, {भविष्य तथा वतमान तीनों कालोँसे 
होता है'। 
तन्मात्र-तामस अहंकार से पांच तन्माों का उदय होता दै । "तन्मात्र 
का अथं है- सूक्ष्म त्व । शब्द, स्पश, रूप, रस तथा गन्ध के "तन्मात्र" का उदय 
अहंकार के ही तामस रूपसे होता है । तन्मात्र बहुत ही सूक्ष्म होते दैँ। इस 
लिए उनका अनुमान ही होता है, सामान्य प्रत्यक्ष नहीं । योगियोंके द्वारा उनका 
प्रत्यक्ष हो सकता है, उसका निराकरण नहीं किया जाता । तन्मात्रोकेयोगसे 
पर्चो स्थूल महाभूतो का विकास.होता है। (१) शब्द तन्मात्र से शब्द गुण वाले 
आकाश का विकास होता है1 (२) शब्द-तन्मात्र के.साथ स्पशं तन्मात्रकेयोग 
से वायु उत्पन्न होता है (जिसका गुण है शब्द तथा स्पशं ) । (३) रूप-तन्मात्र 
से शब्द-स्पश-तन्मात्रो के सहयोग'से तेज का उदय होता है ( जिसमें शब्द स्पशं 
तथा रूप गुण विद्यमान रहते है )। (४) रस-तन्मात्र से शब्द-स्पर्श-रूप-तन्मात्रों 
के सहयोग से जल उत्पन्न होता है (जिसमें शब्द, स्पशे रूप तथा रस गुण विद्यमान 
रहते है) । (५) गन्ध तन्मात्र से शब्द-स्पर्श-रूप-रस तन्मात्रो के सहयोग से भिल 
कर पुथिवीका जन्म होता है ( जिसमें शब्द, स्पशं, रूप, रस तथा गन्ध गुण होते 
है) । इन पांच महाभूतो के शब्द, स्पशे, रूप, रस, गन्ध- ये पांच क्रमशः विशिष्ट 
विषय होते है, पर साथही साथ पूवं भूतोंके गुणभी इनमें समाविष्ट रहते हैः । 
न 


१. सांख्यकारिका तथा कौमुदी कारिका ३२-३३। 
२. देखिये कारिका तथा कौमुदी, का० २२। 
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सांख्यमत मे ऊपर निदिष्ट विकासके दो क्रम होते है--(१) प्रत्ययसर्भं 
( बुद्धिसगं या भावसगं ), (२) तन्मात्रसगं (भौतिक सगं या लिङ्कसर्ग) । 
प्रत्ययसगं से तात्पयं है बुद्धि, अहंकार तथा इच््रियोंके विकाससे तथा 
तन्मात्रसगं से अभिप्राय दहै उस विकाससे जो तन्मात्रसे आरम्भ होकर आगे 
वढता टै । स्पष्टतः पचतन्मात्र, पचमहाभूत तथा कायं द्रव्यो का अविर्भाव 
दूसरे सगंमेहोताटहै। इस प्रकार प्रथम सगं केवल मानस वृत्तियों के उदय में 
सम्बद्ध होने के कारण भावसगंया वुद्धिसगं कहलाता है। (तन्माच्रसेही 
भौतिक सृष्टिकाआरम्म होता दै । पहले उत्पन्न होता है मत्यन्त सुक्ष्म भौतिक 
तततव, जो केवल विशुद्ध रूपमे स्थित होने के कारण तन्मात्र" ( उतना ही 
केवल, शुद्ध ) कटलाता है ओर फिर उसके अनन्तर स्थूल महाभूतो का तथा 
उससे स्थूलतम द्रव्यो का मावि्भाव होने लगतादहै। इन दोनों मे तन्मात्र 
"अ विशेष कहलाता है, क्योकि वह सूक्ष्म तथा अप्रत्यक्ष होने के कारण 
विशेष प्रत्यक्ष धर्मो से हीन होता है। भौतिक पदां शान्त ( सुखद ), घोर 
( दुःखद ) तथा मूढ ( मोह उत्पादक ) होने के कारण "विशेष" कहलाते ^° । 


सांख्यो का विकासक्रम- 
पुरुष-प्रकृति 


पन नक 


| 
महत्तत्त्व 
| 


अहङ्कार 


( सात्विक ) <-राजस-- >> ( तामस ) 
(& =| 


( मन, ५ ज्ञानेन्द्रिय, तन्मात्र (५) 
५ कर्मेन्द्रिय ) 


पचमहाभूत (५) 


(४) सांख्य ज्ञानमीमांसा ^ 


संसारके पदाथ का ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों के सहारे होता है। तभी 
हम किसी पदां के रूप, रंग तथा उसके गाचरण को मानते हैँ । प्रश्न यह 
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है कि यह ज्ञान रहता है किसमें ? अनुभव का कर्ता कौन 

प्रमा होता है? नेत्रके द्वारा घटका प्रत्यक्षज्ञान कौन करता 

है ? पुरुष या बुद्धि? हम कहते दँ कि पुरुप अनुभव करता 

है, परन्तु यह्‌ वस्तुतः ठीक नहीं; पुरुष प्रकृति से उत्पन्न समस्त भौतिक पदार्थो 
से बाहर रहता है । तव उसमे उन पदार्थो का अनुमव क्योकर हो सकता है? 
यदि बुद्धिमें ज्ञान माना जाय, तो भी उचित नहीं प्रतीत होता; वुद्धि प्रकृति 
काही परिणाम होती है ओर इस प्रकार जडटहोनेके कारण उसमें ज्ञान का 
उदयप नहींहो सकता । इसलिए न तो अकेले पुरुपमें ज्ञान की उपलब्धि हो 
सकती टै ओरन बुद्धिम, वल्कि दोनोके सम्मेलनसेदही अनुभव व्यापार 
समञ्चाया जा सकता हैँ । जव आत्मा का चंतन्य वुद्धि में प्रतिविभ्वित होती है, 
तव ज्ञान की उत्पत्ति होती है। चेतन्य केवल पुरुष काही धमं है, वृद्धितो 
सांख्य के अनुसार जड पदाथं होती है । आत्मा को स्वतः विषयों का साक्षात्कार 
नहीं होता । आत्मा स्वेग्यापक है । वह किसी स्थान विशेषमें सीमित नहीं हो 
सक्ता । एेसी दशा में आत्मा को सव वस्तुओं का ज्ञान सदा होना चाहिए, 
परन्तु एेस। होता नहीं । कारण यह है कि आत्मा को बुद्धि, मन तथा इन्द्रिय 
के सहारे ही पदार्थों का ज्ञान होतादै। बुद्धिका यह्‌स्वभावहोतादैकिमन 
तथा इन्द्रिय जिन विषयों को उसके सामने प्रस्तुत करती है, बुद्धि उसी आकारमें 
परिणत हो जाती है, उसी आकार को बुद्धि वारण करलेतीहै। ओर जव बुद्धि 
के ऊपर आत्माके चंतन्य का प्रकाण पड़तारहै, तव हमें उन विषयों का ज्ञान 
होता है1 इस प्रकार किसी विषय के यथार्थं निश्चित ज्ञान को श्रमाः कहते है । 


जब ज्ञानेन्द्रिय वाह्य जगत्‌ के पदार्थो को बुद्धि के सामने लाकर उपस्थित 
करती है, तव बुद्धि उन पदार्थों का आकार धारण करलेतीदहै। सांख्य का 
सिद्धान्त है किवबुद्धिमें न तोबाहरी विषयों काआरोपहोता हैन वे उसमे पाये 
जाते है, प्रत्युत बुद्धि ही पदार्थोके संसग मे आने पर उनका आकार धारण कर 
लेती है (तदाकाराकारित) । इस आकार के ग्रहण करने सेबुद्धिमेजो परिणाम 
उत्पन्न होता है, उसी को वृत्ति कहते है । इतने पर भी ज्ञान का अनुभव तव 
तक नहीं होता, जब तकं बुद्धि मे चंतन्थात्मक पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता । 
पुरुष के चैतन्य का प्रकाश पडते ही बुद्धि-स्थिति पदाथ उद्‌भासित हौ उठते हं 
ओर तव हमे उनका ज्ञान होताहै। इस ज्ञान के साथ पुरुष जब संयुक्त हौ जाता 
है, तव उसमे यह अनुभव होने लगतादहै कि भैचेतन करतादहं याभम 
चेतन देखता हं" । यह अनुभव" ° बुद्धि तथा पुरुष के संभोग का परिणाम है) 


सांख्य दशन २७ द्‌ 


विनादोनोंकेसंयोगसे यह कायंहो ही नहीं सकता, क्योंकि निष्क्रिय पुरुष 
कायं का संपादन नहीं कर सक्ता ओौरन कायं करने वाली वृद्धिमें विचार 
को शक्ति होती टै । 

यथाथ ज्ञान की उत्पत्ति तीन वस्तुओं के ऊपर निभेर रहतीदै- 

( १) प्रमाता--जानने वाला, (२) प्रमेय-जानी गई वस्तु तथा 

(३) प्रमाण-वह साधक जिसके द्वारा ज्ञान उत्पन्न 

प्रमाता, प्रमेय तथा होताहै। प्रमाता होता है शुद्ध चेतन पुरुष । बुद्धिम 

प्रमाण जो वृत्ति उत्पन्न होती है वह धरमाणः तथा उसके दारा 

जिस वस्तु का ज्ञान पुरुष को होता है वह होता है- 

"प्रमेय' । हम दिखला चुके हैँकि विषयके आकार को धारण करनेवाली 

वुद्धि मे आत्मा का प्रकाश पड़नाही प्रमा या ज्ञान कहलाता है । अन्यथा 
जड वुद्धि मे विषय को जानने की योग्यता कहां से उत्पन्न हो सकतौदटै? 


प्रथमतः पदार्थो का सम्पकं ज्ञानेन्ियों के साथ होता है जिसमे ज्ञानेच्ियों 
मे उन पदार्थो के विषयमे परिचयमात्र ( आलोचन ) उत्पन्न होता है। 
ज्ञानेन्द्रिय अपनी वृत्ति को समाप्त कर उन्हं मन को समपण करती हैँ। मन 
उन पदार्थो के विषयमे सम्यक्‌ कल्पना करतादहैकिवेयेर्है, ये नहींहै। 
मन केद्वारा समर्पित पदाथं पर अह्कार की वृत्ति आरम्भदटहोतीदहैकि थये 
पदाथ मेरे जिए है, अन्य किसी के लिए नहीं । इसके अनन्तर निश्चयात्मिका 
वुद्धि की वृत्ति होतीदहै। वुद्धि का काम इन पदार्थो के विषयमे निश्चय 
करने का होता टै। इसी बुद्धिम पुरुषगत चैतन्य के भारोपहोनेपरदही 
उस दशः का उदय होता है जिक्े हम ज्ञान की दशा" कहते हँ'। विषथके 
प्रति ज्ञानेन्दियों तथा अन्तःकरणों ( मन, अहुकार तथा बुद्धि) का व्यापार 
कभी एक साथ ( युगपत्‌ ) होता है, ओर कभी क्रमशः होता है। अंधेरी रातः 
मे विजली की चमक से अपने सामने अकस्मात्‌ व्याघ्र को देखकर जो मनुष्य 
भाग खड़ा होता है, उसके कायं मे सव कारणों का व्यापार नितान्त शीघ्रता 
से युगपत्‌-एक साथ ही-होता है । चक्षुसे व्याघ्र का परिचय, मन केद्वारा 
संकल्प, अहंकार के द्वारा पृथक्करण तथा बुद्धि के वारा निश्चय कि यह पशु 
व्याघ्रही है ओर उस भयानक वस्तु से अपनी शरीर रक्षा के निमित्त भागः 
जाने की सलाह-ये समग्र व्यापार एक साथ दही होते है, परन्तु भन्यत्र 
घनघोर रात्रिमें पेड़ोंकीञ्षुयमुटमे खड़े होने वाले व्यक्ति को देखकर चोरः 





९. द्रष्टव्य सांख्य प्रवचनभाष्य १६७ । 
१८ भा० दश 
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समक्न कर भाग जाने के निश्चय करनेमें पूर्वोक्तकारणोंका व्यापार क्रमणः- 
एक के बादएक- होता है। 


प्रमाण 
सांख्य के अनुसार प्रमाण तीन प्रकार के होते है--( १) प्रत्यक्ष, 


(२) अनुमान तथा (३) शब्द। अन्य प्रमाणोंको हम इन्हीं के भीतर 
गताथं कर सकते है । 

इन्द्रिय के साथ किसी विषय के संयोग होने पर जो उसका साक्षात्‌ ज्ञान 

होता है उसे श्रत्थक्ष' कहते हँ । सांख्य के अनुसार प्रत्यक्ष की प्रक्रिया इक 

भकार होतीदहै। समज लीजिए कि हमारे सामने एकवृक्ष खड़ादहै। हमने 

ज्योही उसे देखने का उद्योग किया, त्योही हमारी नेत्रेन्धिय 

प्रत्यक्ष का सयोग उस वृक्षके साथ टो जातादहै। नेत्र इद्धिय इस 


(र 


विषय को मन के सामने प्रस्तुत करती टै, तव मन अपना 
व्यापार उसके ऊपर करता है । संकल्प करना ही मनका व्यापार होता दै । 
मन प्रस्तुत किये गये पदार्थं की ठीक रूपसे कल्पना करतादहैकियहवृृक्षही 
है गौर कोई दूसरी चीज नहीं । तदनन्तर मन उस संकत्पित पदाथ को वृद्धि 
के सामने प्रस्तुत करता टै जिससे बुद्धि स्वयं ब्रृक्षकारूपधारण कर लेतीदै। 
अव इसके ऊपर पुरुष के चेतन्य का प्रकाश पड़ता है जिससे वृद्धि की वृत्ति 
( ब्रृक्षाकारवृत्ति ) तुरन्त उद्‌भासित हो उठती दहै। तभी उस वृक्ष का जान 
होता है किं यह सामने दीखने वाला पदाथं वृक्षै । कहा गयादहैकिवुद्धि 
प्रकृति का परिणाम होने से स्वयं जडात्मिका होतीदटै ओर इसीलिए उसमें 
ज्ञान का उदय नहीं होता, परन्तु उसके ऊपर पडता है-- पुरुष का प्रतिविम्ब। 
पुरुष चेतनरूप होता है, इसलिए उसका प्रतिविम्ब पड़ने से ही जड वुद्धि चेतन 
के समान प्रतीत होने लगती दहै गौर तभी वह्‌ विषय का ग्रहण करती है। 
पुरुष है दीपक-स्थानीय ओर बुद्धि होती है दर्पणस्थानीय । जिस प्रकार निमल 
दपण में दीपक का प्रतिविम्ब पडता है ओर उससे अन्यान्य वस्तुं आलोकित 
हो उठती है, उसी प्रकार सात्विकं बुद्धिम पुरुष के चैतन्य का प्रतिविम्ब 
पड़ता है । तव वुद्धि की वृत्ति प्रकाशित हो जाती है, जिससे विषयो का ज्ञान 
हमे होता है । प्रत्यक्ष ज्ञान के लिए सांख्य इसी प्रक्रिया को मानता दहै । 
प्रत्यक्ष दो प्रकार का होता है- आलोचन तथा सविकल्पक । जिस समय 
विषय के साथ इन्द्रिय का संयोग होता है, उस समय विषय का जो आलोचन 
होता है बही निविकल्पक कटलाता है । इस दशा मे वह्‌ वस्तु केवल इन्द्रियो के 
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वारा ही गोचर होती है, वह मन द्वारा प्रस्तुत की गई नहीं होती । यह उस 
समय कीदणा ह जव मन की संकल्पात्मक क्रिया प्रस्तुत कयि गये विषय पर 
नहीं होती । उस समय हमे वस्तु की केवल प्रतीति होतीदहैकि यह्‌ कुछ दैः 
परन्तु उसके प्रकार का ज्ञान नहीं होता कि वह्‌ गायदहैयाघोड़ा; नीलादहैया 
काला; चलतादैया स्थिरै । वह्‌ ज्ञान शब्दकेद्वारा भी इसीलिए प्रकट 
नहीं क्रिया जा सकता, ठीक गंगे के अनुभव की तरह । जिसप्रकार गगा 
जपने अनुभव को शब्दों के द्वारा प्रकट नहीं करता, उसी प्रकार ^निंधिकल्पकः 
ज्ञान भी गव्द के माध्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता । 


+ 1. 


सरं प्रकार का प्रत्यक्ष मनकी क्ियाहोनेकेवादकी स्थितिमें रहता 
न्द्रियोांकरे द्वारा लाये गये पदाथं का मन विश्लेषण करता कि “यह्‌ 
अमुक टै, (इनमें यह्‌ विशेष गुण टै" तथा इसमें यह विशिष्ट क्रिया 

है" । इनका नाम होता टै (सविकल्पक प्रत्यक्ष" । यह्‌ प्रत्यक्ष उदेश्य- 
विधेय युक्त वाक्यके द्वारा प्रकट कियाजा सकता है कि "यह्‌ वृक्ष दै, “यह 
पके हृए्‌ पीले फलों से लदा हृभा दहै! आदि । 


| 


त ॥ 


| 


3 
६. 


रट्ताट 


सांख्य भी न्याय के निर्णति अनुमानको सामान्यतः मानता है न्यायदर्शनमें 
अनुमान तीन प्रकार का बतलाया गयादै। यह्‌ भेद सांख्य को भी स्वीकृत हे । 
अनुमान को सांख्य दो प्रकारो में विभक्त करता है--( १) 

अनुमान वीत तथा (२) अवोत। जो अनुमान व्यापक विधि- 
वाक्य पर अवलम्बित होतादहै वह्‌ कहलाता ह-वीत। 

वीतदो प्रकार का होता है--"पूर्वंवत्‌' तथा “सामान्यतो दष्ट । पूववत्‌ 
अनुमान वह होतादैजोदो पदार्थोके वीच निश्चित किये गए व्याक्ि-सम्बन्ध 
पर आाच्रित रहता है, जसे धूमके द्वारा वल्भिका अनुमान । यहा धूम तथा 
वद्धि के निश्चित सम्बन्व काज्ञान हमें पाकशाला आदि स्थानोंके माध्यमसे पहिले 
सेहीदै। इसीलिए इनका नाम है- पूववत्‌, अर्थात्‌ पहले अनुभूत सम्बन्ध पर 
आधित अनुमान । सामान्यतो ९ष्ट अनुमान वहाँ होता है जहां हेतु तथा साध्य 
के वीच व्याप्ति सम्बन्ध का दशंन हमे नहीं होता, बल्कि हेतु को समानता उन 
पदार्थो से है जिनका साध्य के साथ नियत सम्बन्ध, जंसे इन्द्रियों के अस्तित्व 
करा ज्ञान हमें प्रत्यक्ष के द्वारा कभी नहीं हो सकता । नेत्रेन्रिय का ज्ञान हमे कंसे 
हो ? अख तो स्वयं अपने को देख नहीं सकती । फलतः उसको सत्ता का ज्ञान 
हमें अनुमान केद्वारा ही होता दहै) किसी भी क्रियाके लिएुकरण्‌ कीया साधन, 
कौआ वश्यकता रहती है । साधन के बिना क्रिया सम्पन्न नहीं हो सकती । 


२७६ भारतीय दशन 


वृक्ष काटने का काम कुल्हाडीसे होताःहै ओर लिखने का काम लेखनी से) 
यहां कुल्हाड़ी तथा लेखनी साधन हैँ जिनकी सहायता से काटने तथा लिखने की 
क्रिया क्रमशः सम्पन्न होती है । इमी प्रकार देखना भी एक क्रिया है ओर उसका 
साधन होने से नेत्र इन्द्रिय की सत्ताकाहमेज्ञान होतादै। यह अनुमानसे भिन्न 
ही है । पहलेमें धूम तथा अग्निका निश्चित सम्बन्ध हमें ज्ञात है, परन्तु यहं 
इन्द्रिय तथा क्रिया का निश्चित सम्बन्ध कभी भी दृष्टिगोचर नहीं होता । गोचर 
होता है लेखनी तथा लेखन-क्रिया का नियत सम्बन्ध ओर इसमे हमारा सिद्धान्त 
बनतादै कि प्रत्येक क्रिया करणस युक्त टोतीदटै। इसी व्याप्ति पर इद्धिय 
के अस्तित्व का अनुमान टिका हुभाहै। फलतः यहां सामान्य (करण) का 
ही दशन होता है। इसीलिए इसे सामान्यतो दुष्ट' कहते हैँ । 


भवीतत अनुमान को ही न्यायदर्शनमें 'शेषवत्‌' कटा गया ह । यह्‌ अनुमान 
वहां होता है जहां वस्तुओं कै छाटने पर एक वस्तुशेप रह जाती टै, जसे णव्द 
के गुण होने का अनुमान । कतिपय हेतुओों के द्वारा 'णब्द' अन्यषहों पदार्थो 
हटाया जाता ह भौर शेष होने के कारण वह्‌ गुण माना जाता टै ।) 
तीसरा प्रमाण है शब्द । आप्त वचन को शब्द कट्ते्ै। अप्तकाञथंदह 
सच्चा विश्वस्त पुरुष, उसके द्वारा कहे गये वचन प्रामाणिक होतेह, तथावे 
ही शब्द प्रमाणम तेदह । शब्द किसीन किसी अथं को 
शब्द प्रकाशित करता दहै। शब्ददो प्रकार काटहोतादहै-- लौकिक 
भौर वेदिक । पुरुषों के द्वारा व्यवहूत शब्द लौकिक कहलाते 
हैँ । वे प्रमाण कोटिमें नहीं आते, क्योंकि वे प्रत्यक्ष तथा अनुम।न पर आधित 
होते ह । वेदिक वाक्यही प्रामाणिक होताहै ओर उसे ही शब्द प्रमाण माना 
जाता है । वेद पौरुषेय वाक्य है । वुद्धिपुवं क समज्ञ-चरुञ्ञकर किसी विशेष मनुष्य 
के द्वारा निमित वाक्य "पौरुषेयः कहलाते ह, परन्तु वेद के विषय में एसी बात 
नहीं है । कुछ दशंन ईश्वर को वेद का रचयिता मानते है, परन्तु सांख्य दशन 
के अनुसार ईश्वर तकं से सिद्ध नहीं होता । जब ईश्वर का ही अस्तित्व संदिग्ध 
है, तव उसके वारा रचना ही क्योकर हो सकती है ? फलतः वेद ईश्वर की रचना 
न होने पर “अपौरुषेय' है । वेद अपने अथं के प्रतिपादनमे स्वतः प्रमाणदहै। 
लौकिक वाक्यों मे जो दोष या ्रान्तियां दृष्टिगोचर होतीरैँवे श्रृतिमेनहीं 
रहतीं । वेद धमं का साक्षात्‌ अनुभव करने वाले ऋषियोंके प्रातिभ चक्षुसे 





१. तुलना कीजिए इसी ग्रन्थ के न्याय-प्रकरण से । 
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अनुभूत सत्य है ओौर इसलिए सत्य तथा प्रामाणिक है। जो अलौकिक 
चात प्रत्यक्ष तवा अनुमानके द्वारा दृष्टिगोचर नहीं होतीं, उनका ज्ञान हमें 
श्रृति दही कराततीदहै। यहीतोवेदका वेदत्व" है। वेद सव देश तथा सव 
कालमें होने वाले सत्यरहै, तथा अपौर्षेय हैँ। इसीलिए वेद के कथन के 
सामने प्रत्यक्ष तथा अनुमान को भौ ज्जुकना पड़तादहै। वेद स्वतः प्रमाण रहै, 
तथापि एेकान्तिक दृष्टिसे नित्य नहींर्है, क्योकि वे ऋषियों के अनुभवसे 
उत्पन्न होते है । इस विषय में न्याय-दशेन का भी यही मत है ।*२ 


८ ५ ) सांख्य कतेव्यशाश् 


हमारा जीवन ही सुखन-दुःखसे भरी हुई एक लम्बी परम्परादै। एसा 
कोई भी प्राणीन होगा जिसे दुःबन सतातादहो ओौर जिसे सुख क्षणिक 
आनन्द न देता हो । सुख से जो आनन्द हमे मिलता है वह 

ख स्थायी नहीं होता, केवल क्षणिकही होतादहै। सुखभी 
दुःख ते मिश्चित ही रहता दै । एेसी दशाम संसारमें दुःखों 

की ही बहुलता है-क्लेणों की ही प्रचुरता है। किसी विशेष दशामें कोई 
जीव दुःोसे कुछकालके लिए दछटकारा भले हीषा जाय परन्तु बुढ़ापा 
तथा मृत्यु एेसे अवण्यम्भावी क्लेश हँ जिनसे कभी हमे छृटकारा भिल ही नहीं 
सकता । दुःख तीन प्रकार के होते है--(१) आध्यात्मिक (२)आधिमोतिक 
मौर (३) आधिदविक। “आध्यात्मिक का अथं है--आत्म-सम्बन्धी । "आत्मा" 
का यहां अथं है-देह्‌, शरीर । अतएव मत तथा शरीर से सम्बद्ध दुःख 
आध्यात्मिक" कहलाते हैँ । जाधि ( जैसे मानसिक चिन्ता, उद्वेग, क्रोध आदि) 
तथा व्याधि ( जसे शारीरिक रोग, चोट, आघात आदि) का सम्मिलित रूप 
आध्यात्मिक दुःख है । (आधिभौतिकः दुःख बाहरी पदार्थो के कारण उत्पन्न होते 
ह, जसे सांपका काटना, विच्छ्‌का ङंक मारना, लाठी की चोट आदि। 
आधिदं विक दुःख भूत-प्रेत आदि के कारण उत्पन्न होने वाले क्लेशो का नाम है 


५९ 


इन दुःखों से वचने के लिए प्रत्येक प्राणी सचेष्ट होता है । मनुष्य के जितने 
उद्योग तथा जितने व्यापार होति हैँ उन सवका यही उदेश्य होता है कि वहं 
आनन्द की प्राति करे । जीवन का लक्ष्य ही आनन्द की उपलिन्ध है भौर इसी 
सुख की खोज मे हमारा णीवन व्यस्त रहता है, परन्तु जब तक यह नश्वर शरीर 


१. द्रष्टव्य सांख्यसूत्र तथा सांख्यप्रवचन-भाष्य, सूत्र ५।४०-५१ । 
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भौर दुवल इन्द्रियां हमारे पासरहै, तव ठक हमारा सुख अमिध्रित नहीं रह्‌ 
सकता । वह्‌ दुःखके साथमिलाही रहता दै। अत एव जीवन का लक 
एेकांतिक मुख नहीं मानाजा सकताटै, क्योकि यह कथमपि साध्य नहींहौो 
सकता । जहां तक हो सके, दुःखों से हमे नित्रृत्त होना चाहिए । निवृत्ति सदा 
के लिए होनी चाहिए, अर्थात्‌ जो दुःख उत्पन्न है उनका निराकरण तो होना 
ही चाहिए; भविष्यमें दुःख उत्पन्नन हो, इसका भी ध्यान हमें रखना 
होगा । इसीलिए दुःखों से आत्यन्तिक निवृत्ति मानव जीवन का लक्ष्य । 


दुःख का कारणटै अज्ञान । ससार की वस्तुओोंके यथाबेल्यपकोन 
जाननेके कारण दही दुःख उत्पन्न होता दै गौर ज्यो-ज्योंहम उनके च्पको 
जानने लगते हैँ त्यो-त्थो हमारेदुःख को निवृत्तिदहोती जाती है । इसलिए भारतीय 
दशंन में तत्त्वज्ञान से मोक्ष का अर्थात्‌ दुःखनिवृत्ति का उदय मानाजाता दै 


सांख्य दशेन के अनुसारदोदही मूल तत्व द--पुरुष तथा प्राकरुति । पर्प 

शुद्ध चैतन्य स्वरूप है, जो देण, काल ओौर कारण के बन्धनो से रहित होता । 
~^ वह्‌ निर्गुण भौर निष्क्रिय होतादै। वह्‌ द्रष्टामात्रहै। गुण 
विवेक ज्ञान तथाक्रिया का सम्बन्ध प्रकृतिमें है । जितने सुख-दुःख 
होते हवे सवमनकेहीदहोते है, आत्माके नहीं । इसलिए 

सुखदुःख उसे व्याप्त नहीं कर सकते । इसी प्रकार पाप ओर पुण्य, धम जौर 
अधमं आदि अहुंकारके गुणर्है, जो सभी कार्योके प्रवतंक होते हु। यही शुभ 
कमं या अशुभकमं की भोर प्रवृत्त करता है, परन्तु मात्मा अहंकारसे परे होता 
है । आत्मा नित्य तथा एकरस होता है । परिवर्तनशील मनोविकार मन के घमं 
है, आत्मा के नहीं । भात्मा शारीरिक ओर मानसिक क्रियाभों का केवल साक्षी 
मात्र है। भात्मा अमरदटै, उसकी न तो उत्पत्ति होतीदै, ओर न उसका कभी 
विनाश होता है । यह तो उस्तकी वास्तव स्थिति है,परन्तु व्यावहारिक स्थिति इससे 
भिन्ने होती है । सुख गौर दुःख वस्तुतः बुद्धया मनक होते हँ । आत्मा इन सव 
से मुक्त होता है, परन्तु अज्ञान के कारण वह्‌ वुद्धि या मनसे अपने को पृथक्‌ 
नहीं समक्ता तथा उनके समस्त धर्मो को अपने ऊपर आरोपित करता दहै । वह्‌ 
अपने को बुद्धिया मनसे पृथक्‌ नहीं समञ्लता। सव दुःखोंकामूल कारण 
यही अज्ञान या अविवेक है । व्यवहार जगत्‌ मे पुरुष अपने को प्रकृति से भिन्न 
नहीं मानता, परन्तु वह वस्तुतः प्रकृति से नितान्त भिन्न है । प्रकृति जड तत्त्व 
है, परन्तु पुरुष चेतन तत्त्व है । वह निःसंग है, परन्तु उसका स्वभाव होता हैँ 
कि प्रकृति के समस्त धर्मा को वह अपना ही समञ्लता है । बुद्धिजो सुख या 


पयता य ॥ । 
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दुःख भोगती है, उसे ही पुरुष अपने ऊपरलेलेता है ओर अपने को सुखीया 
दुखी मानने लगतादहै 1 जिस प्रकार कोई स्वामी अपने सेवक के अपमानसे 
अपने को अपमानित मानता है, तथा पिता अपने पुत्रके आदर पाने पर 
अपने को आदत एवं सत्कारमण्डित मानतादहै, उसी प्रकार पुरुष प्रकृति के 
सुख से अपने को सुखी मानता है, तथा उसके दुःखों से अपने को दूखी मानता 
दै । इस आरोप का जव अन्त होता है, तभी पर्ष दुःखोसे मुक्ति पातादहै। 
इसी का शास्त्रीय नाम है विवेक-ख्याति, अर्थात्‌ विवेक ज्ञान; प्रकृति से 
पुत्प को अलग समज्षनेका ज्ञान । सांख्यके अनुसार दुःखसे बन्धन तथा 


=) 


दुद से मोक्ष पाने का यही मागंदहै। 
पुरुष स्वभावतः असंग ओौर मूक्तटहै, परन्तु अविवेकके कारण उसका 
प्रकृति के साथ सयोग निष्पन्न होतादहै। इस संयोग से प्रकृतिजन्य दुःख का 
4 पुच्पमे जो प्रतिविम्ब पडतादहै, वहीदहै पुरुष के लिए 

अपवग दुःख-भोग या संसार। अतः संसार का मूल कारण 
अविवेकरटै आौर दुःख निवृत्ति का साधन विवेक है। 

सांख्यसूत्र ( ३।६५ ) के अनुसार अपवगं का स्वरूप है"-प्रकृति-पुरुष का 
परस्पर वियोग होना या एकाकी होना अथवा पुरुष कीही प्रकृति से अलग 
स्थिति ( कंवल्य ) । बन्धमोक्ष वस्तुतः प्रकृति के ही धमं है, पुरुष के नहीं । 
इसलिए ईश्चरङृष्ण का यह्‌ कथन नितान्त युक्तियुक्त टै कि पुरुष न तो बन्धन 
का अनुभव करतादहै, न मृक्तिका ओरनसंसारका। ये सव प्रकृतिकेही 
धम है । प्रकृति ही वन्धन, मोक्ष तथा संसार का अनुभव करती है। अतः 
पुरुप के जिस अपवगं की चर्चाकी गई वहु “प्रतिविम्बलूप मिथ्यादुःखका 
वियोगमात्र है। पुरुपके मुक्ति प्राप्त कर लेने का अभिप्राय यहीदहैकि 
वह्‌ अपनी स्वतन्त्र, असङ्क, केवल की दशा को प्राप्त करलेतादहै। पुरुष 
शरीर तथा मनसे ऊपर है; प्राङृत बन्धनो से उन्मुक्त होने वाला, अमरणधर्मा, 
भपरिवतनशील, नित्य, सत्य पदां है यह जानलेनादही पुरुष का कंवल्य 
हे । अतः व्यक्त, अव्यक्त तथा ज्ञ के तत्त्वज्ञान से विवेकसिद्धि होती है, जिसका 
फल निःशेष दुःख-निवृत्तिदै। इसी दशामे पुरुष की कृतकृत्यता है । उस 
दशामे प्रकृतिके व्यापार की निवृत्ति स्वतः तयार हो जाती दहै। प्रत्येक 
पुरुष की अपवगं-सिद्धिके लिएही प्रकृति का समस्त व्यवहार दहै । जव 


अपवगं कीही सिद्धिदो गई, तव प्रयोजनके अभावमे उसका विराम 


१. प्रतिपुरुषविमोक्षाथः स्वार्थं इव परार्थं आरम्भः- 
( सांख्यकारिका ५६) ! 
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होना नितान्त स्वाभाविक है। भोजनमें पाचक.की तभी तक प्रवृत्ति रहती 


. है, जब तक भोजन निष्पन्न नहींहो जाता। भोजनके तैयार हो जाने पर 
उसका व्यापार स्वतः बन्द जाता है । 


प्रकृति उस नतंकीके समानदहै जो रङ्कस्यलमें उपस्थित दर्शकों के 
सामने अपनी कलावाजौी दिखाकर कृतकायं होकर नतंन-व्यापारसे स्वतः 
निचृत्त हो जाती है। वस्तुतः प्रकृति के सुकुमारतर व्यक्ति कोई द्ूसरादैही 
नही । वह इतनी लज्जाशीला है कि एक वार पुरुष के दवारा अनुभूत हो जाने 
पर उसके सामने कभी उपस्थित ही नहीं होती, अर्थात्‌ विवेकी पुर्पके प्रति 
प्रकृति का कोई व्यापार नहीं होता । उसका विराम आपसे आप सिद्ध दहो 
जाता है । तत्त्वाम्यासके परिणामसे पुरुषमें कंवल्य ज्ञान का उदय होता 
है, जो सशय तथा विपर्यय से हीन होने के कारण नितान्त विशुद्ध होता दहै । 
उस दशा में पुरुष को यह निश्चित ज्ञान उत्पन्न हो जाता दै कि “नास्मि = 
मृक्षमें किसी प्रकार की क्रिया का सम्बन्ध नहींहै, मँ स्वभावतः निष्क्रिय हू । 
“नाहम्‌ - क्रिया के निषेव होने से मृज्ञमे किसी प्रकार का कतृंत्व नहीं है तथा 
न मेम असङ्ख हुं संगहीन होनेसे किसीके साथमेरा स्वस्वामिभावका 
सम्बन्ध नहीं है । इस प्रकार क्रियाहीनता, संगहीनता, तथा कत्र त्वहीनता का 
अनुभव प्रकृति की निवृत्ति होने पर पृरषमें स्वतः होने लगतादहै। एसी 
मुक्तावस्था कौ प्रि प्रत्येक मनुष्य इसी जन्ममें कर सकता दहै । 
मुक्तिदो प्रकार की मानी गई है-- जीवन्मुक्ति तथा विदेहमुक्ति। विवेक 
श्ञान हो जाने पर मनुष्य इसी जन्म में जिस मूक्ति का अनुभव करतादटै उसे 
जीवन्मुक्ति" कहते हैँ । जीवनमुक्त व्यक्ति क्म॑व्यापार 
जीवन्मुक्ति, से विरत नही होता, प्रत्युत उसी भभिनिवेश तथा लगन 
विदेहमुक्तिं से प्रारब्ध कर्मोके निष्पादनमें जुटा रहता है, परन्तु उस 
स्थितिमे कमं बन्धन उत्पन्न नहीं करते। वाचस्पति 
मिश्र का कथन बहुत ही सुन्दर है कि क्लेशरूपी सलिल से सिक्त वुद्धिभूमिमें 
कमंवीज के अंकुर उत्पन्न होते है, परन्तु तत्त्वज्ञान-रूपी गरमी के कारण क्लेशरूपी 
जल के सूख जाने पर ऊसर जमीनमे क्या कभी क्मवीज उत्पन्न हो 
सकते ह~? अतः कुलालके व्यापार की निचृत्ति के अनन्तर जिस प्रकार 
चक्र कुछ काल तक पूर्वाभ्यास के अनुसार अवश्य चलता रहता दहै, ठीक 
उसी भांति प्रकृति की निवृत्ति होने पर भी पुरुष प्रारब्ध कर्मो का सम्पादन 


१. विविक्तिवोधात्‌ सृष्टिनिवृत्तिः प्रधानस्य सूदवत्‌ पाके- 
( सांख्यसूत्र ३।६३ ) । 
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करता ही रहतादहै। शरीरके नाश होने पर पुरुष एेकान्तिक (अवश्यम्भ(वी) 
तथा आत्यन्तिक (अविनाशी) दुःखत्रय के विनाश को प्राप्त करनलेताहै। इसी 
क शास्त्रीय संज्ञा 'विदेहमुक्ति' है 1° विज्ञान-भिक्षु विदेहमुक्ति को ही वास्तविक 
मुक्ति मानते है, क्योकि जव तक पुरुष भोगायतन शरीर में निवास करता है, 
तव तक शरीरधमं से उसका प्रभावितन होना असम्भवसादहै। मुक्तिके प्रकार 
में मतभेद भले टी हो, पर मृक्तिस्वरूप के विषयमे सांख्याचार्यो में ठेकमत्यहै कि 
दुःखत्रय की आत्यन्तिकी निवृत्तिही मोक्षदहै। वेदान्तके समान उस समय 
आनन्द का अनुभव नहीं होता । सांख्य का सिद्धान्त दै कि सुख, दुःख आपेक्षिक 
गन्द हँ । दुःख के अभाव होने पर सुख की भी सत्ता सिद्ध नहीं होती। ईश्वर 
के विपय नें सांख्य के आचार्यो में भिन्न-भिन्न मत दृष्टिगोचर होते है 1" 


( ६ ) समीक्षा 

सच्यिकी पदाथंमींमांसा वैशेषिकों की तत्त्वमीमांसा से कहीं अधिक 
युक्तियुक्त प्रतीत होती है । वस्तुतः जगत्‌ मे चैतन्य, मन तथा भूत माननेसे 
काम चल सक्ता । साख्यने चंतन्य की सत्ता पुरुषरूपमे स्वीकृत कीट 
ओर मन तथा भूत का अन्तर्भाव प्रकृति के भीतर कियाद, जिससे मानसिक 
दगाओं ओर भौतिक पदार्थो की उत्पत्ति होती है। अतः सांख्य ने पुरुष ओर 
प्रकृति को ही मौलिक तत्व मानादहै। वैशेषिकने द्रव्यो का समावेश इन्हीं 
दोनोंमें कियादहै। विभु अनन्त “जात्मा' विभु वहु पुरुष'रूपमे अंगीकृत 
किया गया है परन्तु दोनों की कल्पना में अन्तर यह॒टहै कि आत्मा चैतन्य का 
आश्रय रहै ओर पुरुष चेतन्यलूप है । इतर आठ द्रव्य प्रकृति के अन्तगंत माने 
गये । मन का स्थान अन्तःकरणने ओर परमाणु-चतुष्टय तथा आकाश का 
पचचचतन्मात्रने ग्रहण क्ियादहै। काल ओौर दिक्‌ को सांख्याचायं स्वतन्त्र 
पदाथं नहीं मानते, प्रत्युत सत्यभूत बाह्यां का व्यावहारिक सम्बन्ध मानते 
है । ये सम्बन्ध सम्बद्ध वस्तुर्ओ से भिन्न नहीं दै । इस प्रकार सांख्य ने दंशेषिक 
के नव द्रव्यो की संख्या घटाकर दो मौलिक तत्त्वम दही निविष्टकर दिया 
टे । सांख्ययोग वाह्याथे की स्वतन्त्र सत्ता सव प्रकार से मानताहै। सूत्रकार 
ने वाह्याथे को सत्ता की यथा्थेता प्रतिपादित कीटहै। भनिरुद्धने इस सूत्र 
की वृत्तिम विज्ञानवादका सप्रमाण खण्डन कर करिलके मत को प्रमाणों 
से पृष्टकियारहै। विज्ञानभिक्षने प्रत्यक्ष होनेसे बाह्याथं की सत्ता मानी 
दे । योगसूत्रों ( ४।१४-१५ ) मे भी पतञ्ञलि ने बाह्याथं को चित्तम॒यन 


१. सांख्यकारिका ६८ तथा सांख्यसूत्र वृत्ति ३।७८-८४। 
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मानकर वास्तव में सिद्ध क्ियादहै। इस प्रकार सांख्य-योग दोनों बाह्यां 
को स्वतन्त्र सत्ता मानने वाले वास्तववादी दशन है । 


वादरायणने ब्रह्मसूत्रं के अनेक स्थलों पर सांख्यसम्मत तत्छोंका 
प्रत्याख्यान कियादहै1 शंकराचायं ने अपने शारीरकभाष्य ( २।४।२८) में 
साख्य को प्रधान मल्लः वतलाया है, जिसको विना पाड तत्त्वविचार के 
अखाड मं वेदान्त को विजयो नहीं सकती । सांव्य के सिद्धान्तो में सवते 
आक्षेपयोग्य सिद्धान्त है--जड प्रकृति की कत्र ता तथा चेतन पुटप की बहुलता । 
सांख्य जड़ प्रकृति को ही जगत्‌ का कर्तां मानता टै, परन्तु वादरायणकी दृष्टिमे 
प्रकृति की कल्पना ही श्रूतिसम्मत न होकर अनुमान की दुर्बल भित्तिपर 
प्रतिष्ठित दै। इसी विचार से सूत्रोंमें प्रकृति के लिये "अनुमान तथा 
आनुमानिक शब्दों का प्रयोग किया गया दै । 


सांख्य वाले प्रकृति को सगुण मानकर भी स्वतन्त्र तथा नित्य मानतेदहू। 
वेदान्त इस सिद्धान्त को मानने के लिए उदयत नहीं है। जो वस्तु सगुण होती 
दै, वह अवश्य नाशवान्‌ होती है । अतः सत्त्व, रज तथा तम गुणव्रयविशिट 
प्रधान को पुरुष से स्वतन्त्र तथा नित्य स्वीकार करना नितान्त युक्तिहीन दहै । 
परन्तु वंमत्य का विषय प्रकृति में विना किसी चेठन की अध्यक्षता के स्वतः 
प्रवृत्तिका आविभवि है। गुणसाम्यरूप प्रकरुति में विषमतासुचक क्षोभ 
का सवेप्रथम उदय क्योंकर होता है? लौकिक दृष्टान्त के सहारे इस 
प्रशन का उत्तर समीचीन नहीं प्रतीत होता । जिस प्रकार यह्‌ ऋतुपर्रिवतन 
( वसन्त के वाद ग्रीष्म, तदनन्तर वर्षा आदि) स्वतःप्रवृत्त होतादहै, उसी 
प्रकार प्रकृति भी पुरष की कंवल्यसिद्धि के लिए स्वतःश्रवृत्त होती हैर । गाय 
के स्तन से वड के लिए आपसे आप वहने वलेदूधकाभी दृष्टान्त इस 
स्वतःप्रवृत्ति का पोषक बतलाया गया है, परन्तु तकंबुद्धि इन दृष्टान्तो की 
युक्तियुक्ता मानने के लिए उद्यत नहीं दै! काल की क्रम-~व्यवस्थता 
चेतन सूयंके कारण सुसम्पन्न टै भौर वषछ्डके पोषणके लिए दूध का 





१. विशेष द्रष्टव्य ईक्षत्यधिकरण ( १।१।५-११ ), अनुमानिकाधिकरणः 
( १।४।१-७ ) तथा रचनानुपपच्यधिकरण ( २।२।१-१० ) । 

२. कमंवद्‌ दृष्टेर्न कालादेः सां० सू° ३।६० । 

३. अचेतनत्वेऽपि क्षी रवच्चे्टितं प्रधानस्य--सां० सु° ३।५६ । 
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निकालना चेतनदहेतु की स्तेहेच्छा का परिणाम टै। लोकोपकारके लिए 
अचेतन जल का स्वयं बहना भी संगत दृष्टान्त नहीं है, वयोँकि जल के वह्ने 
मे भी चेतन ईश्वर की शक्ति अदृष्यरूपसे काम करतीदटै। अतः चेतन की 
अध्यक्षता से रहित होने पर अचेतन प्रकृति में स्वतःप्रवृत्ति होना शास्त्र तथा 
तकं दोनों से नितान्त प्रतिकल है । 


पुरप-वहूत्व का सिद्धान्त भी इसी प्रकार दोषयुक्त प्रतीत होता है। 
जनन, मरण, अवस्था, मानस्तिक दशा आदि कारणों से सांख्य वाले पुरुषों 
को एक मानने के लिएतेयार नहींदहैँ। शारीरिक तथा मानसिक दशाओं मे 
प्रतिपुल्पमे इतने विभेद दँ कि पुर्प-वहूत्व को प्रमाण कोटिमें माननाही 
पड़ता हं । परन्तु इन स्थलों पर सांख्य देहवमं की भिन्नता के कारण चंतन्य- 
स्वल्प की भिन्नता माननेके लिएेतंयार है। अन्धत्व, कारणत्व आदि तो 
देह के धम टं । इनके कारण शुद्ध आत्मा में भिन्नता केसे आ सकती दहै 
चंतन्यल्प से सव पुट्ष एक समानदहीदटै। रएेस्ौी दशाम पुरुष को चैतन्यरूप 
मानना तथा उसौ क्षण में उसे विभिन्न बतलाना कहां तक युक्तियुक्त है? यह 
एक विचार का वरिषयदहै किं इस पुरुष का प्रकृतिके साथ प्रथम सयोग कंसे 
होता दै? इस प्रणन का भी सांख्यसम्मत उत्तर सन्तोषप्रद नहीं है । इन समस्त 
विप्रतिपत्तियों के रहने पर भी सांख्य दणन.-की सूक्ष्म तकमूलक विवेचनपद्धति 
दाणनिकों का विशेष प्रशंस्ाभाजन दै । सांख्य का ततत्व-विष्लेषण बहुत ही 
दूरगामी तथा तलस्पर्णी है। इसने तत्त्वमीमांसा को उस स्थान तक पहुंचा 
दिया जहां से वेदान्त ने उसे ग्रहण किया, तथा सवंतोभावेन पूणे कर दिया । 
इस सांख्य ज्ञान के आवि्भावक महषिं कपिल की सृष्ष्म शास्व्रग्राहिणी 
विवेकवुद्धि की सव दर्शनों में इसीलिए प्रशंसा की जातौहैओरवे इसीलिए 
देन जगत्‌ में "आदि विद्वान्‌" के नाम से प्रख्यात है ।' 


 न्न्=----=------ 


१. द्रष्टव्य शाङ्करभाष्य २।३।१-१०॥ 


द्राम परिच्चेद 


योग दान 

योग हिन्दू जाति का सवसे प्राचीन जौर समीचीन सम्पत्तिटै। यही एक 
'एेसी विद्या है जिसमे वाद-विवाद को स्थान नहींदहै। यह सवंसम्मत अविसंवादि 
सिद्धान्त है कि योग ही सर्वोत्तम मोक्षोपाय दहै। भवतापतापित जीवों को 
सवंसन्तापहर भगवान्‌ से भिलानेमेंयोग दही भक्ति ओर ज्ञान का प्रधान 
सहायक है । प्राचीन ऋषियों के प्रात्तिभ ज्ञान की अन्तदु ष्टियों की उत्पत्तिमें 
योग ही प्रधान कारण था। धर्म॑प्रचारकों भौर दा्शनिकोंने योग की प्रकृष्ट 
उपयोगिता मानी है, तथा उसका विवेचन अपनी दृघ्टयोंसे किया दै। अत 
योग के अनेक प्रकार हैं । बुद्ध धर्म के पालि-त्रिपिटकों तथा संस्छरृत प्रन्यो मं 
योग कौ प्रक्रिया का विशिष्ट वर्णन है.। महावीर स्वयं योगीये ओर जन घमं 
मेंयोग करा विवेचन पर्याप्त माघ्रामें किया गया है। (अंगों के अतिरिक्त 
उमास्वामी ने तत्त्वा्थंसूत्रमें ओौर हेमचन््रने योगशास्त्र में स्वतन्त्र ल्पे 
योगमें विचार कियादहै। प्रस्थान भिन्न होने पर भी योगके ये विवेचन 
उपयोगी ओर उपादेय है । तन्त्रो मे योग का महत््वपूणं स्थान प्रसिद्ध ही दै। 
गोरक्षनाथ के 'नाथ-सम्प्रदाय'मेंयोगका इतना आदर टै कि उस सम्प्रदाय 
को "योगी' सम्प्रदायकेनाम से पुकारते हैँ । नाथपंथी सिद्ध "हठयोग के 
परमाचायं थे। मन्त्रयोग, लययोग आदि योग प्रसिद्धही है, परन्तु इस 
परिच्छद में योग का दाशनिक विवेचन अभीष्ट होने से “राजयोगः के नामस 
भरसिद्ध पातज्ञल योग का ही वर्णेन किया जायगा । 

यह स्मरण रखना चाहिए कि योग महषि पतज्ञलि से आरम्भ नहीं होता; 
यह वहत ही प्राचीन अध्यात्म प्रक्रिया है। संहिताओों मे), ब्राह्मणों मं तथा 
उपनिषदोः में इसक्रा कहीं तो संकेत है ओर कहीं इसका सुन्दर विवेचन है । 
यहं सांख्य के द्वारा स्वीकृत तत्त्वमीमांसा को अपनाता है, परन्तु ईश्वर कौ 
सक्ता मानकर उसे छव्वीसवं तत्त्व के रूप में मानता है 1 इसीलिये इसको 
सेश्वर सांव्य' भी कहते हैँ । 

० © 
( १) योग के आचायं 
उपलब्ध योगसूत्रों के रचयिता का नाम महि पतज्ञलि ह । याज्ञवल्क्य 


स्मरति के कथनानुसार हिरण्यगभं योग के वक्ता है, पतञ्जलि ने योग का केवल 
अनुसन्धान किया, अर्थात्‌ प्रतिपादित शास्त्र का उपदेशमात्र दिया । अतः वे योग 


योग दणंन रतभ 


के प्रवतकरन होकर प्रचारक या संगोधकमात्र ह । “अनुशासन का अर्थं है-- 
उपदेश दिये गये सिद्धान्त का प्रतिपादन । पतञ्जलि ने यही किया है। भारतीय 
परम्परा कं अनुसार योगसूत्रके रचयिता तथा व्याकरण महाभाष्य के निर्माता 
पतञ्जलि एक ही व्यक््तिरहैँ।) दोनों के द्वारा स्पष्टवाद का अगीकार किया 
जाना एक महत््वपुणं घटना है । ततवमीमांसा के अनेक सिद्धान्तो मे साम्य 
होने पर भी सांख्य ओर योगमें महान्‌ अन्तर है। सांध्य स्फोटवाद का 
खण्डन करता है, परन्तु योग मण्डन करताटै। अन्य प्रमाणो के आधार पर 
दोनों पतज्ञलियों की अभिन्नता मान्य है 1* अतः योगसूत्र की रवना विक्रमपूवं 
द्वितीय शतक में हई । चतुथं पाद में विज्ञानवाद का खण्डन सूत्रों (४,१४,१५) 
मे मिलने पर इस सिद्धान्त को धक्का नहीं लगता, क्योकि विज्ञानवाद मैत्रेय 
ओर असंगसे कहीं अधिक प्राचीन है । “विज्ञानवाद' का खण्डन-नाम निदश- 


पवक नहीं । अतः इसके खण्डन से योगसूत्र विज्ञानवाद का पश्राटर्ती 
नहीं माना जा सक्ता । 


योगदर्णनमें चार पद रहै, जिनकी सूत्र संख्वा १६५ टै। पहने 
( समाधि ) पादमें वणनदहै समाधिके रूप तथा भेद, चित्त तथा उसकीः 
वृत्ति आदि का; द्वितीय ( सावन ) पाद मे क्रियायोग, क्लेश तथा उसके भेद, 
क्लेगों को दूर करने के साधन, हेयहेतु, हान तथा हानोपए्ययोगके अष्टंगः 
आदि विषयों का, तृत्तीय { विभूति ) पादमे धारणा, ध्यान ओर समाधिके 
अनन्तर योग के अनुष्ठान से उत्पन्न होने वाली विभृतियों का गौर चतुथं 
( कौवल्य ) पादमं समाधिसिद्धि, निर्माणचित्त, विज्ञानवाद-निराकरण, कंवल्य 
का निर्णय किया गया है । त्रृतीय पाद के अन्तर्मे "इतिः शब्दके अआनेसे तथा 
चतुथे पाद में मतान्तर के खण्डन करने से अनेक विद्वानों का यह्‌ मतदहैकि 
पतज्लि ने प्रथम तीन पादोंकीटही रचनाकी थी। दाशंनिक सिद्धान्त को पूति 
के लिए किसी पीछे के ग्रन्थकारने (सम्भवतः भाष्यकार व्यासने ही) चतुथं 
पाद की रचना की, पर अभी तक इसं मत की युक्तियुक्ता सिद्ध नहीं हुई है 1 

पातञ्लल यदण्टणंन के ऊपर "व्यास्माष्य' अत्यन्त प्रामाणिक ग्रन्थ माना 
जाता टै । योगसूत्र के निगृढ रहस्यों का उद्घाटन करने मे यह भाष्य नितान्त. 





१. योगेन चित्तस्य पदेन वाचां मलं शरीरस्यच वदकेन। 


योऽपाक रोत्‌ तं प्रवरं मुनीनां पतज्ञलि प्राञ्ञलिरानतोऽस्मि ॥ ~ 
( भोजवृत्ति ) । 
२. डा० दासगुप्त--हिस्टी ओौफ इण्डियन फिलौसफी, भाग २, प° 
२२५-२३५ । 


२८६ भारतीय दशन 


कृतकायं है । इसके रचयिता "व्यासः कौनथे? इसका यथार्थं खूपसे प्रति- 
पादन नहीं हो सकता । इतना तो निश्चित दहै किये पुराणों के रचयिता महपि 
व्यास से अवश्य भिन्न दै, क्योकि वेदव्यास का समय वहत प्राचीन दहै, परन्तु 
व्यासभाष्य के रचयिता विक्रम के त्रृतीय शतक से प्राचीन नहीं हैः । व्यासमाष्य 
स्वयं बहुत ही गृढाथं है 1 अतः उसके अथं को समन्ञाने के लिए वाचस्पति 
मिश्र ने (तच्ववंशारदी' ओौर विन्ञानभिध्चु ने 'योगवातिंक' की रचना की। 
वाचस्पति की सवंतोगाभिनी विद्रत्ताके अनुरूप ही यह टीका नितान्त 
प्रमेयबहुला तथा गृढाथं प्रकाशिनी है । तत्ववंशारदी की भी टीका राववानन्द 
सरस्वती का पातजल रहस्य टै। ये राघवानन्द विश्वेश्चवरभगवत्पाद के शिष्य 
अद्रयभगवत्पाद के शिष्य थे । विन्ञानभिष्लुका योगवातिक', भाष्य के विवेचन 
मे ही कृतकार्यं नहीं है, अपितु वह्‌ ^तत्ववंशारदी' के व्याख्यानो की भी पर्याप्त 
समालोचना करता दै । विज्ञानभि्षु योग तथा सांख्य के सिद्धान्तो के मार्मिक 
व्याख्याता हैँ । उनकी दृष्टि मौलकदहै ओर इसीलिए उनके अनेक मत 
वाचस्पति मिश्रसे भिन्न पडतर्हं। निक्षुने "योगसारसंग्रह मं योग के 
सिद्धान्तो का सारांश उपस्थित किया है । आजकल केः प्रसिद्ध सांख्य-योगाचायं 
श्री हरिहरानन्द आरण्यने भाष्य पर (भास्वती' नामक्र टीका लिखी 
योगसूत्रों की भी अनेक टीकां लिखी गर्द जिनमें-( १) भोजकृत 'राज- 

मातेण्ड' ( प्रसिद्ध नाम भोजवृत्ति ), (२) भावागणेण की "वृत्ति", (३ 
रामानन्द यति की (मणिप्रभा, (४) अनन्तपण्डित की “योगचन्दिका', 
( ५) सदादिवेन्द्र सरस्वती का 'योगसुधारक', (६) नागोजी महू की 

लध्वी" ओर ब्रहती" वृत्तियां नितान्त प्रसिद्धै । इन ग्रन्थों मे राजमातण्ड 
"भोजवत्ति' के नाम से अत्यन्त लोकप्रियदै। मणिप्रभा तथा योगसुधाकर 
योगनिष्ठ पुरुषो के द्वारा लिखी गई हँ । अतः सूत्र के अथे समञ्लने में अत्यन्त 
उपादेय हँ । नागेश की वड़ी वृत्ति योगवातिक के आधार पर निमित हई दै। 
कहीं कहीं वातिक के अथं को इसने पल्लवित किया है ओर कहीं कहीं उसे 
संक्षिप्त कर प्रदशित किया है। इससे वातिक के अथं समभने में बड़ी सहायता 
मिलती है । पातंजल दशेन के ऊपर इतना ही साहित्य प्रसिद्ध है। 


सांख्य-योग के इतिहास में वाचस्पति का स्थान 
सांख्य-योग के इतिहास मे वाचस्पति मिश्र का नितान्त महनीय स्थानदहै। 
वाचस्पति मिश्च सचमुच ब्रहस्पति के अवतार थे। उन्होने जिस विषय पर अपनी 
अलौ किक लेखनी चलाई, उसे अपनी प्रकाण्ड प्रतिभा तथा आदरणीय वैदुषी से 
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आलोकित वना द्िया। उनकी बुद्धि इतनी निर्मल थी, शास्त्र की गम्भीरता 
मे इतना अधिक प्रवेश था, विषय की प्र्तिपादन-शेली इतनी विशद थी कि 
उनके हाथ का लिखा हआ कोई भी ग्रन्थ उस शास्त्रके रह्स्यों का उद्घाटन 
करने वाला अद्भुत रत्नदै। इसनेखमें वाचस्पति के सांख्य तथा योग- 
विषयक पाण्डित्य का सामान्य परिचय दिया जा रहा दै । जिज्ञासुओों कै लिए 
यह्‌ सामान्य संकेत भी कम महत्व का नहीं सिद्ध होगा । 

वाचस्पति मिश्र ने ईश्चरङृष्ण की सांख्य-कारिका पर अपनी "तत्त्वकीमुदी' 
नामक व्याख्यः लिखकर शगास्वको एकदम चमका दिया । (सांख्यकारिका 
पर्यप्तिल्पेण णम्भीराथ-प्रतिपादक प्रन्थदहै ओर माठर तथा गौडपाद ने अपनी 
व्याख्याय लिखकर इस ग्रन्थ के गृढ अथं को प्रतिपादित करने का यथाशक्ति 
प्रयत्न क्रिया । इन दोनों मेंसेमाठर की वृत्ति अपेक्षाङृत प्राचीन मानी जाती 
है । इसका मुख्य कारण यह दहै कि जंनियों के अनुयोगद्वारसूत्र ( १७० ई० ) 
मे “काविलं सद्ितंत' तथा “कणगसत्तरी' ( सांख्य कारिका का प्राचीनतम 
अभिधान ) के साथही साथ "माठरः केनामका भी निदेश दहै। महाराज 
कनिष्क के समक्ालीनदहोनेके कारण भी आचाय माठर का काल विक्रम की 
प्रथम णती माना जातादहै। मूल कारिकाओंका किसी वृत्ति विशेषके साथ 
चीनी भाषा में षष्ठ शतक अनुवाद हमा था । आज भी यह अनिर्णीत समस्या 
है कि यह कौन सी सांख्यवृत्ति थी ? माठर कौ अथवा गौडपादकी? जो कुछ 
भी दहो देते महनीय व्याख्या-ग्रन्थो के रहने पर भी अपनी नवीन टीका का 
निर्माण तथा तद्द्रारा विषय को प्रस्फुटित करना साधारण वैदृषी का कारयन 
धा, परन्तु वाचस्पत्तिने वही आलोक-सामान्य कायं किया । न्यायवार्तिक के 
ऊपर अपनी विशद व्याख्या ^न्यायवात्तिक-तात्पयं-टीका' की रचना के अनन्तर 
वाचस्पति ने तत््वमौमुदी की रचना की, क्योकि सांख्यकारिका की पचच्चम कारिका 
की टीका में अनुमान के विशद वणेन के अनन्तर उन्होने स्वयं लिखा है- 


“सवं चतदस्माभिर्न्यायवात्तिकतात्पयंदीकायां व्युत्पादितमित्ति नेहोक्त 
विस्तरभयात्‌ --( प° २३, चौखम्बा संस्करक काशी) 


तत्त्वकौमुदी की शैली वड़ी उदात्त, विशद तथा सुबोध है । वाचस्पति 
प्रथमतः करिका के शब्दों का अक्षरायं बड़ी सुन्दरता तथा व्युत्पत्ति आदि के 
साथ करते; जिसमे मूल कारिकाके समक्नेमें तनिक भीत्रुटिनहो। 
अनन्तर वे कारिका के भावाथं का पल्लवन करते है, तथा सुन्दर भौर उपयुक्त 
उदाहरण की सहायता से विषय का प्रतिपादन साङ्कखोपाङ्गं रूपमे करते है। 


{~ भारतीय दशंन 


उदाहरणों के उपन्यास से गम्भीर विषय का समज्ना भी सरल तथा सुबोवः 
हो जाता है । प्रत्येक पदाथं गुणात्मक होता है, इसे समञ्षने के लिए मिश्र जी 
ने कामिनी.का रोचक दुष्टान्त प्रस्तुत किया (कारिका १३) । प्रत्येक 
कारण अन्य कारणों के आनुकूल्यं से ही अपने कायं में प्रवृत्त होता दै इस 
तत्त्व को समञ्लाने के लिये आयुधधारी पुरुषों का उदाहरण बड़ा ही सयुक्तिकं 
दे ( कारिका ३१) । तात्पर्यं यहदहै कि विषय को सुबोध तथा सरल वनाने 
के भभिप्रायसे मिश्रजीने अक्षरार्थ, भावार्थं तथा उदाहरण इन तीनोंको 
एक साथ प्रस्तुत कर विषय को चमकादियादहै। 


इतना ही नहीं; यह्‌ ग्रन्थ तुलनात्मक शली पर लिखा गयादटै। सांख्यसमत 
का अभीष्ट भी प्रतिपादन सद्यः न देकर अन्य दणंनों के तत्तत्‌ मतों के उपन्यास 
तथा खण्डन के अनन्तर ही किया गया दहै, जिसमे सांख्यके दृष्टिकोण का 
परिचय पाठक को भली-भांति लग जाता है । सांख्यकारिका कीआघठ्वीं कारिका 
मे सांख्याभिमत सत्कायंवाद का सयुक्तिक उपन्यास है, परन्तु इसकी व्याख्या 
करते समय कारणतावादसे सम्बद्ध न्याय, वौद्ध वेदान्त मतो के तत्तत्‌ वादों 
ओर सिद्धान्तो का परिचय तथा खण्डन प्रस्तुत कर वाचस्पति मिश्र जिज्ञासु 
के स।मने तुलनात्मक व्याख्यापद्धति से विषय का विवेचन करते हैँ । इसी प्रकार 
मनके संकल्पात्मक व्यापारके वणेन के प्रसंगमें प्रन्थकारने कुमारिल भटर 
के ( एलोकवात्तिक ) के प्रत्यक्ष सूत्रसे भी कई कारिका उद्धृत कर विपय 
को समञ्ञायाहै। ( कारिका२५) 1 यह्‌ तौलनिक पद्धति यथाथ में वाचस्पति 
मिश्च की अपनी विशिष्ट शली है । कारण यह दहै कि षड्दशंन के इस प्रकाण्ड 
विद्धान्‌ की अंगुलियों पर दाशंनिक तत्व नाचते रहते थे । फलतः सांख्य के मतं 
को स्पष्ट करने के लिये अन्य मतों का उपन्यास उनके लिये वायं हाथका बेल था। 


(ततत्वकौमुदी' तकं तथा न्याय के तत्त्वों से परिपुष्ट की गयीदहै। मूलमे 
अनुमान ( कारिका) के प्रकरणम केवल सामान्य लक्षण तथा त्रंविध्य की 
चर्चा मात्र है, परन्तु इखको व्याख्या मे न्यायभाष्य के अभिमत सिद्धान्तो का 
विवरण ग्रन्थकार ने बड़े विस्तार तथा वंशद्के साथ किया है । ^तत्त्वकौमुदीः 
केवल व्याख्या-ग्रन्थ न होकर मूल के समान नवीन तथ्यों की प्रतिपादिका दटै। 
वाचस्पति मिश्च ने मूल कारिका मे भनुल्लिखित नवीन तकं तथा युक्तियों का 
भी यहां विवरण दिया है, जिससे सांख्य का यह सिद्धान्त पृङ्खानुपुङ्खरूपसे 
पाठकों क सामने विराजने लगता है । एक उदाहरण से इसे समक्ञिये-- "कारण- 
भावाच्च सत्कार्यम्‌" ( कारिका €) की पुष्टिम कायं तथा कारण के अभेद 
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बोधक चार नवीन प्रमाणो का उपन्यास मिश्रजीने कियारहै, जिसका संकेत 


तकनी मूलने नहीं पाया जाता ( प° ४२, चौखम्बा काशी) । अन्य 
युक्तियों का भी व्रणन यहाँ करिया गयादहै ( पृ ४५) । 


वाचस्पति मिश्र मं पक्षपात का गन्धमी नहींहे 


प्रायः देखा जाता दै कि ग्रन्थकार का कोई न कोई अपना अभीष्टमत होता 
टै, जिसका वह्‌ संकेत ही नहीं करता, प्रत्युत वह्‌ उसे सिद्ध करने का प्रयत्नभी 
अनेक्णः किया करता है । ग्रन्थ के अनुणशीलन से वाचस्पति के स्वाभीष्टमतका 
पतता लगानाटेड़ी खीर है-- नितान्त कठिन समस्यादहै। वे क्याथे, नयायिक, 
सांख्यवादी या अद्रेती ? पत्ता लगाना दुष्कर व्यापार है । "ततत्वकौमुदी' कीः 
समीन्ला वतलाती रहै किवे इस व्याख्यान के अवसर पर पूणेतः सांख्यवादी हैँ । 

ईमानदार लेखक की पही तो विशेषता होती है कि वह्‌ व्याख्यात सिद्धान्तो 
से अपनौ वयक्तिकता को पृथक्‌ नहीं रखता; वह अपने को उसमें घुला-मिला 
देता है, विषय के साथ पणे तादात्म्यघारण करलेता है। तभी उसके 
व्याच्यानोमें प्रकृष्ट प्रभाव सिद्ध होतादै। एसे व्याख्याकारों मे वाचस्पति 
अग्रणीरहैँ। वे सांख्य की व्याख्या सांख्य के दुष्टि-विन्दुसे करते हैँ । उस समय 
वे न नेयायिकरहं ओर न वेदान्ती; वे पूणं आस्थावान्‌ श्रद्धालु सांख्यवादी हं। 
एक-दो उदाहरणों न्ने इस कथन का परिष्कार किया जा सकता है। 


(क) आक्षश्रतिराप्तवचनं तु (कारिका ५)-- व्याख्या मे “आप्तश्रुति' का 
अर्थं करिया गया है--"आप्ता-प्राप्ता युक्तति यावत्‌ । आप्ता चासौ श्रुतिश्चंति 
आप्तश्त्तिः' इस व्याख्या का हेतु क्या है? यह लक्षण “आप्तोपदेशः शब्दः 
गौतम सूत्र के समान ही प्रतीत होता है। “आप्ताः का लक्षण वात्स्यायन ने 
अपने भाष्यमें यह्‌ किया है--"आप्तः खलु साक्षात्कृतघर्मां यथादष्टस्याथस्य 
चिख्य;पयिषया प्रयोक्ता उपदेष्टा । साक्षात्करणमथस्य आप्तिः सा। तयाः 
वतते इति आप्तः तस्योपदेशः शब्दः प्रमाणम्‌ । 


वाचस्पति वात्स्यायन की इस व्याख्या से पूणे परिचित है, फिर भी उन्होने 
'आप्त' का विलक्षण अथं क्यो किय ? इसका कारण है सांख्य क। वेदविषयक 
विभिन्न सिद्धान्त । न्याय से विपरीत सांख्यमत मं वेद अपौरुषेय हे । न्याय वेद 
को पौरुषेय मानता है 1! इसलिए वह्‌ ईश्वर को आप्त कोटिमे मानकर वेद 
की पौद्पेयता सिद्ध करता है। सांख्य अपौरषेयवादी है। फलतः “आप्तः 
शब्द की नवीन व्याख्या की आवश्यकता है । 


१६ भा० दण 
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( ख ) अन्य प्रमाणो का खण्डन 
वाचस्पति उपमान को सांख्यदुष्टि सेनया प्रमाण नहीं मानते । अनुमान के 
अन्तगंत इसका अन्तर्भाव उन्होने बडे आग्रहुसे दिखलायादहै। इसी प्रकार 
सांख्यदुष्टि से अर्थापत्ति तथा अनुपलब्धि नामक प्रमाण भी, जिन्हें भटर 
मीमांसक तथा तदनुपतारी अद्रंती वेदान्ती प्रमाणकोटिमें मानतेर्टै, अमान्य 
ठहराये गये हैँ । वाचस्पति कीं यह्‌ महती विशिष्टतादहैकिवे जिस शास्त्र 
पर टीका लिखते है, वहां उसका दृष्टिकोण भी वे बड़ आग्रह्‌ के साथ पकड़ते 
है । तभी तो उनकी टीकां मे तत्तत्‌ दशंनोंके प्रमेयोंका इतना सुचिर 
समुच्चय प्रस्तुत मिलता है। मत की पुष्टिके लिएवेपुराणोंसे यथासाध्य 
साहाय्य लेते है । देवी भागवतः के उद्धरण इस वातके स्पष्ट.प्रमाण द| 
अन्तिम कारिकाकी टीकामें इन्टोने किसी राजवात्तिक नामक ग्रन्थसे 
श्लोकत्रयी को उद्धृत किया दै, जिसमे पष्टितन््र के सार विषयों का 
श्ामोल्लेख किया गया मिलता है । 
( ग ) सांख्य का ओपनिपदिक प्रमाण 
वाचस्पति ने तत्त्व-कोौमुदी के मङ्गल श्लोक को उपनिपद्‌ के मन््के 
आधार पर निमित किया है- 
अजामेकां लोहितशुक्लकृष्णा 
बह्वीः प्रजाः सृजमानां नमामः ॥ 
अजाये तां जुषमाणां भजन्ते 7 
जहत्येनां भक्तभोगां नुमस्ताम्‌ ।। # 
इस पद्य म लोहित, शुक्ल तथा क्ष्ण र गवाली त्रिगुणात्मिका प्रकृति का, 
उसको प्रजासृष्टिके व्यापार का, उसे भजनेवाले संसारी पुरुषों का तथा 
भूक्तभोगा भ्रकृति के परित्याग करने बाले मुक्त पुरुषों का पूणं संकेत पाया 
जाताहै। ये चारोंही विशिष्टतायें सांख्य-दशेन को निजी विभृति्यां हैं| 
वाचस्पति ने इस मंगल श्लोक का निर्माण श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के 
निम्नलिखित मन्त्र के आधार पर किया है- 
अजामेकां लोहितशुक्लङ्ृष्णां बह्वीः प्रजाः सृजमानां सरूपाः । 
अजो ह्य को जुषमाणोऽनुशेते जहात्येनां भुक्तमोगामजोऽन्यः ॥। 
इस ग्रन्थ की व्याख्या मे, व्याख्याकारों में पर्याप्त मतभेद है । अद्रैतवादी 
टीकाकारो की दुष्टि में यहां अजा से अभिप्राय त्रिगुणात्मिका मायासे है परन्तु 
सांख्यवादी व्याख्याकार यहां अजा" से अभिप्राय सख्याभिमत प्रकृति मानते 
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ईद । वाचस्पतिका भी जुकाव इसी अथं की ओर प्रतीत होता है। उपनिषद्‌ में 
प्रकृतिपरक अथे की सद्‌भावना यह्‌ सिद्ध करतीटहैकि सांख्य भी वेदान्त के 
समान ही उपनिषदों में संकेतित सिद्धान्त है । पूर्वोक्त मलल शलोक से वाचस्पति 
भो इसी मत के पोपक प्रतीतो रहेर्है। 


(घ) सांख्य की न्याय से पुष्टि 


(ततत्वकौमुदी' की रचना से पूवं वाचस्पति न्यायदर्णन पर अपनी न्याय- 
तात्प्यटीका' की रचना कर चुकेथे ! फलतः सांख्य की व्याख्या में उन्होने 
आवण्यक तत्त्वो का विवरण न्यायदशंनसे दिया है। 'त्रिविधमनुमानम्‌ को 
व्याच्या इख तथ्यकी प्रतिपादिका है। जहां अन्य टीकाकार केवल सामान्य 
वातोंके वणेनमें ही निमग्न है वहां वाचस्पति ने इसकी वड़ी ही पूणे व्याख्या 
कोट । अनृमानके सामान्यरूपे दो भेदै वीत तथ। अवीत; जिसमे प्रथम 
दो प्रकार का होता टै पूववत्‌ तथा सामान्यतो दृष्ट । अन्तिम केवल एक ही 
प्रकार का होता है--जेषपवत्‌ । इस प्रकार 'तत्त्वकोौमुदी' का अनुशीलन हमारे 
सामने न्याय-गास्त्र के तत्त्वों का भी पूणं परिचायक है । 


तच्यवेशारदी की समीक्षा 


योगसूव्रों पर “व्यासभाष्यः प्रामाणिक ओर पाण्डित्यपूर्णं व्याख्या है। 
व्यासभाप्य के निर्माता महषि व्यासदेव से कोई भिन्न ही व्यक्ति हैँ। अल्पाक्षरों 
मे निविष्ट होनेके कारण योगसूत्र स्वयं एक दूर्ह ग्रन्थ है, परन्तु उसको 
व्याख्या मं प्रवृत्त होने वाला व्यासभाष्य उससे कम दुरुह्‌ नहीं है; प्रत्युत नवीन 
तथ्यों के उपन्यास के कारण यह्‌ ग्रन्थ भाषा भाव तथा शेली-तीनों दुष्टियों 
से नितान्त दुरूह्‌, कठिन तथा रहस्यमय ग्रन्थ दहै। वाचस्पति भिश्रने इसी 
व्यासभाष्यके ऊपर अपनी “वंशारदी' टीका लिखकर योग के तत्त्वों को 
सुबोश्र ओर सरल वनायादहै; लेखक का यह सुनिश्चित मत दहै कि यदि यह 
व्याख्या उपलब्ध नहीं होतीतो नतो मूल सू्रोंका ही अथं निकलता ओरन 
भाष्यका ही गम्भीर तात्पयं खलता । दोनों के अथं तथा रहस्य को खोलने 
वाली एकमात्र कुञ्ञी हमारे पास टै--वाचस्पति मिश्र की यह्‌ “तत्त्व 


-वैशारदी--भाष्य-व्याख्या । 


इस व्याख्या की कतिपय विशिष्टताभओंका यहाँ सकेत मात्र कियाजा 
रहा है । । 


२६२ भारतीय दशन 
( क ) पारिभाषिक शब्दां का तात्पय-प्रदश्चैन 


योगसूत्र तथा व्यासभाष्यमे पारिभाषिक शब्दों की वड़ी प्रचुरता पाई 
जाती है । इसके तात्पयं को समञ्चना नितान्त आवश्यक टहै। "तत्त्वर्वणारदी' 
मे इसका विस्तृत परिष्कार क्रिया गयादहै। उदाहरण के लिए देखिये १,१६ 
सूत्र के भाष्यमें ज्ञान-प्रसाद' शब्द का अथं वतलाते हुए वाचस्पति का कथन 
वड़ा ही हृदयावजंकं है । जव सतत्वमें रजोगुण का लेगमाच्र भी अवरिष्ट 
नहीं रहता अर्थात्‌ वराग्य तथा अभ्यास की विमल धाराओोंसे रज एवं तम 
के स्वेथा नाश होने पर सत्त्व ही जव एकमात्र स्थित रहता है, तव चित्तकी 
दशा 'ज्ञान-प्रसाद' कहलाती टै (पृ० २०) । इसी प्रकार १।१७ में “वितर्क 
शब्द कौ व्याख्यामें व्यासभाष्यमे “आभोगः शब्द का प्रयोग किया गया दहै, 
परन्तु इस पर्यायदान से विषय स्पष्ट नहीं होता । फलतः वाचस्पति मिश्च की 
समपंक व्याख्या है--“स्वरूपसाक्षात्दारवती प्रज्ञा आभोगः { स्वल्प के 
साक्षात्कार करनेवाली प्रज्ञाका ही नाम आभोग टै )- पृं २१। योगसूत्र 
२।६ का एकं प्रख्यात शब्दै स्वरसवाही! जो व्यासभाप्यमें भी व्याच्या- 
रहित ही छोड दिया गया है । वाचस्पति की टीका है--स्वरतेन वासनारूपेण 
वहनशीलः न पुनरागन्तुकः अर्थात्‌ स्वाभाविक, आगन्तुक नहीं । 


( ख ) सिद्धान्ता का विस्तृत विवरण 


व्यासभ।घष्य में वेदिक मतो की अपेक्षा बौद्धोंके मत की विस्ठरेत समीक्षा 

है । भाष्य से यह मत स्वल्प अक्षरोमें ही उपन्यस्त टै । इन स्थलों पर वाचस्पति 

ने मतो का प्रतिपादन बड़ ही विस्तार तथा सुबोध रीत्िसे किया है। योगसूत्र 

३।१३ के भाष्यमें घम से अतिरिक्त घर्मी नहीं होता इस बौद्ध मत का संकेत 

मात्र किया गया ह, परन्तु तत्त्ववं शारदी मे दृष्टान्त के सहारे इसको भली-भांति 
समज्ञाया गया टै । ३४४ सूत्र तथा भाष्य में निबद्ध सिद्धान्तो का प्रतिपादन इस 
सूत्र की तत्त्ववं शारदी से बडे विस्तार के साथ किया गया दहै । स्थान-स्थान पर 
पुराणों के तत्तत्‌ उपयोगी श्लोकों का उद्धरण भी दिया गया है । कही-कहीं प्राचीन 
कथाओं की ओर विषय को विशदता के लिए संकेत भी किया गया है । ३।३० सूत्र 
मे यमके भदोंका वणन र्या गया है। इसके भाष्यमें पाचों यमोंके स्वरूप 
का वणन विस्तारकेसाथदटै। दूसरेको वोध करानेके लिये प्रयुक्त वाणीम तीन 
दोषों का सदृभाव कभी-कभी वना रहता है, जिनके नाम है-- १. वच्न,. 
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२. भ्रान्तिप्रतिपत्ति, ३. प्रतिपत्तिमिश्यात्व । वाचस्पति ने इन तीनों को 
उदाहरेणमुखेन वड़ो सफलता के साथ समञ्ञाया है । उदाहरण के अभावमें 
इनका यथाथतः समञ्षना कठिन ही नहीं; अपितु असम्भव भी था । योगसूत्र 
के चतुथं पादमें वौद्धों के निभिन्न नाना मतोंका खण्डन किया गया है। 
इनका विशद ल्पसे प्रतिपादन वाचस्पति ने अपनी व्याख्यामें किया है! 

विज्ञान भिक्षुने भाष्य के ऊपर 'योगवात्तिक' नामक जो अपनी विस्तृत 
व्याख्या लिखीदै उस्म तत्ववंलारदी का प्रभाव स्पष्टतः दृष्टिगोचर होता 
टै, यद्यपि अनेक स्थलों पर विज्ञाननिक्षु वाचस्पति मिश्र से भिन्न मत रखते हैं। 

इस सक्षिपतत आलोचनासे हम इस निप्कपं पर पहुंचते ह किं वाचस्पति 
मिश्र सांख्य तथा योगणास््र के इतिहास मे एक महत्वपुणं स्थान रखते है । 
इनकी इन शणास्वों की व्याख्या वड़ीहौ सुवोध सरल तथा प्रामाणिक है। 
इनकी सहायता मूल तत्वों की जानकारीके लिये हमे एक हजार वर्षोसे 
उधिक समयसे मिल रही, ओर भविष्यमें भी मिलती रहेगी । 


८ २ ) योग-मनोविज्ञान ^ 


"योग" शब्द समाध्य्थक “युज्‌' धातु ( युज्‌ समाधौ ) से निष्पन्न होता 

दै। अत्तः योग का व्युत्पत्तिलम्य अथ-समाचि दै । पतज्ञलिङकृत योग का 
लक्षण है-योगश्ित्तवृत्तिनिरोघः, अर्थात्‌ चित्त की वृक्तियों 

चित्त को रोकना । ' चित्त से अभिप्राय अन्तःकरण ( मन, बुद्धि 

अओैर अहंकार ) से है। चित्त सत्त्वप्रधान प्रकृति परिणाम 

टै, अर्थात्‌ प्रकृति के परिणामों मे सवसे अधिक सत्व का उदय चित्त में होता 
दै । चित्त प्राकृत होने से जड ओर प्रतिक्षण परिणामशाली है । वह सत्त्व, 
रज तथातमकी अधिकताके कारण क्रमशः तीन प्रकारका होता है- 
प्रख्याशोल, प्रवृत्तिशील तथा स्थितिशील । प्रख्या ( ज्ञान ) ङ्प चित्त 
सत्व, रज, ओरतमसे संतुष्ट होने पर एेश्वयं ओर शब्दादि विषयों का प्रेमी 
वनतादहै। तमसे युक्त होने पर यही चित्त अधर्म, अज्ञान, अवंराग्य ओर 
अनेश्वयं से व्याप्त हो जातादहै। तमके आवरणों के नितान्त क्षीण हो जाने 
पर रजके अंशमात्र से संतुष्ट चित्त सवत्र प्र्योतमान होता है भौर धमं, 
ज्ञान, वंराग्य तथा एेश्वयं से युक्त होता दे । प्रथम अवस्था में चित्त एेश्चयं ओर 


विषयों को केवल चाहता ही रहता है, परन्तु वे उसे प्राप्त नहीं होते, क्योकि 


वह रज ओर तमसे संयुक्त रहता है; तथापि इस दशा में सात्विक गुण की 
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अधिकता से रेश्वयं की प्राप्ति होती दै 1 जव चित्त.मे रजका का लेणमातवर 
भी मल नहीं रहता, तव सत्त्वप्रधान चित्त स्वल्प में प्रतिष्टित होकर प्रकृति 
पुरुष की अन्यथाख्याति या विवेक ज्ञान कोप्राप्तकरलेता दहै ओर धर्ममेव 
समाधिसे समन्वित हो जाता टै । 


इस चित्त की ५ भूमियांया अवस्थाय होती है (१) क्षिप्त, (२) मूढ 
(३) विक्षिप्प, (४) एकाग्र (५) निरुद्ध । क्षिप्त का अथं चल दै । क्षिप्त 
दशा मं चित्त रजोगुण की अधिकताके कारण अस्थिर ओौर 
चित्त की भूमि चच्चल वना रहता टै ओर वदहिर्मुख होने से संसार के सुख- 
दुःखादि विषयोंकी ओर स्वतः प्रवृत्ति रहता । मृद 
चित्त तमोगुण की अधिकता के कारण विवेकशून्य रहता टै, कृत्याक्रत्य का 
विवेचन नहीं करता भौर क्रोधादि के द्वारा विरुद्ध कार्यामं ही भ्रवृत्त रहताद। 
“मुञ्चे क्या करना है ओर क्या नहीं करना टै" इस विषय का वह कभी निणेय 
नहीं कर सकता, क्योंकि वह॒ अत्यन्त तामसिक होता है । विक्षिप्त चित्त सत्व 
की अधिकतासे दुःखकेसाधनोंको छोडकर मुख के साधनभूत शब्दादि विषयो में 
भरवृत्ति रहता है । राजस क्षिप्त चित्त की अपेक्षा यह सात्विक चित्त कभी-कभी 
स्थिरता धारण करता है । "विक्षिप्त' दशा में चित्त मे सत्व की अधिकता रहती 
है मौर इस प्रकार थह क्षिप्त दशा से नितान्त;विशिष्ट होती टै । रजोगुण की 
भ्रवलता होनेकेकारणक्लिप्तदशामे चित्त कभी भी स्थिर नहींटोता, वह्‌ सदा 
चचचचल बना रहता हे, परन्तु विक्षिप्त दशामे वह्‌ सत्त्व की अधिक्ताके कारण 
कभी-कभी स्थिरता को व्याप्तकरलेताहै । इस विशिष्टता को सूचित करनेकेलिए 
“क्षिप्त' से पहले "वि" उपसगं जोडा गया है ˆ । चित्त कौ अन्तिम दोनों दशाओं में 
सत्व की अधिकता बढ़ जाती टै । इसलिए इन दशाओं मे चित्त समाधिके लिए 
उपयोगी वन जातादै। इन दोनों प्रकारके चित्तो में पर्याप्त अन्तर दै । 
एकाग्र" का अथं है--एक ही विषय को चिन्तन करने वाला चित्त । "निरुद्धः 
का अथं है--रुका हुमा चित्त, अर्थात्‌ वह चित्त जिसकी सारी वृत्तियां रोको गई 
या हटायी गई हों । जव बाहरी वत्तियों के विरोध होने पर चित्त एक ही विषय 
मे एकाका रवृत्ति धारण करता है, तव उसे एकाग्रः कते है, परन्तु सव वृत्तियों 
ओर संस्कारोंकै लय हो जाने पर चित्त की संज्ञा निरुद्धः हैः। इन पांच 
भमियों में प्रथम तीन समाधिके लिए नितान्त अनुपयोगी है, परन्तु अन्तिम दोनों 
भूमियो मे योग का उदय होता है । इन भूमियो के अनुरूप चित्त के चार प्रकार 
के परिणाम होते ह। क्षिप्त ओर मूढ भूमियों में व्युत्यान, विक्षिप्त में समाधि- 


का = 
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प्रारम्भ, एकाग्र मे एकाग्रता तथा निरुद्ध मे निरोधलक्षण परिणाम होते है । 
अतः समाधि के लिए अन्तिम दो दशाओं की नितान्त उपयोगिता है। 
पुटप निसर्गतः शुद्ध, चंतन्यङ्प तथा शरीर मन के वन्धनों से स्वतन्त्र है, 
परन्तु अज्ञान दशा में चित्त से सम्बद्ध रहता है। चित्त वास्तव में प्रकृतिसे 
उत्पन्न होने से अचेतन है, परन्तु पुरुष के प्रतिविम्ब पडने पर वहु चेतन के 
समान प्रतीत होतादै। पदाथ के साथ सम्बन्ध होने पर चित्त उस वस्तु के 
र्पको ग्रहण कर लेतादहै। पुर्षको पदार्थं के स्वल्प का ज्ञान चित्तके 
परिवतेनों के कारण होता है, जिन्हें 'वृत्तियां कहते हैँ । जिस प्रकार नदी 
की लहरो में प्रतिविम्बित चन्द्रमा स्थिर होने पर भी चलायमान प्रतीत होता 
है, उसी प्रकार परिणामशील चित्तमें प्रतिविभ्वित स्वतः अपरिणामशाली 
पुरुप परिवततनणील मालूम होता है । 
चित्त की वृत्तियां प्रधानतया पांचर्है- प्रमाण, विपर्यय, विकल्प, निद्रा 
ओर स्मृति । प्रमाण ( सत्य ज्ञान ) साष्यों के समान प्रत्यक्ष, अनुमान ओर 
णन्द तीन प्रकारका होतादहै। किसी वस्तु के मिथ्या 
चित्त कौ वृत्तियां जान को विपर्यय कहते हैँ, जिसके अन्तगंत संशय 
भी माना जाता है। शब्द-ज्ञान से उत्पन्न होने वाला 
परन्तु सत्य वस्तु से शून्य ज्ञान "विकल्प" है । जसे घोडे की सींग को सुनकर 
इन शब्दों कै अथकोतो हस समज्ञ जाते रहै, परन्तु वास्तविकता से इनका कुछ 
भी सम्बन्ध नहीं है, क्योकि घोड़े की सींग होती ही नहीं । यह केवल शाब्दिक 
ज्ञान है, अथंसे हीन होने से अधिक नहीं । "पुरुष का स्वरूप च॑तन्य है, इस 
वाक्यमें षष्टी के प्रयोग से दोनों की भिन्नता प्रतीत होती दै, परन्तु वास्तव 
मे चैतन्यात्मक पुरुष चतन्य से भिन्न नहीं है । अतः इस वाक्य से उत्पन्न बृत्ति 
विकल्परूप है । तम के आधिक्य पर अवलम्बित होनेवाली वृत्ति निद्रा" है, 
जिसमें जाग्रत ओर स्वप्न वृत्तियों का अभाव रहता है । जागने पर पुरुषों को 
यह भान होता.है किर्मैने खूब अच्छी गहरी नींद ली, "जिसे मेरा मन खूब 
प्रसन्न है, या मुं अच्छी नीद नहीं आई, जिससे मेरा मन घूम रहादहै। यह 
भान ( प्रत्यवमशेज्ञान) होने परही हौ सकतादहै1 अतः निद्रा वृत्तिरूप 
टै । अनुभव किये गये विषयों का विना परिवतनके ठीक ठीक याद आना 
“स्मृति' कहलाती है । चित्त के समस्त व्यापारो या अवस्थां का अन्तर्भाव 
इन्हीं पचो के भीतर किया जा सक्ता टै । 
जव वत्तियां उत्पन्न होकर चित्त में क्षय प्राप्त कर लेती ह, तब ये नितान्त 
क्षीण नहीं हो पातीं; प्रत्युत उनका सूक्ष्म रूप “संस्कारःकेखरूप में रहताहै॥ 


२६६ भारतीय दशन 


ये सस्कार ही योग्य अवसर अने पर उद्बोधक हतु के होने पर पुनः स्थूल रूप 
भ्राप्त करते हैँ ओर वृत्तियों का रूप धारण कर लेते हैँ । अतः वृत्तियों से संस्कारों 
की भौर संस्कारोंसे वृत्तियोंका उदय होत्ता टै। 
संस्कार इस प्रकार यह चक्र सतत क्रियाशील रहता है ।“ वत्ति ` 
भौर संस्कार का परस्पर सम्बन्ध वृक्ष ओर जडोंके 
उदाहरण से भलीर्भाति दशया जा सकता है । जड़ पृथ्वी के नीचे अदुण्य रूप 
से विद्यमान रहती दँ भौर वक्षके नाश हो जाने पर अनुकूल परिस्थिति में 
चद्‌ कर पेड को पदा कर सकती हैँ । उसी प्रकार वृत्ति तथा संस्कार का एक 
चक्र होता दटै। वृत्तियां जव क्षीण हो जाती है, तववेसंस्कारका ल्पपा 
लेती है । वे नष्ट नहीं होतीं; प्रत्युत अवचेतन मानस में अत्यन्त सूक्ष्म च्पमें 
टिक जाती हैँ । अनन्तर वे "संस्कारः का रूप ग्रहण लेतीदहैँ। इस प्रकार 
-संस्कारः' वृत्तियों के द्वारा उत्पन्न होदे दह । अनुकूल कारणक अनेपरवेही 
संस्कार चेतन मानस में उदृबुद्ध होकर प्रत्यक्षतः दिखलाई पड़ने लगते हैँ ओर 
तववे वृत्तियोंकारूप धारण करतेर्है। इस दशामें संस्कार वृत्तियोंको 
उत्पन्न करते हँ । वृत्तिसे संस्कारका जन्म ओर संस्कारसे वत्ति का उदय-- 
यह चक्र सदा चला करतादटै। इस विषय को समञ्लानेके लिए ऊपर वक्ष 
तथा जड़ का उदाहरण दिया गया है । वृक्षहीक्षीण होकर पृथ्वीम घुसकर 
जड वन जाता है ओर जडुं ही उपयुक्त सामग्री- जल तथा वायु पाने पर वक्ष 
के रूपमे पनप उठती हैँ । फलतः वृत्तिटै स्थूलरूप ओर संस्कारटै सूक्ष्म 
ख्प। वस्तुएकहीटै, परन्तु रूप भिन्र-भिन्न दृष्टिगोचर होते ह । अव 
चित्तवृत्ति के निरोध काक्या अथं है ? साधारणतया प्रतीत होता है कि चित्त 
की वृत्तियों का जव निरोध ( रोकना ) होताटै तव योग सिद्ध होतादै 
परन्तु इतने से ही “योग नहीं होता । पूरा योग तभी होता है जव वृत्तियोंके 
साथ साथ उनके सस्कारोंका भी निरोध हो जाय । स्थूल वृत्तियां तथा सूक्ष्म 
सस्कार-इन दोनों के निरोध होनेपरहीः योग की पूणता सिद्ध होती दै। 
वक्ष का पररा सूखनाक्याहै? केवल बाहर दिखाई पड़ने वाले वृक्षकाही 
नही, विकि उसकी जडो के सूखने या नाण होनेपरदही वृक्ष को हम पूणेतः 
नष्ट हुमा समज्ञ सकते ह । इस उदाहरण के योग का सच्चा रूप समञ्ञमंओआ 
सकता है । प्रज्ञा के भआालोक से वृत्तियों के निरोधके साथ साथ संस्कारका 
निरोध भी होना आवश्यक है । तभी योग पूणे कटा जा सकता हे । 
योगकेदो भेद होते (१) सम्प्रज्ञात तथा (२) असम्प्रज्ञात । 
इन भेदं का रहस्य जानने कै लिए एक लौकिक उदाहरण पर दुष्टिपात करना 





कदि 
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चाहिए । लकड़ी के दटुकड़ों मे जव आग लगा दी 


 योगकेश्रकार जातीदटै, तो वे टुकड़े जलने लगते हँ ओर सब टुकड़ोंको 


जलानेवाली आगएक आकारमें दिखलाई पड़ती है। 
टुकड़े पहले जलते ह; अनन्तर आग स्वयं जलती रहती है, पर अन्तमे दाह्य 
पदाथ के अभाव में वह्‌ स्वयं वज्ञ जाती है, उसका जलना समाप्त हो जाता है । 
योगप्रक्रिया में भी चित्तवृत्ति की एसी ही दशा होती है । चित्त मं अनेक वृत्तियों 
कासद्‌ूभाव रहताहै। जव किसी एक वस्तु के ध्यान में चित्त लगाया जाता है, 
तव अन्य वृत्तियां क्षीण होकर उसी वृत्ति को दृढ तथा प्रवल वनाती हैँ! उस समय 
बरही वृत्ति मुख्य रहती है, तथा ध्यान के प्रकपं से श्रज्ञा' कहलाती है । समाधि 
दो वस्तुओंके धर्पण ( रगड़) कै समान है । उससे उत्पन्न प्रज्ञा घर्षणसे 
(रगडने से) टोनेवाली आग के समान दै । यह्‌ प्रज्ञाग्नि अन्य वृत्तियोंकानाश 
करदेती दहै भौर कुछ काल तक्र स्वयं प्र्योतित रहती है, परन्तु अन्ततोगत्वा 
अपने ही आप उपणान्त हो जातीदहै। जिस समय चित्त अन्य वृत्तियों के 
उपक्षीण होने पर एकाग्र भूमिमें एक वस्तुके सतत ध्यान मे लगा रहता दै, 
उस समय संप्रन्नात (सं+ प्रज्ञा+त) समाधि होती है। इसका फल है- प्रज्ञा 
का उदय । यह प्रज्ञा सद्‌भूत (वास्तव, सत्य) अथं को प्र्योतित करती है 
(सत््वद्शंन), समस्त क्लेणो का नाश करती दै (अविद्याक्षय), कमं बन्धनो को 
शिथिल वनाती है तथा निरोध को अभिमुख ( आसन्न ) करती है। 


इतर वृत्तियों के निरोध से उत्पन्न प्रज्ञाका भी निरोध भावश्यक है, क्योकि 
परज्ञा कितनी भी सात्विक क्योंन हो आचखिरदटैतो वृत्तिही। योग में चित्त 
की समग्र वत्तियों का निरोध होना ही चाहिए । प्रज्ञाभीतो एक वृत्तिही 
ठहरी । अतः जव इसका विरोध होता है, तभी परणं योग की सिद्धि होतीहै। 


समाधिकेदो भेद 


"एकाग्र" चित्त की वहु अविचलित अक्षुब्ध अवस्था है जव ध्येय वस्तुकं 
ऊपर चित्त चिरकाल तक रहता है । इस योग का नाम सम्प्रज्ञात या सबोज 
समाधि है, क्योकि इस अवस्था में चित्त के समाहित होने के लिए कोई न कोई 
बीज या आलम्बन बना रहता है; परन्तु निरख्दध दशा में असम्प्रज्ञात समाधिका 
उदय होता है, जब चित्त की समस्त वृत्तियां निरुढ या बन्द हो जाती हे । यहां 
किसी भी वस्तु का आलम्बन नहीं रहता । अतः इसे निर्जीव या असम्भज्ञात 
समाधि कहते है । ध्येय वस्तु का ज्ञान बने रहने के कारण पूवे समाधि सम्प्रज्ञात 
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कहलाती है; ध्येय, ध्यान तथा घ्याताके एकाकार हो जानेस ध्येय वस्तुसे 
ज्ञान के पृथक्‌ न होने से दूसरी समाधि का नाम “असम्प्रज्ञात' टे) 


किसी भी ध्यान में तीन कोटियां होती है। ध्याता--ध्यान करनेवाला 
व्यक्ति । ध्येय-- ध्यान की वस्तु जिस पर ध्यान किया जाता टै, तथा ध्यान, 
ध्यान करने की क्रिया । विना आलम्बन के कोई ध्यान आरम्मिकदणामेंदहो 
नहीं सकता । यह आलम्बन वहूत काल तक विद्यमान रहता टै । इस दशा की 
समाधि का नाम टै-सम्प्रन्नातया सवीज समाधि। इसी का आश्रव प्रत्येक 
साधक को लेना पड़ता हे । इस समाधि में पुवं वर्णित्त प्रकारो मं चित्त "एकाग्र 
कोदशा मे रहता है । इसके चिरकाल अभ्याससे साधक का चित्त सव वृत्तियों 
से निरुद्ध हो जाता है, अर्थात्‌ वह्‌ पूवे आलम्बन भी धीरे-धीरे क्षीण हौ जाता 
हे ओर चित्त अपने विशुद्ध निरालम्ब दशा में उपनीत टौता टै। अव चित्त 
कहटलाता है- निरुद्ध गौर समाधिका नाम है--असम्भ्रजात। ऊपर कहा 
गया है कि अन्तिम दोनों चित्त समाधि-उपयोगी होते दँ । इसका तात्पयं यह्‌ 
है कि एकाग्र चित्त में “सम्प्रल्ञात' समाधि ओर निरुद्ध चित्त में (असम्प्रज्ञात 
समाधि का उदय होता दहै । यही दोनों मे अन्तर होता दहै। 


इन दोनो मं सम्प्रज्ञात समाधि चार प्रकार की होती है--वितकानुगत, 
विचारानुगत, भानन्दानुगत ओौर भस्मितानुगत । ग्राह्य विषय दो प्रकारका 
होता दै- स्थूल ओर सूक्ष्म । स्थूल आलम्बनमेंजो 

सम्प्रज्ञात का भेद चित्त काभाभोग है उसे "वितकं' कहते हैँ । "आभोग 
शब्द का अथं है-एक वस्तु का दूसरी वस्तु के ऊपर 

आरोपित होने पर उसके साथ देश सम्बन्धी एकता । पदाथ के सान्निध्य में 
एकता होने से चित्त जो उसके स्वरूप का साक्षात्कार करलेताटै वह आभोग 
है । (वस्तुस्वरूपसाक्षात्कारिणी प्रज्ञा-त० व° १।१७) (क) अतः किसी 
महाभूत आदि अवयवी स्थूल वस्तु मे शब्दार्थोल्लेखपूवक जो भावना कौ जाती हँ 
उसे 'सवितक' समाधि कहते हैँ । “यह गौ है य्ह शब्द, अर्थं (वस्तु) मौर 
ज्ञान तीनों एक साथ संवलित रूप से विद्यमान रहते हैँ । अतः वस्तु के जिस 
चिन्तन में तीनों उपस्थित रहते है वह सदितकं समाचि होती है ओर जहां शब्द- 
शन्य होने से केवल अथं की भावना की जाती है, उसे "निवितक्रः कहते ह । 
(ख) सूक्ष्म आलम्बन में चित्त के आभोग को “विचार' कहते हैँ । अतः जहां 
तन्मात्र आदि सूक्ष्म आलम्बन को ग्रहण कर भावना की जाती है, वह्‌ होती हं 
सविचार समाधि, परन्तु जहां देश, काल आर घमं के सम्बन्ध का परित्यागकर 
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केवल सूक्ष्म धमं की ही भावना कौ जाती है, वह निविंचार समाधि कहलातीः 
है । ग्राह्यविपयक होनेसे इनका नाम ग्राह्यसमापत्ति' टहै। (ग) सात्विक 

कार से उत्पन्न होने कै कारण इनद्धियां सुखात्मक टँ । अतः साक्षात्कार के 
साधनभूत इन्द्रियों की भावना करने पर सानन्द समाधि का उदय होता है 
यह सम्प्र्ञात “ग्रहणस्षमापत्ति' टोता है। (ध) इन्द्रियां अस्मिता से उत्पन्न 
होती ह । अतः कारण होने से अस्मिता (बुद्धि) इन्द्रियों से नितान्त सूक्ष्म 

। चितूप्रतिविम्ब बुद्धि 'अस्मिता' है । अतः इस वुद्धि को भावना करने पर 

स्मिता समाधिः का जन्महोतादटै। बुद्धिम ग्रहीता पुरुष के अन्तभवि 
होने से यट सम्प्रज्ञात समाधि ग्रहीतुविषयक' मानी जाती टै । 

इस समाधि मं साधक स्थूल से आरम्भ कर सूक्ष्म तथा सृक्ष्मतर विषयों का 

ध्यान करता टे । साधना की यही प्रक्रिया दै । आरम्भ करना चाहिए किसी 
स्थूल पदाथ से ओर धीरे-धीरे स्थूल को छोड़कर सृकष्म पदार्थो पर ध्यान स्थिर 
करना चाहिए । स्थल पदाथ का चिन्तन कहलाता है--वितकरनुगत समाधि 
तथा सूक्ष्म का ध्यान है विचारानुगत समाधि । इन्द्रियां सूक्ष्म पदार्थोसे भी 
सृक्ष्मतर होती टै । अत एव उनका ध्यान करना सानन्द समाधि कहूलाता 
है । इन्द्रियां विषयों कं प्रहणकरनेका द्वार होती दँ इसीलिए यह समाधि 
'ब्रहणसमा पत्ति' कह्लाती टै । सवके अन्तमं होता टै बुद्धि का घ्यान । यह्‌ 
सृक्ष्मतम होता है ओर इसीका नाम टै--सास्मिता समाधि । इस समाधि के 
फलस्वरूप आत्मा का साक्षात्कार हो जाता है, अर्थात्‌ साधक को यहु विवेक 
ज्ञान हो जाता करि भात्मा यथाथ रू्पमसे शरीर, मन तथा अहंकार सवोंसे 
निनं 


असम्प्रज्ञात समाधि 


हस समाधि की अन्तिम दशा मे भी चित्तके लिए कोईन कोई आलम्बन 
वना ही रहता दै, चाहे वह्‌ कितना भी सृक्ष्मक्योन हो; परन्तु इसी प्रकार 
ध्यान करते-करते चित्त का सम्बन्ध सव विषयों से छूट जाता है । यही समावि 
असम्प्रज्ञात समाधि कहलाती है 1“ इस दशा में पटहूंचने पर आत्मा अपने 
विशुद्ध चंतन्यखूप मे प्रतिष्ठित होता दहै, अर्थात्‌ यहु "केवलः असंपृक्त ङ्पसे 
विद्यमान होता है। इसी दशा कानामदहै--कव्त्य । योग का यद्ीध्येयहै। 
यह्‌ कव सम्भव टै ? इसके लिए केवल चित्त की वृत्तियों का ही निरोध आवश्यकः 
नहीं होता, प्रत्युत उनके सूक्ष्म संस्कारोंका भी निरोध आवश्यक होता है। 
निरोव' का अथ है-निःशेषहूप से रुद हो जाना, सदा के लिए बन्द हो जाना ॥ 
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इस दशा मे समस्त क्लेशो का नाशो जाताटै, परन्तु इसके लिए चाहिए 
"दृढ साधना तथा पूण अध्यवसाय । योग की साधना कोई वालकका चेल नहीं 
है कि वह अनायास प्राप्त हो सकती टै, इसके लिए साधक को कठिन परिश्रम, 
दृढ निष्ठा ओर अटूट श्रद्धा रखनी पड्तीदटहै। तवदीर्वकालमें यह्‌ दशा सिद्ध 
होती है ओर योगी असम्प्रज्ञात समावि की स्थिति पर पहुंचता द । 
चित्त अनेक क्लेगों का भाजन है, जिन्हें दूर करनेसेही वह योग-मागेमें 
अग्रसर हो सकता है। ये समग्र क्लेण विपयंय-ह्पर्ह। अविद्या तो जक्षत्‌ 
विपयेय, मिथ्याज्ञान करूपहीदटै, परन्तु अन्य क्लेण भी 
क्लेश अविद्यामूलक टोनेसे मिथ्याज्ञान हीर! महत्त्व ओर 
अहुकारादि परम्परामें परिणाम.को स्थापित करतेर्है, 
तथा आपस में अनुग्राहक वनकर कर्मो के फलों (जाति, आयु तथा भोग ल्प) 
को निष्पन्न करते ह । कर्मो से क्लेश उत्पन्न होते टै ओर क्लेणों से कर्मो का 
उदय होता है । अतः वे आपसमे एक दूसरे के सहायक दट। 


क्लेश पाँच प्रकार के होते है--अविद्या, अस्मिता, राग, द्वेप ओर 
अभिनिवेश । ( १ ) अनित्य, अपवित्र, दुःख तथा अनात्वमें क्रमशः नित्य, 
पवित्र, सुख तथा आत्म-वुद्धि रखना अविद्या कहलाती है । पृथ्वी, काश 
-तथा स्वगं को नित्य मानना, परम वीभत्स अपवित्र शरीर को पवित्र मानना, 
दुःखदायी जगत्‌ के पदार्थो में सुखबुद्धि रखना तथा शरीर, इन्द्रिय ओर मन 
को आत्मा मानना अविद्या के प्रत्यक्ष दृष्टान्त है। यही चतुष्पदा अविद्या 
-क्लेशसन्तान का वीज है, तथा विपाक के साथ कर्माशय की उत्पादिका रै 
(२) पुरुष (दुक्शक्ति) बुद्धि (दर्शनशक्ति) से नितान्त भिन्न है, परन्तु दोनों 
-को एक मान बैठना अस्मिता" है। भोक्ता ओर भोग्यके इस प्रकार एकत्व 
की भावना होने पर ही भोग की कल्पना होतीहै। पुरुप चेतन होने से 
दष्टा होता है । केवल वही द्रष्टा है, इसलिए वह दुकृशक्ति के नाम से अभिहित 
होतादहै। बुद्धिके द्वारा प्रप्चका भान होता है, इसलिए वह हई दशंन- 
शक्ति । दोनों एकदम भिन्न है, परन्तु मन, बुद्धिको आत्मा मान लेना 
अस्मिता है । इसे क्लेश कहने का अभिप्राय यह है कि सुख.-तथा दुःख का 
अनुभव तो साक्षात्‌ रूपसे बुद्धि ही करती है, परन्तु पुरुष अपने भापको बुद्धि 
से एकाकार कर लेता दहै गौर उस समय वह भोक्ता वन जाताहै। भोग 
वस्तुतः बुद्धि में होता है, तरन्तु इसी अस्मिता के कारण पुरुष को भी भोग की 
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उपलब्धि होती टै । इसीलिए ˆअस्मिता' की गणना क्लेशोमेकी गई दटै। 
( ३ ) सुखोत्पादक वस्तुभओंमे जो लोभया तृष्णा उत्पन्न होती है, उसे 
“रागः कहते हैँ । (४ ) इससे विपरीत दुःख को जानने वाले पुरुष का दुःखः 
कीस्मृनिके साथ दुःख साधनोंमेजो क्रोध या जिधांसा होतीदटै, वह द्रेष 
1 ( ५) पामर जीवसे लेकर विद्रानों तक जो मृत्यु का भय लगा रहता 
, उते अभिनिवेशः कहते हैँ । यह स्वभावे ही वासनरूप से प्रवृत्त होता 
स्वरसवाही ) है, अतः यह्‌ स्वाभाविक होता है, आगन्तुक नहीं । 


~ (तप+ ऊप, 


~: ¢ @‰ + 
(२ ) योग क्तेव्यमीमांसा “८ 


विवेक की सिद्धि के लिए पातज्ञल द्णनमें योगके आठ अंगोंका वणन 
क्रिया गया । वहतो नित्िडाददहै कि जव तक आत्मा का शरीर ओर मन 
के उपर पूरा अधिकार नहींहो जाता, तव तक उसमे वह्‌ शान्तिया 
निश्चिन्तता नहीं आत्ती जिससे वह्‌ प्रज्ञा की उपलब्धि कर सके । अतः शरीर, 
मन तथा इन्द्रियों की शुद्धिके लिए जठ प्रकार के साधनों का निदश किया 
गयादै। इन योगांगोकेनाम रहै --यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार 
धारणा, ध्यान ओर सप्ाधि। 

( १) यम-का अर्थं संयम होताहै। इसके पांच प्रकार होते है (क) 
अहिसा-स्वंदा तथा सवथा सव प्राणियोंके ऊपरद्रोह्‌न करना; ( ख) 
सत्य-- मन ओर वचन क। यथाथं होना, अर्थात्‌ जसा देखा गया था, अनुमान 
कियाहो उसी के समान मन तथा वचन का होना; (ग) अस्तेय-धोरीन 
करन। अर्थात्‌ दूसरोंके द्रव्योंके लिए स्पृहान रखना; (घ) ब्रह्मचयं-- 


गुप्तेन्द्िय उपस्थ का संयम करना; ( ङ ) अप्रतिग्रहु- विषयों कं अजेन, रक्षणः 


आदि दोप दहोने से उन्द्‌ स्वीकारन करना । 

(२) नियम भी पाँच प्रकार के है--( क) शौच-आम्यन्तर भौर 
बाह्य शुद्धि । आभ्यन्तर शौच चित्त के मलो का अच्छी तरह धो देना है; बाहरी 
शुद्धि मृत्तिका जलसे तथा पवित्र भोजनके करने से होती है । (ख) सन्तोष-- 
सन्निहित साधनों से अधिक वस्तुओं के ग्रहण करने की इच्छा न होना; (ग) 


तप-सुख-दुःख, आतप-शीत, भूख-प्यास आदि दन्दो का सहन तथाः 


चाद्द्रायणादिं कठिन ब्रतों का पालन करना; ( घ ) स्वाध्याय-मोक्षशास्त्रो 


का अध्ययन ओर प्रणव का जप; (ङ ) ईश्वरःप्रणिधान-ईश्वर को भक्ति 


पूवक सव कमं समपंण करना । 
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( ३ ) आसन- स्थिरसुखमासनम्‌; स्थिर तथा सुख देने वाले जो 
-वेठने के प्रकार है उन्हे आसन कहते हँ । ध्यान के लिए आवश्यक वात दहै कि 
साधक को एेसा आसन ग्रहण करना चाहिये जिससे णरीर को सुख मिले, 
साथ ही मनकी शान्ति वनी रहे) कमलासन, सिद्धासन, शीर्पाक्षिन आदि 
अनेक उपयोगी आसनो का वणेन "हठयोगप्रदीपिका" आदि हव्योग के ग्रन्थों 
मे विस्तारके साथ दिया गयादटहै। इन आसनोंके अभ्यास करने से चित्त 
-स्वाभाविक चलता का परित्याग कर एकाग्रता प्राप्त करता टै । जासनजय 
करने से इन्द्रजन्य पीडा नहीं होती । 

( ४ ) प्राणायाम~-आसनजय होने पर श्चास-प्रश्चासके गतिविच्छेदका 
नाम प्राणायामे । वाहरी वायुका लना श्चास्तदटै ओर भीतरी वायुको 

बाहर निकालदेना प्रश्वासदटै। श्वासप्रश्वास सदाटही चलता रहता दहै । 
बाहरसे वायु नास्िकारन्ध्रसे भीतरजातादटै ओौर भीतरी वायु बाहर 
निकलता है। इन दोनों की गतिको नष्ट करदेनेकोप्राणायाम कठृतेरहै। 
पतञ्जलि ने चार प्रकारके प्राणायामका वणन किया है--( क ) वाह्य- 
कोष्टय वायु को वाह्र निकाल कर वाहरदही रोक देना (रेचक प्राणायाम); 
( ख ) आभ्यन्तर ( भीतरी )-नासारन्ध्रसे बाहरी वायु को ग्रहण कर 
उसे भीतर रोक देना ( पूरक ), (ग) स्तम्भवृत्ति-एकटही प्रयतनसे 
वहां श्रस-प्रश्चास कौ गति रोक दी जाय ( कुम्भक ); इसमेंन पूरक होता 
है न रेचक । व्यासभाप्यमें इसके स्वरूप को समज्ञाने के लिए एक सुन्दर 
दृष्टान्त दिया है । जिस प्रकार गरम पत्थरके ऊपर रखा गया जलश्चारों 
तरफ से सिकुडने लगतादटै, उसी प्रकार इस कुम्भकमें दोनों प्राण, अपान 
की गति एक साथर्क जाती है। (घ) चतुथं प्राणायाम या केवल 
कुम्भक । प्राणायाम के अम्याससे विवेकं ज्ञान को आवरण करने वाले कर्मों 
या दोषों का नाश हो जातादहै तथा मन एकाग्नया स्थिर होने के योग्य वन 
जाता है। जवतक श्वास-प्रश्चास की क्रिया होती रहती है, तवतक चित्त 
एकाग्र नहीं रह सकता । परन्तु प्राणायाम के अभ्यास से ज्यो-ज्यों प्राणापान 
की गतिका निरोध होने लगतादहै, त्यो-त्यों चित्तम एकाग्रता आने 


लगती है । 
( ५ ) प्रत्याहार-जव विभिन्न इन्द्रियां अपने बाह्य विषयों से हट कर 


चित्त के समान निष्डदहौ जाती है, तव इसे श्रत्याहार' कहते टै ( प्रति = 
प्रतिकूल; आहा रनवुत्ति ) अर्थात्‌ वहिर्मुखवृत्ति इन्द्रियां बाहरी विषयों से हटकर 
-अन्तरमुखी ( भीतर वृत्ति वाली ) हो जाती है, तव उनका प्रत्याहार निष्पन्न 


योग दर्णन ३०३ 


डोतादहै। इसकाफल यह्‌ होता है कि इन्द्रियों के ऊपर पूरी वश्यता 
( अधिकार ) स्थापित हो जाती है। साधारण स्थित्तिमें इन्द्रियों की 
स्वेच्छाचारिता प्रवल रहती है, जहां चाहती हैँ वहाँ वे मन को दौडाया करती .. 
है, परन्तु प्रत्याहार के अभ्याससेये इन्यियां मनकेक्व्जेमें आ जाती है; 
वह्‌ जंसा चाहता है वंसा इन्दं काममें लगाता है। अव तक प्रतिपादित पाँच 
अग--यम, नियम, आसन, प्राणायाम ओर प्रत्याहार-वहिरंग साधन कहे 
जाति हु । अन्तिम तीन अन्तरग सावन माने जाते है, क्योकि अन्तिम तीन 
धारणा, ध्यान, समाधि--अगों की विवेकख्याति के उत्पादनसे जितनी 
उपयोगिता है उतनी प्रथम पचिों की नहींटै। 

( ६ ) वारणा-देणवन्घश्चित्तस्य घारणा ( योगसूत्र ३।१ ) 1 किसी 
देशमें ( जंसे हदय-क्मलमे, नासिका के अग्रभाग पर, जिह्व के अग्रभाग 
प्र) या बाह्य पदाथंमें (जैसे इष्टदेवता को मूत्तियों आदिमे ) चित्तको 
लगाना या सम्बद्ध कर देना धारणा कहलाता है । पूवं अंगोंके जयसे यह्‌ 
कायं सुगमतासे हो सकता है । प्राणायाम से पवन ओर प्रत्याहार से इन्ियों 
के वणम हो जाने प्रर चित्त में विक्षेप की सम्भावना नहीं रहती । अतः वह 
एक स्थान पर सफलतापूर्वक लगाया जा सकता है । 

( ७ ) व्यान--तत्र प्रत्थयेकतानता व्यानम्‌ ( योगसूत्र ३।२ ) । उस 
देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जव एकाकार रूपसे प्रवाहित होता है ओर 
उसे वाने के लिये कोई अन्य ज्ञान नहीं होता, तव इसे “ध्यान कहते है । 

( ८ ) समाधि-समाधि शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य अथं है--विक्षेपों को 
हटा कर चित्त का एकाग्र होना ( सम्यगाधीयते एकाग्रो क्रियते विक्षेपान्‌ 
परिहृत्य मनो यत्र स समाधिः ) । जहाँ पर व्यान ध्येय-वस्तु के आवेश 
से मानों अपने स्वरूप से शुन्य हो जाता ह ओर ध्येय वस्तु का आकार ग्रहण 
कर लेता है वह समाधि" कही जाती है । ध्यानावस्था में ध्यान, ध्येय वस्तु 
तथा ध्याता अलग-अलग प्रतीत होते ह, परन्तु समाधि में ध्येय वस्तु ही शेष 
रह जाती ह । ध्याता, ध्याता भौर ध्येय पदाथं की एकता-सी हो जाती है। 
धारणादि अन्तिम तीनों अगो का सामूहिक नाम संयमः है । संयम के जीतने 
का फल है--विवेकड्याति का आलोकया प्रकाश । ज्ञान ज्योति का उदय 
ही इन अन्तरंग साधनों के जीतने का सद्यः परिणाम है। संयम की दुष्टिमें 
यमादिपच्चक बहिरंग है, परन्तु निर्वीज समाधि के लिए संयम भी बहिरंग है, 
-अर्थात्‌ परम्परया उपकारक है" साक्षात्‌ नहीं 1 


३०४ | भारतीय दशन 


कैवल्य प्रहरति 

अव्र वणित विषयों के परस्पर सम्बन्ध पर दृष्टिपात करना चाहिए । 
प्रत्येक साधक को क्रियायोग तथा समाधियोग का अभ्यास करने से इष्ट सिद्धि 
होती है । क्रियायोगसे आरम्भ कियाजाता है । क्रिथायोग से तप (चान्द्रायण 
ब्रत आदि ), स्वाध्याय ( मोक्षशास्वों का अनुशीलन तथा प्रणवपूवंक मन्तो 
का जप) तथा ईश्वरप्रणिवान ( भक्ति-पूवंक सव कर्मो के फलों का ईश्वर 
को समपंण करना ) समश्च जाते टै । क्रियायोग के अभ्यास का फलदो प्रकार 
का होता है क्लेशतनूकरण ओर समाधिभावना । पच्चत्रकार के क्तेण 
क्रियायोगके कारणक्षीणदहो जते है । क्रियायोग क्लणों की क्षीणताका कारण 
होता है, परन्तु उनके दाह ( एकदम जला देने ) का कारण प्रसंख्यान (ज्ञान) 
होतादटै। समाधिको भावना भी इससे उत्पन्न होती । अव योगांगोंका 
अनुष्ठान आवश्यक होताटै। यम, नियमादि अंगोंके अनुष्ठान करने से चित्त 
की वृत्तियोंके निरोध होने पर पुरुष पूणं चैतन्य रूपका लाभ करतादहै। 
निरोध के लिए अभ्यास भौर वंराग्य की आवश्यकता होती है । जव चित्त वृत्ति 
रहित हो जाती है, तव उसे उसदशामे प्रतिष्ठित होने के लिए साधक को लगातार 
यत्न करना चाहिए । इसी का नाम "अभ्यासः है । अभ्यास को दृढ्‌करनेके लिए 

बहत दिनों तक आग्रहपूवंक वैराग्य का अवलम्बन करना होता है; 

सिद्धियां 

योग का अभ्यास करने से साधक कौ अवस्था मे विशेष विशिष्टता लक्षित 
होती है ओर वह अधिक शक्तियाँ प्राप्त करनलेतादहै। इनकाहीनामदटै- 
सिद्धि । सिद्ध्यां भाठ प्रकार होती है--(१) अणिमा (अणुकेसमानषछोटाया 
अदुश्य वन जाना), (२) लधिमा ( हलका वनकर ऊपर उठ जाने की सिद्धि), 
(३) महिमा ( पहाड़ के समान भारी वन जाने की सिद्धि), (४) प्राप्ति 
(कहीं से भी किसी चीज को प्राप्त करने की सिद्धि), (५) प्राकाम्य (इच्छा 
शक्ति का अवाधित होना, संकल्प की सिद्धि), (६) वशित्व ( सव प्राणियों 
को अपने वश में करे लेने की योग्यता ), (७) ईशित्व ( सव पदार्थो पर 
अधिकार जमानलेने की सिद्धि, (८ ) यथाकामावसायिता ( साधककेजो 
संकल्प होते हँ उनका पूणं होना) । योगदशंन के अनुसार ये सिद्धियां योगी के 
मागं में स्वतः उपस्थित होती है भौर उसे लुभाती हैँ । ये अन्तिम लक्ष्यके लिए 
विष्नङूप होती ह । इनके लोभ में फंसने वाला योगी कभी अपने लक्ष्य कौ प्रापि 
नहीं कर सकता । योगदशंन का अन्तिस लक्ष्य है--आत्मदशन । योगी को इसी 
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लक्ष्य कौ ओर सदा जागल्क रहना चाहिए; सिद्धियों के प्रति कभी ध्यान नहीं 
देना चाहिये । यागदशंन की यही शिक्षा है ।* 


इेरवर “ 

योगदशन में ईश्वर का स्यान अत्यन्त महत्वणाली है । योगी को भी सांख्य 
के २५ तत्त्व अभीष्ट हैँ; केवल ईश्वर तत्व अधिक है। इसीलिए योग “मेश्वर 
साख कहटलातादटै। योगके णब्दोँमें जो पुरुषविशेष क्लेश, कमम-विपाक 
(कमफल) तथा आशय ( विपाकानुरूप संस्कार के सम्पकं ) से शून्य रहता 
है वह ईश्वर कटलाता दहै ° मूक्तपुरुष पूर्वंकालमें वन्धनमें रहता डे तथा 
प्रकृतिलीन के भविष्यकाल में बन्धन की सम्भावना रहती है, परन्तु ईश्वर तो 
सदा ही मुक्त ओौर सदा ही ईश्वर है। अतः वह्‌ प्रकृतिलीन तथा मूक्त पुरुषों 
से नितान्त भिन्न होता दै । देश्व्यं ओर ज्ञान कीजो पराकाष्ठा है वही ईश्वर 
है । नित्य होने से वह भूत, वतमान ओौर भविष्य तीनों कालों से अनवच्छिन्न 

है । वह गुच्ओोंका भी गुरु है--वेदशास््ों का प्रथम उपदेष्टा ईश्वर ही टै । 
योगद्शेन के अनुसार ईश्वर -नित्य, सवेज्ञ, सवंव्यापी परमात्मा है ओर 
संसारके सव जीवों से भिन्न तथाश्रेष्ठहै। जीव नाना प्रकारके क्लेशो को 
भोगता है। पूववणित पाच प्रकारके क्लेश जीव को 
ईश्वर का स्वरूप अपने वश मेंहमेशा रखते हैँ । जीव नाना प्रकारके कर्मो 
को करता है ओर इन कर्मोके ,फलों को वह्‌ भोगता 
दै शोभन कर्मो के कारण वह्‌ सुख भोगतादटै ओर पापकर्मोके करनेसे वह 
दुःख भोगता है । पूरवंजन्म में निहित संस्कारों (आशय) के द्वारा भी जीव 
प्रभावित दोता है । पुरूष तीन प्रकार के होते. (१) वद्ध पुरुष, (२) मुक्त 
पुरुष तथा (३) प्रकृतिलीन पुरुष 1 इनमें वद्ध तुरुषों के स्वभाव का जो वणेन 
अभी किया गया है उससे स्पष्टहै कि ईश्वर एेसे पुरुषों से भिन्न होता है 1 वह्‌ 
मुक्त पुर्पोसे भी भिन्नहीदहोतादहै। मुक्त पुरुष पूर्वकालमे बन्धनम था, 
यद्यपि वह्‌ आज दुःखों से मुक्ति प्राप्त कर चुका ै। फलतः मृक्त पुरुष सवंदा 
मुक्त नहीं कहा जा सक्ता 1 प्रकृतिलीन पुरुष की विशेषता यह है कि वह 
आगे चल कर अगले जन्ममें बन्धन प्राप्त कर सकता है, परन्तु ईश्वर इन 
सवो से भिन्न है । वह एसा विशिष्ट पुरूष है जो क्लेश, कमं-विपाक (कर्मो का 
फल ) तथा आशय ( संस्कार )-इन चारों से अपरामृष्ट अर्थात्‌ अप्रभावित 
रहता है । वह॒ नित्य मूक्त होता है ओर इसलिए पूवंकाल के बन्धन 
प्राप्त मुक्त पुरुषो से सदा भिन्न होता है। वह सवेदा बन्धनरहित है, सदा 
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ईश्वर रहता है । वह्‌ किसी प्रकारके क्लेशके वश में नहीं रहता । कमं तथा 
उनके फल उसे स्पशं नहीं करते । वह अखण्ड ज्ञान का भण्डार है। एेर्वयं तथा 
ज्ञान कीजो अन्तिम कोटि या पयवसानदहै वही ईश्वर है, अर्थात्‌ उसके समान 
एेदवयं से युक्त ओर ज्ञान से सम्पन्न व्यक्ति जगत्‌ मे कोई नहींदटै। इसलिए 
ईश्वर जगत्‌ के जीवों से सर्वथा पृथक्‌ है । 
योग के आचार्योने ईश्वर की सिद्धि तथा सत्ता मानने के लिये कतिपय 
-स्वतन्त्र प्रमाणो को प्रस्तुत कियादटै--(१) ईष्वर की सिद्धिम णव्द सर्तिणायी 
प्रमणदहै। श्रुति एवं शास्त्र एक स्वरने ईश्वर की 
ईश्वर को सिद्धि सत्ता मानते हैःतथा उसकी प्राप्ति को जीवन का चरम 
लक्ष्य वतलाते है। (२) न्यून ओर अधिक मात्रावली 
"वस्तुओं की अल्पतम कोटि के समान एक उच्चतम कोटि भी होती द्‌! वस्तु 
का सवसेषोटारूप टै परमाणु ओर सवते वड़ा हैजाकाश। इनी प्रकार ज्ञान 
की सवसे बड़ी मात्रा जहां रहती टै वही ईश्वर है। जगत्‌मेज्ञानकी धाराके 
प्रवाहित होने का वह मूल स्रोत है । प्रए्न यह दहै कि इस जगत्‌मे ज्ञान आया 
कहां से ? कहा जा सकता है करि किसी गररुसे। लेकिन उसे कटां से ज्ञान प्राप्त 
हुआ ? अपने गुरुसे । इस प्रकार गुरुकीजो अन्तिम कोटिद वही ईरवरदहै। 
किसी ऋषि या मुनिको हम इस कोटि में नहीं रख सकते, क्योकि वे किसी 
विशेष कालम होने वाले जीव रहै, परन्तु ईश्वर कालसे अनवछिननदै, 
असीमित तथा नित्य है । फलतः ज्ञान की परम निधिदहोने की योग्यता जिस 
व्यक्तिमेंहे वही ईश्वर है । (३) प्रकृति-पुरुष के संयोजक तथा वियोजक रूप 
से ईश्वर की सिद्धि होती है। जड प्रकृति की सृष्टिके लिए पुरुपके साथ 
संयोग कौन कराता है? "प्रलयकाल में इन दोनों का वियोग कौन करता? 
वह सवंशक्तिमान्‌, सवेज्ञ ईश्वर ही है जो प्रत्येक पुरुष के कर्मो कोतथा अदृष्ट 
को जानता ओर इसी के अनुसार प्रकृति तथा पुरुष का संयोग घटित 
कृराता है, जीवों की तथा जगत्‌ की सृष्टि के लिए प्रकृति को प्रेरित करता 
है। साथ ही जीवों को अपने कमंफलों को भोगने के लिए अग्रसर करता है। 
एेसा कायं करने वाला वही ईश्वर है। सांख्य के साथ अनेक सिद्धान्तो में 
साम्य रखने पर भी योग ईश्वर को मानता है ओर साधना तथा सिद्धान्त इन 
उभय दुष्टियों से अपने दशन में ईश्वर को उपयोगी बतलाता है । 
ई8्वर की उपयोगिता 
इस ईश्वर की उपयो गिता योगसाधन में नितान्त मौलिक है। ईश्वरप्रणिधान 
से समाधि की सिद्धि मानी जाती है।** श्रणिधानः' का अर्थं है- प्रकषण 


न 
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चित्तस्य निघानम्‌ ; चित्त का अतिशय रूप से एकत्र लगाना अथवा कमं के 
फलों का समपण करना । अतः अनुरागपूवेक चित्त को ईश्वरमें लगानाया 
्रेमपूवंक कमंफलों का ईश्वर को अपंण करना ईश्वरप्रणिधान दहै । इस प्रणिधान 
से क्लेश क्षीण हो जातेर्ह। जो समाधि अभ्यास ओर वेराग्यके द्वारा परिश्रम 
से साध्य होती है, उसका सम्पादन इस प्रणिधान से सुगमतासे हो जाता है। 
अतः समाधि की सिद्धिका सरल साधन ईश्वरप्रणिधान दै। भगवान्‌ में 
परमपुवंक चित्त लगानेसे वह प्रसन्न होते है ओौर प्रसन्न होकर विषघ्नरूप 
क्लेशो का नाग कर समाधि की सिद्धि करादेते दहैँ। इन सबसे बहकर योग 
मं ईश्वर कौ एक विशिष्ट उपयोगिता यहदहै कि स पूवंषामपि गुरुः कालेना- 
नवच्छेदात्‌ -- अर्थात्‌ ईश्वर ही पूवेकालमें होने वाले गुरओं का भी गुरु माना 
गया हें । अतः तारकनज्ञान का दाता सक्षात्‌ ईश्वरहीटहै। सांख्यतो मुक्त 
पुरषो कौ परम्पराकोही ज्ञान का उपदेष्टा मानता है, परन्तु योग सवके 
प्राचीन मुक्त पुल्षो के गुरुूपमें ईश्वरकोही मानता दहै। अतः तारक ज्ञान 
का प्रदाता होने के कारण योगदशंनमें ईश्वर का मौलिक उपयोग है । 
उपसंहार 
योग का विषय इतना विशाल तथा महत्त्वपूणं है कि उसका यथायथं परिचय 
योड़मे नहीं दियाजा सकता; तथापि अत्यन्त संक्षेप में पातज्ञलयोग का 
विवेचन उपर किया गयादहै। योग कौ उपयोगितामें किसी भी दाशनिक 
की विमति नहीं है । योग भारतीयों कौ अपनी विशिष्ट सम्पत्ति है, जिसका 
रन्होने विज्ञान की भांति अनुशीलन किया है तथा उन्नति की चरम सीमा 
पर पहुंचा दियादहै। वेदिक साहित्यमें योगविद्याके महत्त्व का निदशंन 
हमने आरम्भमें करिया है । मोहनजोदडो की खृदाईमें अनेक योगमुद्रावाली 
मूतियां मिली ह । अतः योग की प्राचीनता निःसन्दिग्वहै। काय जौर चित्त 
को मलोंसे निर्मुक्त कर पुरुष की आध्यात्मिक उन्नतिमे उपयोग करना 
योग" ने ही हमे सिखलाया है । योग व्यावहारिक ही है । इसकी तत्त्वमीमांसा 
साख्य के समान है । अतः "एतेन योगः प्रत्युक्तः" (ब्रह्मसूत्र २।१।२)--इस सूत्र 
केद्वारा बादरायणने योग के सास्यानुखूप सिद्धान्तो का खण्डन किया है; 
योगप्रक्रिया उन्हँं भी नितान्त माननीय ओर मननीय ्है। इधर पश्चात 
मनोवज्ञानिकों तथा डाक्टरों की दुष्टियोग की ओर अष्ट हुई है, जिससे 
इसका विपुल प्रचार पाश्चात्य जगत्‌ मे भी होने लगा है। > 





एकादरा परिच्छेद 
मीमांसा दशन 
मीमांसा" शब्द का अथं किसी वस्तु के स्व्प का यथाधं वर्णेन दहै । वैद 
केदो भाग है कमंकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । यज्ञयागादि की.विधि तथा अनृष्टान 
का वणेन कमंकाण्ड ऊा विषय है ओर जीव, जगत्‌ तथा ईश्वरके कूप ओर 
परस्पर सम्बन्ध का निरूपण ज्ञानकाण्ड का विषय दै । इनमें आपाततः दिखाई 
पड़ने वाले विरोधो को दूर करनेके लिए मीमांसा की प्रवृत्ति होती दहै। 
मीमसाकेदो प्रकार ह--कममीमांसा ओर ज्ञान-मीमांसा । कमविषपयक 
विरोधो का परिहार करतीदटै कर्ममीमांसा तथा ज्ञ.नविषयक विरोधो का 
परिहार करती है ज्ञानमीमांसा । कममीमांसा तथा पूवंमीमांसाके नामस 
अभिहित दशन मीमांसा कहलाता है । . ज्ञानमीमां्षा तथा उत्तरमीमांसा के 
नाम से प्रख्यात दशन "वेदान्त' कहलाता है। मीमांसा" का मुख्य तात्पर्यं 
समीक्षा है जौर यह्‌ तत्व पूणेतया वंदिक है । संहिता, ब्राह्मण तथा उपनिषद्‌ 
मे एेसे वणन मिलते हैँ कि किसी वैदिक तथ्य के ऊपर सन्देह होने पर ऋषियों 
ने युक्तियों भौर तर्को के सहारे उचित वस्तुका निणंय किया था। “उदिते 
होतव्यम्‌ , अनुदिते होतव्यम्‌' होम के विषयमे कौषीतकि ब्राह्मण प्रण्न उठा 
कर उसके समीक्षक जनोंको निदक करता है। "मीमांसते क्रियापद तथा 
मीमांसा" संज्ञापद-दोनों का प्रयोग ब्राह्मण तथा उपनिषद्‌ ग्रन्थों मे मिलता 
है । अतः मीमांसा दशन की उत्पत्ति अत्यन्त प्राचीन कालम सिद्धहो गई 
प्रतीत होती दै। 
6 ~ £ 
कमकाण्ड के सिद्धान्त 
दर्शन के ऊपर धमं प्रतिष्ठित रहता है । वं दिक कमंक।ण्ड अपनी सत्ता ओर 
स्थिति के लिए कतिपय सिद्धान्तो को मान्यतादेतादटहै। आलत्माके अमरत्व 
की भावनारेसीदहीदहै। मृष्यु के अनन्तर भी आत्मा विद्यमान रहता दहै ओर 
अपने किये गये शुभ कर्मोँका फलस्वगंमे भोगता है। कमके फलोंको 
सुरक्षिते रखने वाली शक्ति में विश्वास दूसरा मान्य सिद्धान्त है । किसी व्यक्ति 
के द्वारा विरचित न होने से वेद अपौरुषेय माना जाता है। जगत्‌ वस्तुतः 


# 
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सत्य है--इस तथ्य में पूणे विश्वास तथा मानव-जीवन को मामिक न मानकर 
नितान्त सत्य-यथाथे मानना एेसे सिद्धान्त हैँ जिनके ऊपर कर्भकाण्ड का पुरा 
प्रासादखड़ादहै। वेदके प्रामाण्य के ऊपर चार्वाक, जन तथा बौद्ध सदसे 
खडगहस्त टै वे इसकी प्रामाणिकता कथमपि नहीं मानते। वेद की 
विरोधियों के प्रबल प्रहारो से वचाना मीमांसा का मुख्य कायं रहा है। अपने 
सिद्धान्तो की रक्षा करनेके लिए तथा उनकी प्रामाणिकतः वतलाने के लिए 
मीमांसा ने अपने लिए एक नवीन प्रमाणशास््र वना रवादटै जो न्यायके 
प्रमाणणास्त्र से अनेक बातोंमें विलक्षण एवं स्वतन्त्रहै। इसके प्रतिष्ठापक 
तथा व्याख्याता आचार्यो कौ एक दीघं परम्परा है 'मीमांसा' का प्राचीन नाम 
न्यायः है। मीमांसक लोग ही हमारे प्रथम नेयायिकर्है-तकंके द्वारा 
संदिग्ध विषय का निर्णय करने वाके दाशंनिक। मीमांसा का विषय धर्मं 
का विवेचन टै-- 
धर्माख्यं विषयं वक्तं मीमांसायाः प्रयोजनम्‌ । ^ 

( ष्लोकवातिक, श्लोक ११) 


वेदके द्वारा विहित इष्ट साधन धम" है तथा तद्‌ विपरीत अनिष्ट साधन 
अधर्मः टै। इस विश्वमे कर्मही सवंशरष्टठ वप्तुहै। कमं करनेसे फल 
अवष्यमेव उत्पन्न होता है चाहे वह कमे लौकिको या वदिक । आचायं 
बादरायण ईश्वर को कमं का फलदाता मानते है, परन्तु आचायं जेभिनी, 
जो मीमांसा दशेन के आदि आचायं ह, कमे को फलदाता मानते है--यज्ञ से 
ही तत्तत्‌ फलों की उत्पत्ति होती है । अनुष्ठान ओर फल के समय में व्यवधान 
दृष्टिगोचर होतादहै। कर्मका अनुष्ठान आजहो रहा है, परन्तु तज्जन्यं 
स्वर्गादि फल की प्राप्ति कालान्तर में सम्पन्न होती दै। इस वेषम्यको दुर 
करने के लिए मीमांसा दशेन में “अपूर्व नामक सिद्धान्त प्रतिपादित है। कमं 
से उत्पन्न होता है अपूव ( पुण्य ओर अपुण्य ), ओौर अपूवं से उत्पन्न होता है 
फल । इस प्रकार अपूवं ही कर्मं ओर कमंफल को वाँधने वाली श्छुबला है । 
वेद नित्य है ओर इसे सिद्ध करने के लिए मीमांसा ने अनेक युक्ति्यांदीरहजो 
आज भी नवीन तथ्य प्रकट करती है। 


कर्मं तथा ज्ञानके विषय में कमं मीमांसा भौर वेदान्तने विभिन्न 
दुष्टिको ग अपनाया है । . वेदान्त के अनुसार कमंत्याग के अनन्तर ही मात्म 
ज्ञान की प्राप्ति काअधिकार होता है। कमे से केवल चित्तशुद्धि होती है। 
मोक्ष की प्राक्ितोज्ञानके ही द्वारा होती है, परन्तु कमं-मीमांसा के अनुसार 
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“कुवे न्नेवेह कर्माणि जिजी विषेच्छतं समा" मन्तरानुकूल सुमृक्ष जनों को भी कमं 
करना चाहिए । वेदविहित कर्मके अनुष्ठान से कर्मवन्धन स्वतः समाप्तहो 
जाता है । अतः कमे का अनुष्ठान अभीष्ट है कमं का परित्याग नहीं । मीमांसा 
का यह परिनिष्ठित मत है। फलतः वेदिक दशन का मुख्य प्राण मीमांसा दर्णन है। 


मांसा का इतिहस 


मीमांसा दर्शन का इतिहासव्डादही विशाल दहै । एेतिहासिक दुष्टिसे 
उसके तीन प्रधान विभाग क्यि जा सकतेटैँ। इस दशेनके इतिहास में 
कूमारिल भट एक नवीन युग के उद्भावक माने जाते हैँ । अतः उनको केन्द्र 
मान कर उनसे पूव युग को कुमारिलपूवं तथा उनके पश्चात्‌ कालको 
“कुमारिल पश्चात्‌ के नामसे पुकार सक्ते 


जैमिनि (३०० विपू० )-ये मीमांसाद्णन के सूच्रकार हैँ परन्तु 
भ्रवतंक नहीं । इन्होंने मीमांसाके आठ आचार्यो के मत का उल्लेख किया 
है--आत्रेय, आलेखन, आश्मरथ्य, एेतिशायन, कामृुकायन, का्प्णाजिनि, 
बादरायण वादरि तथा लालुकायन । परन्तु इनके सूत्रों की उपलब्धि अभीतक 
नहीं हई दै 1 (काशकृत्स्नि' नामक आचायं के मीमांसा ग्रन्थ का उल्लेख 
पतञ्ञलि के महाभाष्य में मिलता है (४।१।१४) । मीमांसादर्शन के १६ अध्याय 
है जिनमें प्रथम १२ अध्याय द्वादशलक्षणी" के नाम से ओर अन्तिम ४ अध्याय 
“संकषण काण्ड' या "देवता काण्ड के नामस प्रख्यात टै । इस दशेन की सूत्र 
संख्या २६४४ तथा भमधिकरण संख्या ६०६ है। द्वादशलक्षणी का संक्षिप्त 
परिचय इस प्रकार है-( १) अध्यायमें धर्मं पुराणों का निरूपण किया 
गया दै; ( २) शब्दान्तर, अभ्यास, संख्या, संज्ञा, गुण तथा प्रकरणान्तर-- 
६ कर्मं भेद के प्रमाण वणित है; (३) श्रुत्ति, लिंग, वाक्य, प्रकरण, स्थान, 
तथा समाख्या इन विनियोजक प्रमाणो तथा (४ ) श्रुति, मथ, पाठ, स्थान, 
मुख्य मौर प्रवृत्ति इन बोधक प्रमाणो का वर्णनटै। (५) मध्यायमं क्रम 
( कर्मोमे भगे पीछेहोने का निदश), (६) मं मधिकरण, ७ तथार्में 
मतिदेश ( एक कमं की समानता पर अन्य कमं का विनियोग ), ( € ) में 
ऊह, ( १० ) में बाध, (११) मेंतंत्र तथा ( १२) में प्रसंग वणित है) 


इसी द्ादशलक्षणी पर वृत्ति, भाष्य तथा वातिक का निर्माण कालान्तरमें 
करिया गयां । सर्वाधिक प्राचीन वृत्तिकार उपवषं ( १००-२०० ई० ) ह 
( शाबरभाष्य १।१।५ तथा शारीरकभाष्य ३।३।५३ मे उल्लिखित ) पूवं तया. 


५ 


मीमांसा दशन ३११ 


उत्तर दोनों मीमांसाओं के ऊपर इनकी वृत्ति सुनी जाती है, परन्तु उपलब्ध 
नहीं टै । भवदास उपवषं के पश्चात्‌ तथा शवरस्वामी से पूवंवर्ती वृत्तिकार 
हं । प्रपचहूदय के अनुसार भवदास ने उपवपं के समान १६ अध्यायो पर बृत्ति 
लिखी थी जो उपवयपं वृत्ति का संक्षिप्त रूप वताया जातादहै। वृत्तिकारोंमें 
ये ही दोनों प्रख्यात आचायं है । 

णवरस्वामी ( २०० ई० ) ने समस्त १२ अध्यायों पर भाष्य लिखकर 
इस दशन के गम्भीर तत्त्वों का विवरण प्रस्तुत किया । पाण्डित्य से ओत-प्रोत 
इस अ्रन्थ की तुलना शेलीकी रोचकता तथा विषय की विशदताके कारण 
पातञ्ञलरहाभाप्य ओर शाङ्करभाष्य से की जाती है। इनके अनन्त भत्र मित्र 


ने वृत्ति लिखी जिसका नाम उम्वेक को तात्पयंटीका के प्रमाण पर 'तत््वशुद्धि 
थाओौरजो कुमारिल की दुष््टि में चार्वाक मत का प्रचारक होनेसे मीमांसा 
मूलतत्वोका विकृत विवरण देती थी । भव्रंमित्र का समय ३०० ई०-६०० 


(ध १ 8” 


के वीच मानना उचितटै। इनके मत का खण्डन कर आस्तिक मागमे 
मीमांसाको लाने काश्रव कुमारिलमभटरको हीह । 


भाद्र मत के आचाय 


कूमारिल भट (सप्तम शती) कानाम मीमांसा;के इतिहासमें मौलिक सूञ् 
विशद व्याख्या तथा अलौकिक प्रतिभाके कारण सदा स्मरणीय रहेगा । इन्होंने 
बौद्धं को परास्त,कर वैदिक धमं की मर्यादा का संरक्षण किया) शावरभाष्य 
पर वृत्तिरूप से इनके तीन ग्रन्य प्रख्यात है ( १) कारिकावद्ध विपुलकाय 
'पलोकवातिंक' ( प्रथम अध्याय के प्रथम तकंपाद का व्यारयान ); 
(२) गद्यात्मक तन्त्रवातिक ( १।२ पादस आरम्भ कर तृतीय अध्यायः 
तक ); (३) टुप्टीका ( अन्तिम & अध्यायो पर टिप्पणी) । पाण्डित्य की 
दृष्टि से प्रथम दोनों वातिक असाधारण विद्त्ता के परिचायक हैँ जिनमें बौद्धो 
के सिद्धान्तो का मामिक खण्डन ओर वेदिक धमे के तथ्यों का मामिक मण्डन 
है, समय सप्तम शती का अन्त ( ६५०-७२५ ई० ) । कुमारिल के प्रधान 
शिष्य थे मण्डन मिश्र । प्रसिद्धिदटै कि शंकराचायं के द्वारा शास्त्राथमें 
पराजित होने पर ये उनके शिष्य बन गये तथा सुरेश्वराचायकेनाम से विद्यात 
हृए । दोनों के सिद्धान्तगत ¦! मतभेद होने के कारण मण्डन तथा सुरेश्वर कीः 
एकता प्रमाणकोटि मे नहीं मानी जाती । मण्डन भिश्र मैथिल ब्राह्मण थे तथा 
हिञ्ती ( बतंमान 'महिसी' ग्राम, जिला सहरसा बिहार.) के निवासीं ये ४ 


नै 
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उनके प्रव्यात ग्रन्थ हँ--( १) विधिविवेक ( विधिविवेक अथं का विचार), 

(२) भावना-विवेक ( आर्थी भावना की मीमांसा), (३) विश्रम-विवेक 
( पच्चविघ श्रान्तियों तथा ख्यात्ियों ) की व्याख्या; (४ ) मीमांसासूत्रानुक्रमणी 
( मीमांसासूत्र का कारिकावद्ध संक्षेप ); ( ५) 'स्फोट-सिद्धि' में वे स्फोट- 
सिद्धान्त के अनुयायी प्रतीत होते है जिसका खण्डन उनके गुरने ष्लोकवातिक 
मे कियाद; (६ ) ब्रह्मसिद्ि-अद्रत वेदान्त का महत्त्वपूणं विवरण, जो 
अनेक तथ्योंमें शंकरके अद्रेतसे भिन्नता रखतादटै। करुमारिल के दूसरे 
शिष्य भटु उम्बेक (जो भवभूति से अभिन्न मानेजतिहैँ) ने दो ग्रन्योंका 
निर्माण किया-(क) तात्पयं टीका ( श्लोक वात्तिक की स्वत्पाक्षरा टीका )। 
यह स्फोटवाद तक है, शेष की पूति जयमिश्चनेकीजो कुमारिल कै सुपुत्र 
-वतलाये जाते है; ( ख ) भावनाविवेक की टीका मण्डन मिश्च के नि्द््ि ग्रन्थ 
पर महत्त्वपूणं व्याद्यान है । वाचस्पतिमिश्च ने पूर्वोक्त “विधिविवेकः की टीका 
न्याय-कणिका' के नामसे तथा शाब्द बोध के विषय में ^तत्त्वविन्दुः नामक 
ओढ मौलिक मीमांसाग्रन्थ का प्रणयन किया । 


भट सम्प्रदाय 


भाद्र सम्प्रदाय कुमारिल के द्वारा व्याख्यात मीमांसा सम्प्रदाय दै। 
आज विपुल प्रसिद्धि तथा ग्रन्थ सम्पत्तिके कारण मीमांसादशन मं सर्वाधिक 
विख्यात यही है । इसकी प्रख्याति के कारण तीन मुख्य आचायं रहै 
( १ ) पाथंसारथि मिश्र-- (लगभग १०५०६०-१ १२५६०) निम्नांकित 
-पकाण्ड ग्रन्थों के भ्रणेता है--( क ) न्यायरप्नाकर--ए्लोक वात्तिक की टीकाः; 
(ख) तकरत्न--दटुपटीका की व्याख्या; (ग) न्यायरत्नमाला स्वतः 
प्रामाण्य, व्याप्ति आदि विषय-सप्तक का विवेचक स्वतन्त्र ग्रन्थ ( रामानुजाचायं 
१७ शती के (नाणकरत्न व्याख्यान के साथ बडोदासे प्रकाशित) (घ) 
-शास्त्रदीपिका--प्रमेय-वहुल ग्रन्थरत्न जिस पर रामकृष्ण भद्रं की 'युक्तिस्नेह- 
म्रपूरणी' तकपाद तक तथा सोमनाथ की “मयूखमालिका' शेष अंश पर व्याख्यात 
टीका है । यज्ञात्मा के पुत्र पाथंसारथि मिथिला के निवासी माने जाते हं। 
श्लोकवात्िक पर "काशिकाः के प्रणेता सुचरित मिश्च तथा तन्ववातिक की 
टीका “न्यायसुधा के रचयिता सोमेश्वर भट इनके समकालीन थे । 


( २) माधवाचायं-वेदभाष्य-कर्ता सायण के अग्रज माधव ने नन्याय- 
माला विस्तरः नामक प्रौढ मधिकरण विवेचक-ग्रन्थ का प्रणयन किया 


मीमांसा दशन ३१३ 


(१४ शती) । इनके समकालीन विशिष्टाद्रैत के आचार्यं वेदान्तदेशिक ने 
मीमांसापादुका नाम्नी तकंपाद की पद्यात्मक्त टीका तथा सेश्वर मीमांसा नामक 
दोनों मीमांसाओं का समन्वयात्भक ग्रन्थ लिखकर प्रसिद्धि पाई दहै। 


खण्डदेव सिश्च 


भादरमत में नन्यमत' के उद्‌भावक होनेके कारण इनकी विपुल ख्याति 
है।ये काणीमेंदही रहते थे । संन्यास लेने पर इनका नाम श्रीधरेन्द्र यतीन्द्र 
पड़ा, १७१४ वि० ( १६५७ ई० ) देवि ब्राह्मणों के विषयमे काशीस्थ 
पण्डितो ने जो व्यवस्थापन दिया था, उसमे-इनके हस्ताक्षर है। पण्डितराज 
जगन्नाथ के पित्ता पेरुभदरु खण्डदेव के शिष्य ये । इनके साक्षात्‌ शिष्य शम्भृभटू 
के कथनानुतार इनकी मृत्यु १७२२ वि ( = १६६५ ई० ) में हुई । अतएव 
इनका कायंकाल १६०० ई०-१६६५ ई० तक है । उच्च कोटि के पाण्डित्यसे 
मण्डित इनके तीन मुख्य ्रन्थ है (क) भाटकौस्तुभ ( मीमांसा सूत्रोंकी 
विस्तृत टीका ), (ख) भाद्रदीपिका (अधिकरण प्रस्थान पर निर्मित मौलिक 
ग्रन्थ) । इस ग्रन्थ की तीन टीकाये उपलब्ध हैँ--(क) प्रभावली ( इनके 
साक्षात्‌ शिष्य शम्भुभद्र द्वारा रचित ); (ख) भाट चन्द्रिका ( भास्करराय 
रचित ); (ग) भाद्रचिन्तामणि ( १७८० ई०-१८६० ई० तक विद्यमान 
वाज्छेश्चर यज्वा कृत ); (ग) भाद्रुरहस्य ( शाब्दबोध विषयक यह्‌ मौलिक 
ग्रन्थ मञ्जूषा ओर व्युत्पत्तिवाद के समानदै)। खण्डदेव के विद्यागुर 
विष्वेए्वरभद्र ( प्रसिद्ध नाम गागाभदरु ) ने “भाट्ुचिन्तामणि' मे जेभिनीय 
सूत्रों पर टीका लिखी है तथा इनके समकालीन अप्पय दीक्षित ने सटीक 
'विधिरसायनः'» "उपक्रम पराक्रमः, वादनक्षत्रावली तथा चित्रकूट की रचना की 
है । लोकप्रिय “मीमांसान्याय-प्रकाश' (प्रसिद्धनाम आपोदेवी) के कर्ता आपदेव 
तथा इसकी विस्तृत व्याख्या भाद्रालंकार' के प्रणेता उन्हीं के पत्र अनन्तदेव 
खण्डदेव के ही समकालीन थे । 


इनके अत्तिरिक्त नारायण (१६ श०) का 'मानमेयोदय', लौणाक्षिभास्कर 
का अर्थसंग्रह, शंकरभट्रुका “मीमांसा बालप्रकाश' ओर "विधि-रसायन- 
दूषण', प्रख्यात अन्नंभटट की सुबोधिनी ( तच्रवातिक की टीका) तथा 
राणकोज्जीवनी (न्यायसुधा की व्याख्या), रामेश्वरसूरि की सुबोधिनी (द्वादश 
लक्षणी कौ सुबोध टीका), कष्णयज्वा की “मीमांसा परिभाषा-आदि 
उपयोगी गौर लोकप्रिय मीमांसाशास््रीय ्रन्थ हे। 


२१४ भारतीय दशंन 


गुरुमत के आचार्यं 


गुरुमत के संस्थापक प्रभाकर मिश्रके काल तथा व्वक्तित्व के विषय 
मे आलोचको मे एेकमत्य नहीं है । कुछ तो इन्दं कुमारिल का शिष्य मानते 
है, परन्तु अन्य आलोचक इन्दं एक नवीन सम्प्रदाय के संस्थापक के रूपमेँ 
कुमारिल से प्राचीन मानते! भाद्रुमत तथा गुरुमत में सिद्धान्त अनेक 
मौलिक पा्थंक्यर्हैँ। इन्होंने शावर भाष्यपरदो टीका्ये लिी-(१) 
बृहती ( दूसरा नाम “निवन्धन' ) तथा (२) लध्वी (अपर नाम “विवरण) । 
इन दोनो में बृहती ही प्रकाशित है, लध्वी अभी तक नहीं । इनकी व्याद्या 
सरल, सुबोध अथा भाष्यानुसारिणी टै । कुमारिल की भांसि भाष्य की विषय 
आलोचना यहां नहीं है! गुखमत की प्रतिष्ठा शालिकनाथ ने अपनी तीन 
पंचिकाओं के प्रणयन-द्वारा स्थापित की-(१) ऋजुविमल। पंचिका-पूरवोक्त 
ब्रहती की व्याख्या, (२) दीपशिखा पंचिका--लध्वीकी टीका; (३) 
प्रकरण पस्िका-मौलिक प्रकरण प्रन्थ । मिथिलाया वंगाल के निवासीये 
ग्रन्थकार प्रभाकर के साक्षात्‌ शिष्य बतलाये जातेदटैँ। ये मण्डन मिश्रके 
विधि-विवेक' के पद्यों को उद्घृत करते हँ तथा वाचस्पति मिश्च द्रारा इनकी 
"ऋजु विमला उद्धृत की गई है । फलतः'इनका समय लगभग ६९० ई०से 
७५० ई ० तक समञ्लना चाहिए । 
भवनाथ (या भवदेव ) ने शालिकनाथ के सिद्धान्तोंके स्पष्टीकरण के 
लिए (नयविवेक' का निर्माण किया जिसमे मीमांसा के अधिकरणों की व्याष्या 
है । वाचस्पति के मत का निदश करनेसे तथा आनन्दवोधाचाये (११बीं शती) 
द्वारा “शब्द-निणय-दीपिका' मे उद्धृत किये जाने-से भवदेव का समय १०बीं 
शती मे मानना उचित है। नयविवेक की चार टीकायें उपलब्ध र्है--( क) 
रन्तिदेव-विवेकततत्व, ( ख ) वरदराज-नयविवेकदीपिका; (ग) शंकर 
मिश्र पञ्चिका तथा (घ) दामोदर-नयविवेकालद्कार। गुरुमत के अन्य 
ग्रन्थो में नन्दीश्वर रचित “प्रभाकर .विजयः- तथा रामानुजाचायं-रचित 
“तन्त्र रहस्य' उल्लेखनीय हैँ । पुवं ग्रन्थ शालिकनाथ तथा भवनाथ ( नाथद्वया- 
तसारेऽस्मिन्‌ शास्त्रे मम परिश्रमः श्लोक ३) कानिधंश करताटहै तथा 
सूदशंनाचायं ( श्रीभाष्य के वृत्तिकार ) के द्वारा निदिष्ट किया गया है। अतः 
इनका समय १२०० ई०-१३०० ई० के बीचमे होना चाहिए । तन्त्ररहस्य 
लधुकाय होने पर भी गुरुमतके तथ्यों कौ जानकारी के लिए नितान्त 


उपयोगी ग्रन्थ है। 
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मुरारि मिश्र 


“मुरारेस्तृतीयः पन्थाः" के लक्ष्यभूत मुरारि मिश्च को मीमांसा के तृतीय 
सम्प्रदाय का प्रवतक होने का अलौकिक गौरव प्राप्तदहै। मुरारि ने भवनाथ 
( १० शतक ) के मत का खण्डन कियादहै तथा प्रख्यात गंगेश उपाध्याय 
ओर तदात्मज वधमान उपाध्याय द्वारा उदृघृत किये गये हैँ । फलतः इनका 
समय १२बां शतक प्रतीत होता है । इनके ग्रन्थ लुप्तप्राय रहै । इनका त्रिपादी 
नीतिनयन' मीमांसासूत्र के प्रथम अध्यय के द्वितीय, तृतीय तथा चतुथं पदों 
की अधिकरणमूलक व्याख्यादहै। कहा नहींजा सकता कि इन्टोने "द्रादश- 
लक्षणा क समग्र व्याख्या लिखीया कतिपय अधिकरणोंकीदही। इनकी 


( २ ) मीमांसादद्येन की ज्ञानमीमांसा ८ 


अजात तथा सत्यभूत पदाथेके ज्ञानको श्रमाः कहते हँ । अज्ञात कह्ने 
ते रमृति ओर अनुवाद का व्यवच्छेद हो जाता है, क्योंकि इनका विषय पूवत: 
लात टोतादहै। प्रमाके लिए पदां को सत्य अर्थात्‌ वास्तविक हीना 
चाहिये जिससे श्रम तथा संशणयज्ञानका निराकरणहौो जाता) प्रमा 
कै करण को प्रमाण" कहतेदहैँ। जिस ज्ञान में अज्ञातपूवं वस्तु का अनुभव 
हो, जो अन्य ज्ञान द्वारा वाधितन हो तथा दोषरहित हो, वही प्रमाण है।" 
भाद्रुमतमे प्रमाण छह प्रकारके होते है प्रत्यक्ष, अनुमान, उपमान, शब्द 
अर्थापत्ति ओर अनुपलब्धि । अद्रंतवेदान्तको ये प्रमाण मान्य है; परन्तु 
प्रभाकर अनुलच्धि को प्रमाण नहीं मानते। 


प्रत्यक्ष तथा अनुमान 


इनको कल्पना सामान्यतः न्यायदशन के अनुरूप है । मीमांसा वास्तववादी 
दशन है जिसकी दृष्टि में जगत्‌ वास्तविक है, आभास नहींहै। मीमांसा 
प्रत्यक्ष के दोनों भेद मानती है ओौर निविकल्पक ज्ञान को “आलोचन ज्ञानः 
कहती है । सविकल्पक ज्ञान में वस्तु के अनुभव होने पर जिन विशिष्टताभों 
का पता चलतारटहै, वे पूवंदशामे भी विद्यमान रहतेदहैँ। न वयाकरण 
निविकल्पक ज्ञान को मानते भौर न बौद्ध सविकल्पक को । न्यायसम्मत षट्‌ 
सनिकर्षोमेदो ही संनिकषं होते ै-संयोग ओर संयुक्त तादात्म्य । भादुमत 
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द्रव्यो के साथ जाति, गुण तथा कमं का समवाय' न मानकर {तादात्म्य 
मानता है । फलतः घटत्व, घटरूप तथा घटकममं के अनुभव में “संयुक्ततादात्म्य 
सम्बन्ध होता है । समवायवादी प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाय तथा समवाय 
तीन ही सल्चिकर्षं मानते है । भाद्रुमत की अनुमान-प्रक्रिया नैयायिको से कतिपय 
अंश मे भिन्न है ( विशेषतः हेत्वाभास के विषयमे) । पञ्चावयव वाक्यके स्थान 
पर मीमांसा तथा वेदान्त तीनदही वाक्य मानते हैँ प्रतिज्ञा, हेतु ओौर 
दृष्टान्त; अथवा दृष्टान्त, उपनय ओर निगमन । 


उपमान 


मीमसि के मत मं उपमान एक स्वतन्त्र प्रमाणदै। न्याय भी यहीं मानता 
है" परन्तु दोनो के सिद्धान्तो में महान्‌ अन्तर दै। मीमांसा के अनुसार उपमान 
जन्य ज्ञान तव होता ह जव किसी पहले देखी गई वस्तुके ्षदुश कोई पदाथ 
देखने पर स्मृत पदार्थं के सादुश्यक्राज्ञान होता है । 'मानमेयोदय' के णव्दोंमें 
दिखाई पड़ने वाली वस्तु के सादुश्यसे स्मरण की गई वस्तुके सादुष्यकाज्ञान 
उपमितिः कहलाता है । उदाहरण से इसे समञ्ञिए । गाय को देखने वाला 
व्यक्ति जब जगलमें जातादटै ओर उसीके समान नील गायको देखता है, तव 
सादुश्य के कारण उसे माय की स्मृति होती है भौर उसे यहज्ञान होताद करि 
गाय नील गाय के समान दहै" । यही ज्ञान उपमित्ति कहलाता है। 


यह ज्ञान एक स्वतन्त्र ज्ञान है जिसका अन्तर अन्य प्रमाणो से स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । यह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान से भिन्नटै, क्योकि सादुश्यको धारण 
करने वाली वस्तु (गाय) ही जव उस्र समय दृष्टिगोचर नहीं होती, तव 
प्रत्यक्ष ही क्यों कर हो सकता है 2 जिस समय हमे गायका ज्ञान पहने हुआ, 
उस समय नील गाय के साथ उसका सादुश्य कथमपि ज्ञात नहीं था । फलतः 
अन्य वस्तुके सादृश्य का अनुभव न होनेसे यह्‌ स्मृतिः भी नहीं कटाजा 
सकता । व्याति के दूषित होनेके कारणनतो यह्‌ अनुमान के अन्तगतओआ 
सकता दै ओौरन शब्द के। इसीलिये उपमान सव प्रमाणोंसे अलग एक 
स्वतन्त्र प्रमाण माना जतिाहै। 


उपमान न्यायमत में इससे नितान्त भिन्न होता है । किसी आप्त पुरुष के 
मुख से किसी व्यक्ति ने यह कथन सुना कि “गवय गाय के समान होता है'। 


१. मानमेयोदय, प° ६४; वेदान्त परिभाषा, पू° ६२। 
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यह वाक्य सुनकर वह्‌ व्यक्ति जंगलमे जाता ओर गाय की समानता रखने 
वाले एक जन्तु को देखता है" तव आप्त वाक्यकं श्रवण होने पर "यही गवय 
नामक जन्तु है यह ज्ञान होता है, यही न्यायमतमे उपमानदहै। मीमांसा 
को इसमें विशेष अरुचि टै । उस्षकी दुष्टिमें इसे एक स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना 
जा सकता, क्योकि इसके अवयवो मे अन्य प्रमाणो कौ सत्ता विद्यमान है 1 “यहु 
जन्तु गाय के समान है' यह्‌ ज्ञान प्रत्यक्ष से होतादहै। गायके समान नील 
गायरहै' यह ज्ञान आप्त वाक्यको स्मृति से उत्पन्न होता है 1 फलतः “यह्‌ 
जन्तु नील गाय टै- यह ज्ञान अनुमानके द्वारा सिद्धहौो जाता है। इसके 
लिए उपमान को स्वतन्त्र प्रमाण मानने की आवश्यकता नहीं है; नैयायिको 
का यह प्रयास व्यथं दहे । 


ज्ञात पदों के द्वारा पदाथेके स्मरण दटहोने पर असन्निकरष्टवाक्यके अथं का 
ज्ञान होना 'णाब्दी' भ्रमा कहलाता है। वाक्यदो प्रकारके होते हैः पौरुषेय 
ओर अपौरुषेय । पौरुषेय वाक्य की प्रमाणता तभी मानी 
शब्द जाती टै, जव वहु आप्त पुरुषके द्वारा व्यवहूत किया 
गया हो । अपौख्पेय स्वयं श्रुति दहै । वाक्यदो प्रकारका 
जीर माना जाता है-क्रिमी पदाथ की सत्ताके प्रदणित करने वाले वाक्य 
को 'सिद्धाथक वाक्य" कहते है, तथा किसी अनुष्ठानके प्रेरक वाक्यको 
"विधायक वाक्यः कहतेर्ै, जो उपदेशक तथा अतिदेशक होने से दिविघ 
माना जाता है । 
वेदो मे दोनों प्रकारके वाक्यपाये जाते ह) एक वाक्यवेरैँ जो किसी 
वस्तु की सत्ता या स्थिति के वोधक होते ह, जसे सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्य" ! यह्‌ 
वाक्य ब्रह्म के स्वषूप का परिचायकःहै। अत एव यह्‌ “सिद्धार्थकं वाक्य 
कटलावेगा । दूसरे प्रकारके वाक्यवेहंजो किरी यज्ञ-याग, या विधि-अनुष्ठान 
का वणेन करते है, जसे 'स्वगंकामो यजेत'-अर्थात्‌ स्वगं की कामना करने 
वाला व्यक्ति यज्ञ करे। यह्‌ “विधायक वाक्यः कष्लाता है । मीमांसा का यहु 
दुढ्‌ मत है कि वेद का तात्पयं विधायक या विधि-वाक्योमेहीदहै, मिद्धार्थक 
वाक्यों में नहीं । दूसरे प्रकारके वाक्य भी भअन्ततोगत्वा विधिकी ओरही 
श्रोताओं को प्रेरित करते है। इसी से उनका तात्पयं होता है । ऊपर ब्रह्म- 
बोधक वाक्य का तात्पर्य ब्रह्य के स्वरूप को बतलाने में नही; प्रत्युत एसे स्वरूप 
वाले ब्रह्य के जाननेमेही है) मीमांसाकी दृष्टिमें वेदविहित कर्मोके 
अनुष्ठान को “धमे कहते हैँ भौर वेदसे जो भी वस्तु प्रतिपादित होती है वह 
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कर्मरूप ही होती है, ज्ञान रूप नहीं । ज्ञान का भी उपयोग इसीमेरहै कि वह्‌ 
कमं को प्रेरित करता है भौर उसे स्पूति प्रदान करता दहै। फलतः हम 
मीमांसा शस्त्र को व्ययहारवाद ( प्रमेटिज॒म ) का एक विशिष्ट ङ्प मान 
सकते टै क्योकि यहां ज्ञान-वोधक वाक्यों का पयंवसान विधिवाक्योंमेंही 
माना गयादहे। 

मीमांसा-दशंन का प्रधान उदेश्य धमं का प्रतिपादनदहै। धमं के लिए 
प्रमाणभूत वेदँ । अतः मीमांसाने वेदके स्वरूप तथा प्रामाणिकता को 
भरदशित करने के लिए वड़ी सबल युक्तियांदीर्ह। बौद्धो भौर नयायिकों के 
मतो का खण्डन मीमांसा करती है । वेद नित्य ह तथा पुरुपनिमितन होनसे 
अपौरषेय है । 

“^ वेद्‌ की अपोरूपेयता 


वाक्य दो प्रकार के-होते है-पौरुषोेय वाक्य जिसका कर्तां कोर न को 
व्यक्ति ही होत्ता है । अपौरुषेय वाक्य, जो किसी के द्वारा निमित नदीं होता, 
प्रत्युत स्वयं नित्य होता है । हमारे आपके वचन पौरुषेय वाक्य है, परन्तु वेद 
अपौरुषेय है । इसकी पोषक युक्ियां कुर दी जाती है'-- 

(क) नैयायिक लोग वेद को ईश्वर की रचनामानते हैँ ओौर इसलिए वेद 
उनकी दृष्टि में “पौरषेय' ही होता है, परन्तु मीमांसा ईश्वर कौ सत्ता नहीं 
मानती फलतः ईश्वर के अभाव मे उसकी रचना का प्रणन ही नहीं उठ्ता। 

(ख) वेद में किसी कर्ताकानाम नहीं पाया जाता । कतिपय मन्त्रों कं 
ऋषियों के नाम अवश्य पाये जाते है; परन्तु वे उन मन््रोंके द्रष्टा, साक्नात्‌- 
कर्ता नहीं होते । “णब्द' का अथंदहै ्रष्टा' देखने वाला, कर्ता नहीं । एेसी 
स्थिति में उन्हें 'अपौरुषेय' मानना ही न्यायसंगत होगा । 

(ग) वेद की नित्यता का सबसे पक्का प्रमाण है शब्द की अनित्यता गौर 
दाशंनिक दुष्टिसे मीमांसकों का यह “शब्द-नित्यतावाद बहे महत्त्व की 
कल्पना है । 

वेदों की नित्यता का सर्वश्रेष्ट साधक प्रमाण शब्दों की नित्यता टे । कानों 
से सुनाई पडने वाली ध्वनति अनित्य है, वह्‌ केवल शब्द के स्वरूप की सूचिका है। 
शब्द स्वयं नित्य है । सवसे सबल तथा प्रसिद्ध युक्ति यह दै कि उच्चारित ध्वनि 
ही यदि वास्तव में शब्द होती तो एक ही शब्द के दस वार उच्चारण करनेपर 
(व 


१. द्रष्टव्य मीमांसासूत्र १।१।२७-३२ तथा उसका शावरभाष्य । 


मीमांसा दशंन ३१९ 


दश शब्दों का अनुभव होता, पर अनुभव होता है एक ही शब्द का । फलत 
उच्चारण शव्द को उल्पन्न नहीं करता, प्रत्युत उसके रूप का आविर्भाव करता 
है । अतः उच्चारण के ऊपर अवलम्बित न होने से शब्द है। शब्द का अथं के 
साथ सम्बन्ध भी स्वाभाविक तथा नित्य है~। वेद नित्य शब्दसमूहात्मकरह, 
अतःये भी नित्य रह । मीमांसा स्फोटवाद को नहीं मानती है ॥/ 
लौकिक ज्ञानके लिए आप्त पुरुष का कथन प्रमाण माना जा सकता है 
पर धमं का प्रतिपादन केवल अपौरुषेयवेदही करते ह। अतः धमं के लिए 
वेदो कीही प्रामाणिकता सवसे अधिक दहै। वेद के विषय- 
वेद का विषपय- विभाग का विवेचन मीमांसकोंने वड़े विस्तार तथा 
विभाग छानवीन के साथ कियादहैष। वेदके ५ प्रकारके विषय 
( १) विधि, (२) मन्त्र, ( ३ )नामधेय (४) 
निषेः ( ५) अथंवाद,। स्वगं की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे", 
दस प्रकारके प्रवतना गर्भित वाक्यों को विधि कहते रह । अनुष्ठान के अथं 
स्मारकों को 'मन्त्र'केनामसे पुकारतेदहैँ। यज्ञोके नाम की ^नामधेय' संज्ञा 
दै । अनुचित कायंसे विरत होने को निषेव कहते हैँ तथा किसी पदाथे के 
सच्चे गुणों के कथन को अथवाद' कानाम दिया गया दहै । इन र्पांच विषयों के 
होने पर भीवेद का तात्पयं विधिवाक्योमेंहीदहै। अन्य चारों विषय उनके 
केवल अंगभूत रै, तथा पुरुषों को अनुष्ठान के लिए उत्सुक वनाकर विधिवाक्यं 
को ही सम्पन्न किया करतेदहैँं। विधि का विचार मीमांसा के लिए प्रधान 
विषय दै। विधि चार प्रकार की होती है--कमंके स्वरूपमाव्र को वतलाने 
वाली विधि 'उत्पत्ति-विधि" है; अंग तथा प्रधान अनुष्टानों की सम्बन्ध बोधक 
विधि को "विनियोग-विधि, कमं से उत्पन्न फल के स्वामित्व की विधि को 
'अधिक्रार-विधि, तधा प्रयोग की शीघ्रता की बोधक विधि को प्रयोग-विधिः 
कहते हैँ । विध्यथे के निमि करनेमें सहायक श्रूति, लिग, वाक्य, प्रकरण, 
स्थान तथा समाख्या नामक षट्‌ प्रमाणोंको मीमांसा स्वीकार करती दे। 
उसके द्वारा निर्णीत सिद्धान्तो का उपयोग हिन्दू स्मृतियों की व्याख्या करनेमें 
प्रधान रूप से किया जाता दहै। 


अर्थापत्ति पचम प्रमाण है । दृष्ट या श्रुत अथे की सिद्धि जिस भं के 
अभावमेन होती हो, उसे अर्थापत्ति कहते है, अर्थात्‌ किसी अथं की अर्थान्तर 
के विना अनुपपत्ति देखकर उसकी उपपत्ति के लिए जो अर्थान्तर कौ कल्पना 


१. देखिए अथंसंग्रह, पृ० १० तथा मीमांसापरिभाषा, पृ ३। 
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को जाती है वह अर्थापत्ति कहलाती हैः । उदाहरण के लिए उस व्यक्ति की 
दशा पर विचार कौजिएजो दिन मे विल्कुल उपवास 
अर्थापत्ति करता है, परन्तु किर भी मोटा होता जारहाद्ै। यहाँ 
उपवास करना तथा मोटा होना-इन दोनों का परस्पर 
विरोध स्पष्टहीदै। अतः इस विरोध को दूर्‌ करनेके लिए “यह्‌ रातमें 
अवश्य भोजन करता होगा" इस अथं की कल्पना करना अर्थापत्ति दहै; क्योकि 
विना इसका आक्षेप पूर्वोक्त वाक्य की उक्ति सिद्ध नहीं दहो सकती । 
दुष्ट अथं की व्याख्याके लिये एसे किसी अदृष्ट अथं की कल्पना करना 
अर्थापत्ति कहलाती है जिसके विना उस वस्तु की उत्पत्ति ही नहींहो 
सकती । अर्थापत्ति एक स्वतन् प्रमाण है, क्योकि इसके द्वारा उपलब्ध ज्ञान 
कोन हम प्रत्यक्षमे, न शब्दसे ओर न अनुमानसे ही जान सक्ते हें । मोटे 
होने वाले व्यक्ति को भोजन करते हमने नहीं देखा, अतः उसे प्रत्यक्ष हम नहीं 
कह सक्ते । उसके रात के समय भोजन करने की वात किसी आप्त पुरुप के 
वचनो द्वारा हमे ज्ञात नहीं हुई । अतः शब्द भी यहांटीक नहीं । अनुमान के 
लिए ठीक व्यात्तिही नहीं जमती । इसलिये इससे उत्पन्न ज्ञान इन तीनों 
प्रमाणो के भीतर अन्तभूतं नहीं हो सकता । अतएव मीमां सको ने अर्थापत्ति" 
को स्वतन्त्र प्रमाण मानादहै। 
देनिक जीवन मे इसकी उपयोगिता बहुत ही अधिक है । वाक्यों के अर्थं 
समञ्चन मे भी "अर्थापत्ति सहायता करतीदटै। जैसे किसीने कटा "काशी 
नगरी गंगाजी परै, इस वाक्यका अर्थं ठीक नहीं जमता। इसलिए 
अथपित्ति के द्वारा हमे यह्‌ ज्ञात होतादहै कि (काणी नगरी गंगाजीकेतटके 
ऊपर दै।' यहां गंगापर का अथंहोतादहै। गंगा के तट पर' ओर यह्‌ 
अर्थापत्ति के द्वाराहोतादै। प्रतिदिन के जीवन में अर्थापत्ति हमारी विशेष 
सहायता करती है। हम अपने मित्रसे मिलने के लिये शाम को उनके धर 
जाते ह, सवेरे उनसे भेट हो चुकी है, वे भले चंगे है; इसका ज्ञान हमें पहले से 
है, परन्तु वे धर पर उस समय नहीं मिलते फलतः हम अर्थापत्ति के द्वारा 
जानतेदटैँकिवे कहीं बाहर गये होगे। अतः जीवित व्यक्तिका धरपरन 
मिलना तभी उत्पन्न हो सकता है जव उसके बाहर जाने की घटना की कल्पना 
की जाय । इसी प्रकार इसका वहत उपयोग हमारे लिए है । 


अर्थापत्ति के दो भेद होते है (१) दुष्टाथपित्ति, जहा देखी गई किसी वस्तु 
की उपपत्ति के लिए अर्थान्तिर की. कल्पना की जाती है जसे पुर्वोक्त दृष्टान्त ॥ 
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(२) श्रुतार्थापित्ति-जहां किसी वस्तु कौ उपपत्ति के लिए अन्य शब्द कीः 
कत्पना होती है, जसे "पिधेहि" ( बन्द करो ) पद कोसुनतेही वार" (द्वार 
को) पद की कल्पना की जाती है। 


ये पाचों प्रमाण भाव पदार्थो की उपलब्धि के साधक है, पर अभाव कीः 
उपलव्धिके प्रमाणकी भी आवण्यकतादहै। हमारी इन्द्रियां भावात्मक वस्तुओं 
के ज्ञान को बतला सकती है, अभाव को नहीं। अतः 
अनुपलन्धि अनुपलब्धि की स्वतन्त्र सत्ता है । यदि लेखनी होती तो 
अवश्य उपलब्ध होती, पर इस समय वह्‌ उपलब्ध नहीं 
हो रही 1 अतः वस्तु की अनुपलब्धि उसके अभाव को सूचित कर रही टह। 
साधारण अनुपलव्विसे किसी पदाथ के अभाव का पता नहीं चलता, अन्यथा 
अन्धकार मे अदुण्य तथा अनुपलम्यमान वाटिकाके वृक्षोकाभी अभाव सिद्ध 
हो जाएगा । अतः यहा “योग्यानुपलच्धि' का ग्रहण करना चाहिए । किसी 
पदाथं के उपलन्धि-ज्ञान के समग्र साघन उपस्थित है, पर फिर भी उस पदार्थं 
की उपलब्धि नहींहो रही दहै ।. इससे उसका अभाव सिद्ध होता है। 


नपलच्धि प्रत्यक्ष प्रमाणसे भिन्नटहै, क्योकि हूमनेत्रोंसे घट को देख 

सकते रै, घटाभावको तो नहीं । घटके अभावसे हमारे नेत्र इन्रिय का 
भी सयोग नहीं होता । इसलिए यह्‌ प्रत्यक्ष नहीं है, प्रत्युत अनुपलब्धि 
णन ) केद्वारा ही अभाव का ज्ञान हमें होता है। यह्‌ अनुमान भी नदीं 
अनुमान के लिए जिस उचित व्याप्ति की सत्ता होनी चाहिए वह यहाँ नहीं 
इसीलिए अनुपलब्धि को अनुमान से भिन्न मानना पड़ता है । आप्त वाक्य 
होने से यह्‌ शव्द भी नहींहै ओर सादृश्यज्ञानन होनेसे उपमान भी 
हीदं । फलतः यह दै एक स्वतन्त्र प्रमाण । कूमारिल भदुके अनुयायी 
भाद्र मीमांसक ) तथा अद्रती वेदान्ती इसे प्रमाण मानते है, परन्तु प्रभाकर 
इसे नहीं मानते । उनका मत है कि अभाव जिस स्थानम रहताहै तद्रूपही 
होता दै । घट का अभ्राव जिस स्थान पर, जिस अधिकरणमें हैं (जसे घरमे) 
रहेगा वह अधिकरणसरूपही होता है । अतः प्रभाकर को दृष्टिमे अभावकी 
सिद्धि के लिए एक नवीन प्रमाण मानने को आवश्यकता तनिक भी नहीं है । 


नं 2 ~ ४" ~~ =| 
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इन £ प्रमाणो के दवारा लौकिक तथा शास्त्रीय प्रमेयो की सत्ता सप्रमाणः 
सिद्ध की जा सकती है। 
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५८ ~ 
ग्रमाण विचार 


यह स्वेमान्य नियमदहैकि जव किसी ज्ञान के उदय के समय उसकी 
कारण-सामम्री निर्दोष हो, तव वह्‌ ज्ञान यथाथं कहलाता हे । दिन दोपहर के 
उजाले मे हम अपने निविकार नेत्रो से देखते दैँकि टेवुलके ऊपर लाल रंग 
का कलम पड़ा दै, तो यह यथाथ ज्ञान कहलावेगा, क्योकि इस ज्ञान को उत्पन्न 
करने वाले कारणोंमें किसी प्रकारका दोषया्रुटि नहींदहै। दिनम पुरा 
भ्रकाण है । नेत्रोमे कोई विकार नहींदहै भौरन कहीं अन्धकार का चेराहै 
कि अखि कामन करती हो । फलतः यह ज्ञान यथार्थंदहै। तव हम लिखने के 
लिए कलम लेने के वास्ते अपना हाथ बढ़ाते ह ओर हाथमे हमारे लिखने की 
सहायता देने वाला कलम आ जाताटै। अत्तः पटले था ज्ञान भौर अव हुई 
क्रिया । यहाँ ज्ञान तथा क्रिमे किसी प्रकार का विरोध नटीं)! लान नजो 
बतलाता है उसे क्रिया सत्य सिद्ध करती है । परन्तु यदि कारणक्नामम्री में दोष 
होता है, तव ज्ञान यथाथ नहीं होतादहै। पाण्डुरोग का रोगी णखकोभी 
पीला ही देखता है । यहां उसके नेत्रम विकारटहोनेकै कारण उसके द्वारा 
उत्पन्न ज्ञान यथाथं नहीं माना जा सकता । इस वस्तुस्थिति ते मीमांसक गण 
अपने सिद्धान्त पर पहुंचते (१) ज्ञान की प्रामाणिकता ( ज्ञान की 
सत्यता कहीं बाहर से नहीं आत्ती, वतिकि वह्‌ ज्ञान की उत्पादक सामग्रीके 
संगमे स्वतः अपने आप ही उत्पन्न होतीदहै। (२) ज्ञान उत्पन्नं होति दही 
उसके प्रामाण्य का भी ज्ञान उसी समय होतादै। उस ज्ञान की सिदधिके लिए 
अन्य प्रमाण दूंढने कौ आवश्यकता नहीं होती । सस्करृतके शब्दोमे टम इन 
दोनों तथ्यों को सुगमतासे व्यक्त कर सकते है--( १) प्रमाणं स्वतः उत्पद्यते, 
तथा (२) प्रमाणं स्वतः ज्ञायते ( अर्थात्‌ प्रमाण स्वतः उत्पन्न होता टै ओर 

परमाण स्वतः जाना जाता है) । 
इसी सिद्धान्त को स्वतःप्रामाण्यवाद के नामसे पुकारते रह; मीमांसकों 

का यही विशिष्ट मत है । 

मीमांसक कीदृष्टिमे सत्य स्वतःप्रकाश्य होता टै। उसे तिद्ध करने के लिए 
किसी अन्य प्रमाण की आवश्यकता नहीं होती । हमारी पहली दृष्टि यह होती 
है कि ज्ञान बिलकुल सच्चा है, परन्तु आगे विचार करने पर यदि उसकी साधक 
भरणाली मेया साधक पदार्थोमेत्रटि लक्षितहोतीदटैतो हमे बाध्य होकर अपना 
;पूवं निश्चय बदलना पड़ता है जौर यह मानना पड़ता है कि यह ज्ञान प्रमाणः 
कोटि मे नहीं आता, यह सत्य नहीं है, यह यथायं नहीं है। इस प्रकार ज्ञान का 
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अप्रामाण्यं ( अघ्रामाणिकता ) अन्य प्रमाणोंस्े सिद्ध किया जाता है । अतः 
ज्ञान का अप्रामाण्य परतः होता है। सक्षेपमें मीमांसकों का यह मत है- 
ज्ञान का प्रामाण्य स्वतः होता है, परन्तु ज्ञान का अप्रामाण्य परतः होतादहै। 
(न्याय कीदुष्टिमें प्रामाण्य परतः होतादहै। ज्ञान होने पर उसकी 
प्रामाणिक्रता हमें अन्य प्रमाणोंसे सिद्ध करनी पड़ती है । जव हम देखते हँ कि 
ज्ञान होने परक्रिया की चरितार्थता होती ओर 
न्याय मत का खण्डन हमारी प्रवृत्ति यथाथ होती दै, तवहमतकंकेद्वारा 
पूवं ज्ञान को प्रमाण कोटिमें मानते ओर उसे 
ठीक जानते हैँ । यही नैयायिकं का मतै कि प्रामाण्य परतः होता है । 
इसप्रे सवसे वड़ी त्रुटि यहटै कि एक अनुमान को सिद्ध करने के लिए 
दूसरे अनुमान की आवश्यकता है ओर उस दूसरे के लिए तीसरे अनुमान की । 
इसी प्रकार टम वदते चले जाते है, परन्तु इस अनुमान की प्रक्रिया का अन्त 
नहीं होता । इस प्रकार (अनवस्था दोष' हमारे गले पतितदहो जाता है। 
फलतः न्याय का सिद्धान्त मान्य नहीं । मीमांसकों का यही संक्षिप्त मतदै। ^ 


ज्रसयज्ञान 


ग्रभाकर-मत 

ध्रमज्ञान के विषयमे मीमांस्कों के विशिष्ट मतदहैँ। प्रभाकरके मतमें 
समस्त ज्ञान यथाथेदही होतेह, परन्तु शुक्ति में रजत का, रस्सीमेस्पंका 
श्रम भी सर्वत्र परिचितदै। इस विषय की मीमांसा प्रभाकरने इस प्रकार 
कीटै--इदं रजतम्‌ एसी श्रान्ति की उपलव्धिमें केवल “इदमंश' प्रत्यक्ष 
ज्ञान का विषय । चक्षु "इदं पदाथं के अस्तित्व की ही सूचना देकर विरत 
हो जाती है । (रजतः' अश प्रत्यक्ष का विषय नहीं है, क्योकि वहां वहु पदार्थं 
विद्यमान नहींदहै। अन्यत्र देवे गये “रजजः का केवल स्मरणमाच्र हो जाता 
है । दोनों अपने-अपने स्थानों पर सत्यरूप है, पर स्मरृरतिके दोषदहोनेसे 
उपलभ्यमान इदं पदाथं तथा स्मरण किए गए 'रजतः' पदाथं के आपसमें 
भेद काज्ञान न होनेसे ही यह्‌ भ्रम उत्पन्न होतादहै, तथा प्रत्यक्षज्ञानकेही 
भाति इनके विषय-रजत तथा शुक्ति मे विवेक प्रहणन होनेके कारण 
श्रमज्ञान होता है। शुक्ति तथा रजत का ज्ञान, दोनों ही अपने-अपने विषयों 
म यथार्य है । “ परन्तु इस स्थान पर अनुभव होता है चमक का, भौर स्मरण 
होता है रजतका। इस गड़बड़ी के कारण ही यह्‌ श्रान्ति है । प्रभाकर इते 
“विवेकाग्रह' (ज्ञान का मभाव) कहते ह । इसी का नाम “अख्याति' भी ई 1*° 
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कुमारिरु मत 
कूमारिल तथा मूरारि भिश्च नैयायिकोंके मत को मानते हँ । शुक्ति 
विषयक ज्ञान शुक्तित्वप्रकारक होता ह ओर रजत-विषयक ज्ञान रजत्वप्रकारक 
होता है) शुक्तित्व तथा रजत्व दो धमं हं, जो शुक्ति ओर रजत में समवाय 
सम्बन्ध से रहते दै जिससे वे कथनपि पृथक्‌ नहीं कयि जा सकते; परन्तु शुक्ति 
मे रजतज्ञान होने के अवसर पर शुक्ति में रजतत्वप्रकारक ज्ञान होतादै, 
अर्थात्‌ अन्य विषय ( शुक्ति ) में अन्य ( रजतत्व ) प्रकारक ज्ञान दटै। 
भादुमत का तात्पयं यह है कि जहां कोई ज्ञान होता वहां उसज्ञान की 
विशिष्टता का बोधक कोईन कोई धमं भी रहता दै। उसे "प्रकारता! के 
नाम से न्यायशास्त्र पुकारतादै। जंसे हमें चुदी का ज्ञान होता है तव रजत 
के ज्ञान में “रजतत्व' प्रकारता' है, अर्थात्‌ रजत का ज्ञान रजतत्व-प्रकारक 
होता है । यही वस्तु स्थिति है । एेसा ज्ञान यधा्थं कटलाता दहै! अव श्रमके 
स्थल पर विचार कीजिए । शुक्ति ( सीपी) मेहम चमक देखकर कह वंठते 
है कि यह सीपी चादीदहै।' यहां असली चीज तोह शुक्ति, परन्तु हमं ज्ञान 
होता दैचादीका। यही यहां ्रान्ति दहै। इसका कारण यहदहैकि यहाँ 
शुक्ति का ज्ञान 'शुक्ितत्वप्रकारकः' न होकर “रजतत्वप्रकारक' होता है । जान 
तो होता दै शुक्ति का, परन्तु प्रकारता है “रजतत्व' की। इस प्रकार यह जान 
भिन्न रूपसेहोरहाटै। जिस खू्पमें ( जिस प्रकारके रूपमे) उने होना 
चाहिए वह न होकर अन्य प्रकारकेखरू्पमेंहो रहाट । इसीलिए इसका नाम 
अन्यथाख्याति या विपरीतख्याति है, क्योकि यह अकायं में कायं का ज्ञान 
वस्तुतः उलटा ही होता दै । 
दोनों मतों की तुलना करने पर दोनों के दुष्टिकोण में पाथेक्य स्पष्ट मालूम 
पडता है। प्रभाकर मीमांसक किसी ज्ञान में श्रम की सत्ता स्वीकार ही नहीं 
करते--श्रम होता ही नहीं । स्मृत्ति के प्रमोपके कारण (स्मरण-शक्तिमें दोप 
होने के हेतु ) यहाँ भेदज्ञान का अभाव रहता है ( विवेकाग्रह ) । फलतः सव 
भ्रान्ति के स्थानपर ज्ञान का अभाव मात्र रहता है, कोई भावात्मक वस्तु नहीं 
होती, जिते हम “श्रम' नाम दे सकं परन्तु कुमारिल श्रम की सत्ता स्वीकार करते 
है । उनका कहना है कि भ्रम विषयों को लेकर नहीं होता, बल्कि उनके संसगं 
कोलेकरही होता दहै। "यह रज्जु स्प है- यहां उदेश्य तथा विधेय दोनों 
ही पृथक्‌ रूप से सत्‌ पदाथं है, परन्तु इन दोनों का उदेश्य विधेय-सम्बन्ध 
जोड़ना ही भसत्‌ है । अतः श्रम संसगं को लेकर है, पदार्थो को लेकर नहीं, जो 
वस्तुतः सत्य पदाथ है । रज्जु भी ठीक है" सपि भी सत्य है, परन्तु यहां तकः 
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दोनों का सम्बन्धही असत्य है। यहीश्रमदै। प्रभाकर का सिद्धान्त है 
अख्याति ओर कुमारिलका विपरीताख्याति, परन्तु दोनोंकी दृष्टिं 
सामान्य नियम यहीदै कि प्रत्येक ज्ञान सत्यका दशन करातादै ओर इसी 
आधार पर हमारा लोकव्यवहार चलता है। कभी-कभी इस नियम के 
अपवाद भी होतेह जौर वहीं श्रम उत्पन्न होने की ग्‌जाइण रहती है। 
( ३ ) मीमांसा को तच्वसमीक्षा८ 
तत्त्वज्ञान की दृष्टि से मीमांसा प्रप्च की नित्यता स्वीकार करती है, पर 
पदार्थो की कल्पनामें प्रभाकर, कुमारिल ओौर मुरारि मे मतभेद दिखलाई 
पडतादहै। प्रभाकर आठ पदार्थो की सत्ता मानते है*--द्रव्य, गुण, कम, 
सामान्य, परतन्त्रता, शक्ति, सादृश्य ओर संख्या 1 इनमें द्रव्य, गुण तथा कमं 
के स्वरूप क! वर्णेन वंशेपिकोके समानदहीदहै। सामान्य 
(क) पदार्थं की सत्ता व्यक्तियोंसे पृथक्‌-नहीं मानी जाती; वह्‌ व्यक्तियों 
मही रहती है। "परतन्त्रता" वेशेषिकों का समवाय दहै । 
यह्‌ जाति तथा व्यक्ति के वीच विद्यमान सम्बन्ध है । यह्‌ नित्य नहीं है, म्योकि 
यह अनित्य पदार्ामेंभी रहता है। केवल द्रव्य, गुण तथा कर्मोँमें 
कार्यजनकता नहीं है, शक्तिसे सम्पन्न होने पर ही इनसे कायं की उत्पत्ति 
होती दै । अतः शक्ति नामक एक नवीन पदाथं की कल्पना युक्तियुक्त मानी 
जाती दहै । न्यायदृष्टिमें शक्ति प्रतिवन्धका-भाव कूपदहै भौर सादृश्य तथा 
संख्या गण के अन्तगंत ह । 
कुमारिल के अनुसार पदार्थों की संख्या केवल पाचहीदै। पदा्थोकेदो 
विभाग रहै भावात्मक तथा अभावात्मक । वैशेविकोंके समान अभावके चार 
प्रकार स्वीकृत क्रिये गये हैँ। भाव पदार्थोके चार भेदर्दै- द्रव्य, गुण, कमं, 
तथा सामान्य । वैशेषिक मतमेंनौदही द्रव्य ह । भाट्ट मत में अन्धकार ओर 
शब्द दो नये द्रव्य माने जाते ह--नीलरंग का अन्धकार प्रकाश आने पर 
चलता है, इस व्यवहार के ऊपर अन्धकारमें नील गुण तथा चलन कमं को 
विद्यमान मानकर उसे द्रव्य मानागयादहै, पर प्रभाकर तथा वंशेषिक लोग इसे 
प्रकाश का अभाव मानते हैँ ओर इसके गुण तथा कमं को उपाधिजन्यं मानते 
है, वास्तविक नहीं । मीमांसा में गुण आदिके विभाग का वर्णेनन्याय-वंशेषिक 
के ही प्रमान होता है। 


१. द्रष्टग्य तन्त्ररहस्य, प° २०-२४। 
२. मानमेयोदय ( गडचार सं° ) ¶० १५९ । 
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मुरारि मिश्र कौ पदाथं-कल्पना दोनों से भिन्न है । ब्रह्य ही एक परमा्थेभूत 
पदाथं है, परन्तु लौकिक व्यवहार की उपपत्ति के लिए अन्यभी चार पदार्थं 
है (क) धरमिविशेष- नियत आश्य, जसे घटत्व का आश्रय घट; (ख) घर्मं 
विशेष- नियत धेय, जसे घट का घटत्व; (ग) आधार-विजेप--अनियत 
आधार, जसे “इदानीं (इस समय का) घटः" “तदानीं (उस समय के) वटः मं 
कालवोधक “इदानीं' तथा (तदानीं पद घट के अनियत आधार हैँ, (व) प्रदेण- 
विशेष- दं शिक आधार, यथा "गृहे घटः', “भूतले घटः" मेँ घट का गृह्‌ ओर 
भूतल देश-सम्बन्धी अनियत आधार है" । 


हमारी इन्द्रियां ही बाह्य वस्तुओं की उपलब्धि के साधन. । उनके दरार 
जगत्‌ की जिस रूप से उपलव्धिहोतीहै, उसी रूपमे जगत्‌ की सत्यता है\२। 
इस ससारमें तीन प्रकारकी वस्तुका ज्ञान ह्मे होता 
(ख) जगत्‌ है- (१) शरीर, जिसमे रहकर आत्मा सुख दुःखका 
अनुभव करता है (भोगायतन); (२) इन्रिर्यां, जिनके 
द्वारा आत्मा सुखदुःख का-भोग किया करता है (भोगसाघन); (३) पदाथ; 
जिनका भोग आत्मा किया करता है (भोगविषय) । इन तीन वस्तुओं से युक्त 
नानारूप यड संसार अनादि-तथा अनन्त है। मीमांसा मूल जगत्‌ की सृष्टि 
तथा प्रलय नहीं मानती । केवल व्यक्ति उत्पन्न होते रहते हैँ तथा विनाश को 
प्राप्त करते हँ; जगत्‌-की सृष्टि तथा नाश कभी नहीं होता । कुष मीमांसक 
अणुवाद को स्वीकार करते ह । जगत्‌ के सव पदाथ अणुसे उत्पन्न हृएहै। 
कर्मो के फलोन्मुख होने पर अणुसतयोग से व्यक्ति उत्पन्न होते है, तथा फल की 
समाप्ति होने पर उनका नाशहो जाता है। न्याय-वशेपिक दशेनमेंभी 
जगत्‌ की उत्पत्ति परम।णुओं से मान कर परमाणुवाद को स्वीकार किया गया 
है, पर दोनों दर्शनों के परमाणुवाद में अनेक अशमे भेद दीख पड़तारहै। न्याय 
परमाणुओं को हमारे लिए प्रत्यक्ष-सिद्धन मानकर अनुमेय मानता है। सूय- 
किरण के छिद्रगत होने पर जो सूक्ष्म द्रव्य दीख पडते है, वे त्रसरेणु कहलाते है 
ओर उनके छे भाग को परमाणु माना जाता है, पर मीमांसको को यह मत 
अभीष्ट नहीं है। हमारे नेत्रगोचर कण ही परमाणु रहै इनसे भी सृक्ष्मक्णोंकी 
कल्पना के लिए कोई आधार नहीं है । न्याय उसे यो गिप्रत्यक्ष का विषय मानता 
है, पर मीमांसा योगजप्रत्यक्ष को साधारण प्रत्यक्ष से विलक्षण नहीं मानती । 
अतः हमारे नेत्रगोचर कण ही परमाणु है, यही मीमांसा के मत का निष्कषं 
है । जगत्‌ का यही मीमांसा सम्मत स्वरूप है" › । 
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इस प्रकार तत्वविचारकी दुष्टिसे मीमांसा दशन जगत्‌ को सत्य 
मानतादै जौरवेदके द्वारा प्रतिपादित स्वगं, नरक, अदृष्ट आदि अनेक 
मतील्द्रिय विषयों की भी सत्ता मानता है । अतः वहस्तुवादी ही नहीं; प्रत्युत 
अनेक वस्तुवादी' ( प्लुरलिस्टिक ) दर्शन है । 


मीमांसा काय-कारण के सम्बन्धकी व्याख्या में एक नवीन दष्टिका 
परिचय देती है। उसका कहनादहै कि कायं की उत्पत्तिके लिए कारण के 
अतिरिक्त 'णक्ति' भी माननी चाहिए । वीज से अंकूर होतेर्दै- यह सत्य वात 
है, परन्तु यदि किसी कारणमसे वीज की शक्ति नष्ट हो जाय (उन्हं भून देने से), 
हः तो लाख परिश्रम करने पर भी उनसे अंकुर उत्पन्न नहींहो 
(ग) क्ति सक्ते । जव तक यह्‌ शक्ति अक्षुण्ण वनी रहती है तभी तक 
बीज से अकरुर हो कते हं, अन्यथा नहीं । इसलिए बीजसे 
अतिरिक्त "शक्ति कोभी कारण की सहायता देने वाला पदा्थे माननादही 
चाहिए । इस प्रकार शक्ति एक विशिष्ट पदाथं है । 


परन्तु न्याय का मत इसके विरुद्ध टै । उसका कहना यहरहैकि कायं की 
उत्पत्ति तभी हो सकती टै जव उसे रोकने या रुकावट डालने वाली वस्तुए 
नहीं रहती 1 उपादान कारणके होने पर भी कायं तव तक उत्पन्न नहीं होता 
जब तक उसमे डालने वाली वस्तुभंका नाश नहीं हो जाता। ऊपरके 
उदाहरणम केवल वीजमसे ही अंकुर उत्पन्न नहीं हो सकता, प्रत्युत उसके 
रोकने (उसे भूनदेनेका) भी अभाव होना ही चाहिए । कारणसामग्रीमें 
केवल उपादान वस्तुही कारण नहीं होती, वल्कि उसको रोकने वाली वस्तुओं 
काअभावभी कारणहोतादहै। न्याय की भाषामें प्रतिबन्धकाभाव' भी 
कारणदै। इस प्रकार न्याय “शक्ति को परतवन्धकाभावः'के रूपमे ग्रहण 
करताटै। मीमांसाका कह्नादहैकि जो कुछभी हो, उपादान कारणस 
अतिरिक्त कोई न कोई वस्तु अवश्यमेव विद्यमान रहती है। यह्‌ नैयायिको 
को भी सम्मतदटहै। भतः उसे अभावन मानकर भाव पदाथ ही मानना 
श्रेयस्कर होगा । इसलिए भावरूप “शक्ति' की कल्पना युक्तियुक्त है । 

“शक्ति' के मानने का मौलिक उपयोग मीमांसा मतमेंहै। मीमांसा वेदिक 
काण्ड के अनुष्ठान का पक्षपाती है, परन्तु कमं तथा कमंफल में बहुत ही अधिक 
व्यवधान होता है। आज तो यज्ञ का अनुष्ठान किया जाता है मौर उसका स्वरगे- 
रूपी फल बहुत वर्षों के अनन्तर होता है । इस व्यवघान की व्याख्या करने के 
लिए मीमांसा “अपूव नामक पदाथं मानती है। "अपूव" का अर्थ है कर्मके ` 
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शुभ या अशुभ फल पुण्य तथा पाप । कमं के अनुष्ठान से यही अदष्ट उत्पन्न 
हो जाता है ओर यही "अपूर्वं" कर्मके फलों को कालान्तर में उत्पन्न करने का 
साधन वनता टै इस प्रकार आज किये गये कर्मं तथा कालान्तर में उत्पन्न 
होने वाले फल--इन दोनों के वीच में "अपूर्वं" वर्तमान रहतादहै, जो एक ओर 
कमं से उत्पन्न होता है ओर दूसरी ओर कमफल का निष्पादक होता दै! यह्‌ 

अपूव भी “शक्तिः जसे स्वतन्त्र द्रव्यकाही कर्मकाण्डके कषेत्रम ए 
श्लाघनीय प्रतीक है । फलतः 'णक्ति' की कल्पना मीमांसा का एक मौलिक 

तत्व है । 
| आत्मा कर्ता तथा भोक्ता दोनों ह । वह व्यापक ओर प्रत्ि-गरीर में भिन्न 
डे । ज्ञान, सुख, दुःख तथा इच्छादि गुण उसमें समवाय-सम्बन्धसे रहते दहैं। 
आत्मा ज्ञानसुखादिक्प नहींदहै। न्याय-वंशञेपिक मत कै 
( घ ) आस्मा _ विपरीत भाट मीमांसक आत्मा में क्रिया के अस्तित्व को 
= ~ 

मानतेहें। कमदोप्रकारके होते रहै स्पन्द तथा परिणाम। 
इनके मत से आत्मा में स्पन्द ( रथान-परिवतंन ) नहीं होत्ता, पर परिणाम 
( ङप-परिवतंन ) होता है! । कुमारिल परिणामी वस्तुकी भी नित्यता 
मानते हँ । उनके मतसे परिणामशील होने पर भी आत्मा नित्य पदार्थं दै । 
आत्मा मे चित्‌ तथा अचित्‌ दो अंश होते है। इसमें चिदंशण से आत्मा प्रत्येक 
ज्ञान का अनुभव करने वाला दहै, पर अचिदशसे वह परिणामको प्राप्त करता 
है । सुख, दुःख, इच्छा, प्रयत्नादि, जिन्हें न्यायवशेषिक आत्मा का विशेष गुण 
वतलाते है, भाद्रुमत में आत्मा के अचिदंश के परिणाम-र्प हैः 1 वेदान्तियों 
के मत से विपरीत, कुमारिल आत्मा को चैतन्य-स्वरूप नहीं मानते; प्रत्युत 
चेतन्यविशिष्ट मानते हँ । अनुकूल परिस्थितिमें (शरीर तथा विपयसेसंयोग 
होने पर ) आत्मामं चेतन्य का उदय होतादहै, स्वप्नावस्थामं विषयसे 
सम्पकं न होने प्रर आत्मा में चैतन्य नहीं रहता । आत्मा इस प्रकार जड तथा 

-बोधात्मक दोनों प्रकार कादहै। प्रभाकर आत्मा में क्रियावत्ता नहीं मानते। 


आत्मज्ञान ~ 
ट्स प्रकार आत्माके स्वरूपको लेकर मीमांसा के दोनो सम्प्रदायोमं कत्तिपय 
"तथ्यों के विषय मे मतभेद है। अव विचारणीय प्रणन यह दै कि इस आत्मा 
का ज्ञान हमें किस प्रकार होता दहै? भाद मीमांसकों के अनुसार प्रत्येक वस्तुज्ञान 
में आत्मा का ज्ञान नहीं होत; प्रत्युत “आत्मसवित्ति' मेही आत्मा का ञान 
होता है। “मै अपने को जानताहँः इस ज्ञान में (जानता हं क्रिया का कमं 
च्या है ? “अपने को" इस पद के द्वारा आत्माकेज्ञान का ही संकेत होता है। 
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दस प्रकार कुमारिलञआत्माको ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान का कमं दोनों एक 
साथ ही मानते है, परन्तु प्रभाकरके मतम यहु तथ्य यथार्थं नहीं है । उनके 
अनुसार 'आत्मसंवित्तिः की वारणा दही ठीक नहीं; एक ही वस्तु एक साथ 
कर्ता तथा कमं नहीं टो सकती । ऊपर के अनुभव वाक्य में “आत्मा' "जानता 
ह क्रिया काकर्ताभी दै ओर साथ ही साथ कमं भी है, यह युक्तिःयुक्ति नहीं 
दं । प्रभाकर के मत मे प्रत्येक वस्तुज्ञानमें उसीज्ञानके द्वारा आत्माका ज्ञान 
भीकर्ताके ल्पमें प्रकाशित होता दहै । भम घड़े को जानता हुं, मै लेखनीसे 
लिख रहा हं इन समग्र अनुनवोंमें क्रियाके कर्ताखूपमें आत्मा ही 
आलोकित होता ह । यही ज्ञान मेराहै ओर यह दूसरोंके ज्ञानसे भिन्न दही दै, 
इस प्रकार का अन्तर हमे तभी ज्ञात होगा, जव हम यहां आत्माके ज्ञान कौ 
भी सिद्ध मानें । निष्कं यह है कि कुमारिल आात्माकोज्ञान का कर्ता तथा 
ज्ञान का विषय दोनों मानते है, परन्तु प्रभाकर आत्माको ,अहप्रत्यय-वे्य 
( अर्थात्‌ "अट्‌" पदके द्वाराजाना गया ) मानते रहै, अर्थात्‌ प्रत्येक ज्ञान के 
कर्ता र्पमे आत्मा की सत्ता मानतेहैँ। अभाकरका खण्डन करते हुए 
कुमारिल कहते दँ कि शास्त्र तथा लोक व्यवहार दोनों के अनुभवसे हम यही 
जानते हैँ कि आत्माज्ञान का कर्ता तथाज्ान का विषयदोनोंही होता दे । 
शास्त्रीय वाक्य है--*आत्मानं विद्धिः ( अपने को जानो ) ओर लौकिक 


सनुभव टे-- “मै अपने आप को जानता हं ।' इन दोनों ज्ञानो में आत्मा.ज्ञान 
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काकर्ता भीदहै ओौरस्ताथही साथ विषय भीदहै। अतः प्रभाकर की युक्ति 
क नहींटै । इस प्रकार “आत्मसंवित्ति' के द्वारा ही आत्मा का ज्ञान सम्भव 
टे ओर यह प्न यथार्थं हे। ॥ 
( ५) मीमांसक आचारमीमांसा 
मीमांसा दशंन का प्रधान उदेश्य धमं की व्याख्या करना है । जंभिनिने 
धमं का लक्षण दिया है-चोदनालक्षणोऽर्थो घमंः-“चोदना'के दवारा 


लक्षित अथं धमं कहलाता है । चोदना का अथं है- क्रिया का प्रवतेक वचन, 
अर्थात्‌ वेद का विधिवाक्य। चोदना"“भूत, भविष्य, वतमान, सूक्ष्म, व्यवहित 


ओर विप्रकृष्ट पदार्थो को बतलाने में जितना समथ है, उतना सामर्थ्यनतो 


इन्द्रियो में है ओर न किसी अन्य पदां में । मीमांसकों कौ मानवीय सम्मतिमे 
भगवती श्रुति का तात्पयं क्रियापरक ही है। विधि का प्रतिपादन ही वेदवाक्यो 


का मुख्य तात्पयं है । अतः ज्ञानप्रतिपादक वाक्य क्रिया कौ स्तुति या निषेव 
का प्रतिपादन करनेके कारण परम्परया क्रियापरक हैँ । उन्हें सामान्यतः 
“अ्थवाद' कहते है ¦ इसीलिए किसी प्रयोजन के उदेश्यसे वेदके दारा 
विहित यागादि अर्थं “धर्म' कहलात। है । इन अर्थो के विधिवत्‌ अनुष्ठान करने 
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से पुरुषो को निःश्रेस की- दुःखों को निवृत्त करने वाले स्वगं की-उपलब्धि 
होती है; यथा “स्वगेकामो यजेत" ( स्वगं की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे) 
इस वाक्य मे "यजेत्‌" क्रियापदके द्वारा “भावना की उत्पत्ति मानी 
जाती है। 

वेदविवित कर्मो के फलोंके विफयमें मीमांसकं मेदो मत दृष्टिगोचर 
होति द। यह प्रसिद्धि दै कि दुःख की निवृत्तिओर सुख कीप्राप्ति 
प्रत्येक प्राणी का लक्ष्य होता है! प्राणियों की कर्मविशेष के अनुष्ठान 
मे प्रवृत्ति तभी होती है जव उससे किसी इष्ट, अभिलपित पदार्थं के सिद्ध 
होने का उन्हें ज्ञान होता है। अतः कुमारिलकीदृष्टिमे धामिक छत्योंके 
अनुष्ठान इष्टस7धनताज्ञान' कारणदहै, परन्तु प्रभाकर "कायंताज्ञान' को 
कारण अगीकार करते है, अर्थात्‌ वेदविहित कृत्यो का अनुष्ठान करतव्यवुद्ध्या 
करना चाहिये, उनसे न सुख पाने कौ आशा रखे, न अन्य किसी फलके पाने 
की चाह । कूुमारिल का कथनदहै कि काम्य कमे विशेष इच्छा की सिद्धिके 


लिये कयि जते, पर प्रभाकर कामतटहै कि काम्य कमंमेंकामनाका 
निदश सच्चे अधिकारीकी परीक्षा करनेके लिएटै-- वसी कामना रखने 


वाला पुरुष उस कमं का सच्चा अधिकारी सिद्धहोतादै। इन दोनोंका 
नित्यकमं के विषय में मतपाथेक्य नितान्त स्पुटदटै। कुमारिल के मतमें 
नित्यकमं ( यथा संध्यावन्दन आदि ) के अनुष्ठान से दुरितक्षय (पापका 
नाश ) होता है, भौर अनुष्ठान के अभाव में प्रत्यवाय ( पाप) उत्पन्न होता 


ठै, परन्तु प्रभाकर की सम्मति में नित्यकर्मो का अनुष्ठान वेदविदित होने के 
कारण ही कतव्य है। वेद की अनुल्लंघनीय भाज्ञा है कि दिन-प्रतिदिन सन्ध्या 


कौ उपासना करनी - चाहिए ( अहरहः सन्ध्यामुपासीत ) । इसी उदेश्य से, 
कतव्य कमं होने की दृष्टिसे इनङ़त्यों का संपादन करणीय है। अतः 
निष्काम-कमंयोग की दृष्टि से कार्यो का निष्पादन प्रभाकर को माननीय 


दै । इस सिद्धान्त परर श्रीभगवद्गीता के “कमयोग का विपुल प्रभाव 
दुष्टिगोचर होता है । 


वेदप्रतिपाद्य कमं तीन प्रकारके होते है (क) काम्य-- किसी कामना 
विशेष के लिए करणीय कार्यं, जैसे ‹स्वगंकामो यजेत; (ख) प्रति षिद्ध-अनथं 
उत्पादक होने से निषिद्ध, जैसे कलञ्जं न भक्षयेत्‌" ( विषदग्ध शस्वसे मारे गये 
पशु का मास नहीं खाना चादिए ); (ग) नित्य नमित्तिक--अहैतुक करणीय 
कर्मं, जसे सन्ध्यावन्दन नित्य कमं है ओौर भवसर विशेष पर अनुष्ठेय श्चद्धादि कमं 
नेभित्तिक। अनुष्ठान करते ही फल की निष्पत्ति सद्यः नहीं होती, प्रत्युत कालान्तर 
मे होती है । अब प्रश्न यह है किं फल-काल में कमं के अभाव में वह फलोत्पादक 
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किस प्रकार होता दहै? मीममांसकों का कहना है कि “भपूर्वं'केद्वारा। प्रत्येक 
कमं में (जपुवं" (पुण्यापुण्य) उत्पन्न करने की शक्ति रहती है । क्म से होता 
है अपूवं ओर अपूवं से होता है' फल । अतः "अपूर्व" कमं तथा फल के वीच की 
दशा का द्योतक है । शंकराचायं ने इसीसे अपूवंको क्म की सूक्ष्म उतरावस्था 
या फलकी पूवविस्था माना हैः) । अपूर्वं" की कल्पना मीमांसकोंकी 
कमविपयक एक मौलिक कल्पना मानी जाती है । 


कमकाण्डके प्रति मीमांसकों की भावना पर दृष्टिपात करना आवश्यक 

। कमंमीमांसा का मुख्य उदेश्य यह दहैकिप्राणीवेदके द्वारा प्रतिपादित 

भीष्ट साधक कर्मोमें लगे ओर अपना वास्तविक कल्याण सम्पादन करे। 
जञ यागादि में किसी देवताविशेष (जंसे इन्द्र, विष्णु, वरुण आदि) को लक्ष्य 
र आहुतिदी जातीदहै । वेदम इनदेवोंके स्वखूपका पूरा वणेन भिलता 
, परन्तु मीमांसा के मत में देवता सम्प्रदानकारक सूचक पदमात्र है। इससे 
वट्कर उनकी स्थिति नहीं देवता मन्त्रात्मक होते है गौर देवताओं की 
पृथक्‌ सत्ता उन मन्त्रोको छोड कर अलग नहीं होती, जिनके द्वारा उनके 
लिए होन का विधान होतादहै। तव प्रशन यह होता दहै कि वंदिक कमंका 
छान कित लिए किया जाय ? सामान्य मत यहद कि किसी कामनाकी 

सिद्धि के लिए, परन्तु विशेष मत यहदहैकि विना किसी कामनाकेही 
दिक कर्मोंका अनुष्ठान हमे करना चाहिए। ऋषियों के प्रातिभ चक्षुके 
दवारा दुष्ट वदिक मन्त्रो में प्रतिपादित धमं हमारे कल्याणके लिए दहै। अतः 
हम चाहिए कि उसका अनुष्ठान विना किसी प्रयोजन की सिद्धि के स्वयं करते 
चलं । इस प्रकार निष्काम कमंके अनुष्ठान की शिक्षा देना मीमांसाके 
कतव्यणास्त्र का चरम उत्षं है । जमन तत्वज्ञ काट भी कतव्य के विषय में 
मीमांसाके मत के समान ही मत रखतेहै। इनका कहना हैकिप्राणी को 
कतव्य का सम्पादन स्वाथं बुद्धिसेन कर निरपेक्ष बुद्धिसे करना चाहिएु। 
इन दोनों मे थोडा अन्तर दहै। जहां कांटके मतम कमंके फलोंका दाता 
ईश्वर है, वहां मीमांसक कमकोही फल देने की योग्यता से मण्डित मानता 
टै। काट कीदुष्टिमें ईश्वरही मानवको कर्तव्य करनेकी ओरप्रेरित 


करता हे, परन्तु मीमांसामतमे कर्तव्य का मूल स्लोत अपौरष्रेय वेदहीदहै। 
वही हमे निष्काम कमं करने का अदेशदेतादहै ओौर हमे उसकी आज्ञाका 
पालन कतव्यबुद्धि से करना चाहिये । 


देवता-मीमांसा दष्टि में 
वेद से विहित यागादि कमं द्रव्य ओर देवता इन दो वस्तुओं से साध्य होते 
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है । द्रव्य दधि आदि पदार्थं है ओर देवता-णास्त्रैकसमाधिगम्य देवता' के 
विषय में तीन पक्ष ह-अ देवता, शब्दविशिष्ट -अथं देवता ओर शव्द देवता । 
इन तीनो मे अन्तिम पक्ष ही सिद्धान्तदै, क्योकि अ्थंका स्मरण णव्दकेही 
हारा होता है। शब्द की उपस्थिति प्रथम होने से शव्द हीं देवता माना जाता 
दै । यथा “इन्द्राय स्वाहा", “अग्नये स्याहा' शब्दोंमें इन्द्राय ओर अग्नयेये 
चतुर्थ्यन्त पद ही देवता हैँ । अथं को देवता मानने व।ला व्यक्ति भी शव्द की 
उपेक्षा नहीं कर॒ सकता 1 फलतः “शब्दमयी देवता! ही मीमांसा देन का 
सिद्धान्त है । 
देवता का विग्रह मीमांसा मानती । इस विषयमे वह र्पाच वत्तुओकी 
सत्ता मानती है-- 
८ विग्रहो हविषां भोग एश्वर्य च प्रसन्नता । 
फलदातुत्वमित्ये तत्‌ पच्चकं विग्रहादिकम्‌ ॥। 


देवता मनुष्यों के समान टी कर-चरण आदि अवयवोंसे युक्त होते ह (विग्रह), 
हविष्य कावे भोग करते ह, उनमें ेष्वयं का निवास रहतादै तथावे 
प्रसन्न होकर किये गये कमं का फल प्रदान करते हँ । फलतः देवता विग्रहादि- 
मान्‌ होते है । मीमांसादणंन के अनुसार शब्दमयी देवता" का सिद्धान्त सवधा 
मान्य हे । परन्तु इस दशन के आचार्यो में इस विषय में मतविभेद दु्िगोचर 
होता है। शवरस्वामौी देवता-विग्रह का खण्डन करते हैँ जिसका अनुसरण 
पा्थेक्तारथि तथा खण्डदेव जसे मूर्धन्य मीमांसक करते है। कुमारिलभट्ट ने 
देवता को प्रधान न मानकर कमंकाअंगही मानादै तथा कमं को फलदाता 
अगीकार क्ियाहै। शवर का मत प्रौढिवाद माना जाता है। अतएव 
णन्दमयी देवता यही मीमांसा का सवपिक्षा विशिष्ट सिद्धान्त है। 


वेदिक कर्मो काफल है स्वगंकी प्राप्ति । निरतिशय सुख काटी अपरनाम 
स्वगं है । “स्वर्गकामो यजेत' वाक्य यज्ञ का सम्पादन स्वगं की कामनाके लिए 
विधान करता है, परन्तु अन्य दशनो मे मोक्ष ही मानव जीवन का लक्ष्य माना 
गया है । फलतः यहां भी मोक्ष की भावनाने प्रवेश किया । सकाम कर्मोके 
सनृष्टान से तो पाप-पुण्य होते है, परन्तु निष्काम घर्माचरण से तथा आत्मज्ञान के 
प्रभाव से पूवं कर्मो के संचित संस्कार नष्ट हौ जाते है भौर मनुष्यजन्म मरण 
के चक्कर से छटकारा पाकर दुःखों से निवत्तिपालेताहै; वह शरीरादि के 
बन्धनं से मुक्त हो जाता है भौर निरतिशयः सुख की प्राप्ति करता हे। 
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हमारे अचेतन कर्मो के फल का दाता कौन? विना किसी चेतन पुरुष 
की अचिष्टातृता के कमं स्वकीय फल उत्पन्न करने में नितरां असमर्थं हैँ । मतः 
आचाय बादरायण ईश्वर को कर्मफल का दाता मानते 
ईष्वर ॐ है । पर जेमिनि? के अनुसार यज्ञसे ही तत्तत्‌ फल 
की प्राप्ति होती है, ईश्वरके कारण नहीं। प्राचौन 
मीमांसाग्रन्थों के आधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं मानी जाती, पर पीछे 
के मीमांसकोंको यह त्रुटि वेतरह खटकी जीर इसके माजनाथे उन लोगोने 
ईए्वर को यज्ञपति के रूप में स्वीकार किया । आपदेव तथा लौगाक्षिभास्कर 
ने गीता के ईषएवर-समपेण सिद्धान्त को श्रुत्तिमूलक मानकर मोक्ष के लिए 
समस्त कार्योके फल को ईश्वर को समपंण कर देने कौ वात लिखी है1* 
वेदान्तदेशिक ने उसी उदेश्य से सेश्वरमीमांसा नामक ग्रन्य की रचन। की 
है । ईएवर-के विषयमे प्रभाकर तथा उनके अनुयायी मीमांसक लोग ईश्वर 
की सत्ता मानते हैँ । वेदान्तमत में ईश्वर श्रुतिवाक्योंके द्वारा तथा न्यायमतमें 
अनुमानके द्वारा सिद्ध होता है । श्रभाकर-विजयः के कर्ताने ईश्वर के विषय 
मे किये गये अनमान का तो खण्डन किया है, परन्तु ईश्वर की सिद्धिको 
स्पष्टतः अगीकार कियाद । प्रभाकर भी उस ईश्वर को मानते हैँ, जोश्नुतिमूलक 
वाव्यों के द्वारा प्रमाणित किया जातादै, अनुमानगम्य ईष्वर को नहीं । 
कर्मकाण्ड की उपादेयता मीमांसामत मं इतनी अधिक मान्यदहै कि वह्‌ ईश्वर 
को मानने के लिए तयार नहींहै। प्राचीन मीमांसा का मत निरीश्वरवादी 
ही प्रतीत होता है । पिचले मीमास्षकों को यह्‌ वात खटकौ ओौर उन्होने ईश्वर 
को कमंफलके दाताके रूपमे स्वीकार किया। 


मोक्ष £ 

मोक्ष के महृत्त्वपूणं विषय का विवेचन मीमांसकं ने बड़ी सूक्ष्म दुष्ट के साथ 
कियाद । मोक्ष की परिभाषा थोडे शब्दों मे इस प्रकार है-प्रपचसम्बन्घ- 
विलयो मोक्षः, इस जगत्‌ के साथ आत्मा के सम्बन्ध के विनाश का नाम मोक्ष 
है । प्रपञ्च के तीन बन्धनो ने आत्मा को जगत्‌-कारागारमें डाल रघा है । आत्मा 
शरी रावच्छिन्न वन कर इद्ियों के साहाय्यसे बाह्य विषयों का अनुभव करता 
है । अतः इन बन्धनो ने संसारणश्य्खला मे जोव को जकड़ रखा है- भोगायतन 
शरीर, भोगसाधन्‌ इन्द्रिय, भोगविषय पदाथ । _ भोगविषय पदाथ । इन तीन प्रकार के बन्धनो के 
आत्यन्तिक नाश को मोक्ष कहते है ।** “आत्यन्तिक का अभिप्राय यहहैकि 
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ूर्वोत्पन्न शरीर, इन्द्रिय ओर {विषयों का नाश हो जाता है, परन्तु वन्धन के 
उत्पादक वर्माधमं के एकदम नाशदहो जाने के कारण भविष्य में इनकी उत्पत्ति 
भी नहीं रहती । 

मोक्ष-विषय मे वेदान्त गौर मीमांसा का अन्तर नितान्त सुस्पष्ट दहै । 
मीमांसा “प्रपच्सम्बन्ध विलय" को, परन्तु वेदान्त 'प्रप्चविलथ' को ही मोक्ष 
स्वीकार करता है । स्वप्नप्रपचके समान यह्‌ संसार-प्रपच अविद्यानिमित्तदै। 
अतः ब्रह्यज्ञान होने से अविद्या के विलीन होने पर जगत्‌ कौ सत्ताही नहीं 
रहती । प्रप काही विलय हो जाता है,*~ परन्तु वास्तववादी मीमांसाकी 
दृष्टि इससे विलकूल भिन्न है । मुक्तावस्थामें संसार की सत्ता उसी प्रकार 
रहती है, जिस प्रकार अविद्यादशामें रहती टै। केवल वन्ध का नाण हो 
जाता है । यही दोनों दशाओं का पाथक्यटहै। प्रभाकरमत का मोक्ष भाद्रुमत 
से भिन्न है । प्रभाकर मतम 'नियोगसिदधिरेव मोक्षः" । विना किसी बाहरी 
फल की कामना किये कतन्यबुद्धिसे नित्य कर्मो का अनुष्ठान दही मोक्षद । 
अतः मुक्ति अनवरत कायं की दशा द, जिसमें क्रिया को छोडकर अन्थफलकी 
आकांक्षा रहती ही नहीं । 

मोक्ष की दशा में आत्मा को आनन्द का अनुभव नहीं होता ।* मीमांसा 
के मत मे चतन्य आत्मा का स्वाभाविक गुण नहींदहै, वरन्‌ णरीर आदिक 
सम्पकं मे आने पर ही उसे सुखदुःख का अनुभव होतादहै। मोक्ष दशामें आत्मा 
शरीरादिकों से विच्छिन्न हो जाता है। फलतः साधनके अभावमें सुख का 
अनुभव उस समय नहीं हो सकता । तव उस दशा के लिए प्रयत्नही क्यों किया 
जाय ? वात यहदहैकि इस दशा में सवदुःखोंका सवंथा नाणदहो जाता है 
गौर आत्मा सुख-दुःख से परे अपने विशुद्ध रूप मे विद्यमानहोजातादटै। यही 
मुक्त दशा है, जो आनन्दमय न होने पर भी वांछनीय है। 


मोक्ष का साधन ,, 


अव इस मोक्ष के साधन पर विचार करना चाहिये। काम्य गौर निषिद्धः 
कमं बन्धनरूप होते है, परन्तु नित्य-नेमित्तिक कमं इस दोष से रहित र्है। किसी 
कामना की सिद्धि के लिए किए गये कर्मोका फल भोगना ही पड़ेगा, तथा 
प्रतिषिद्ध कर्मो का आचरण अशुभ फल उत्पन्न करेगा ही । अतः इससे तिवृत्ति 
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वाञ्छनीय है, परन्तु नित्य-नेमित्तिक का अनुष्ठान नितान्त आवश्यक है । अतः 
काम्य-निविद्ध कर्मों से निवृत्ति, परन्तु नित्य कर्मो में प्रवृत्ति रखनी चाहिए 
मोक्ष की साधिका यहीदहै। कमे के साथ आत्मज्ञान उपेक्षणीय विषय नहीं है । 
कमं प्रधान कारण है, परन्तु आत्मज्ञान सहकारी कारण है । अतः कतव्यलास्त्र की 
दृष्टिसे मीमांसा ज्ञानकमंसमुच्चय को -मानती है। कुमारिलने इसीलिए 
वेदान्त के अनुशीलन को उपादेय वतलाया हैः. । 


उपसंहार 


इस दार्शनिक विवेचन के अनुशीलनसे मीमांसा की दाशंनिकता मे किसी 
प्रकार सन्देह नहीं रह जाता । मीमांसा का मुख्य अभिप्राय यज्ञ-यागादि 
वेदिक अनुष्ठाना की तात्त्विक विवेचना, परन्तु*इस विवेचन की उपपत्ति के 
लिए उसने जिन सिद्धान्तो को खोज निकाला है वे अत्यन्त महत्तवपूणं हँ । “शब्दः 
विषयक मीमांसा के सिद्धन्त भाषाशास्वको दुष्टिसे भी कम महत्वगाली 
नहींदै। कृमारिल का “अभिहितान्वयवादः ओर प्रभाकर का “अन्विता- 
भिधानवाद' शाब्दबोध के यथाथं निषूपण के लिए नितान्त माननीय है। 
वालमनो विज्ञान के समज्ञने के लिए मीमांसा ग्रन्थों मे मसालाभरा हृभा है। 
विरोधी वाक्यों की एकवाक्यता करनेकी प्रक्रिया मीमांसाकेदही दारा 
वत्तलाई गड है । अतः जिस प्रकार पदः काज्ञान व्याकरणसे ओर श्रमाण 
कान्यायसे टोतादटै, उसी प्रकार (दाक्यःका ज्ञान मीमांसासे होता है 
स विषय में मीमांसा ने अनेकं मौलिक सिद्धान्तो का वणन किया है, जिखका 
उपयोग स्मृति ग्रन्थों का अथं निर्णय करनेमें क्ियाजातादहै। स्मृतियोंका 
क्षत्र विशाल दै तथा उनमें नानाप्रकार के विरोधसूचक सिद्धान्त उपलब्ध 
होति दै 1 देखने मेये विरोधी बड़ ही मामिक प्रतीत होते है, परन्तु मीमांसाकी 
व्याख्या शैली के उपयोग करनेपर इन विरोधोंका परिहार भली धाति 
किया जा सकतादहै। इसलिए स्मृति के ममंज्ञानके लिए कममीमांसा' का 
उपयोग अत्यधिक किया जाता है। अतः मीमांसा का अनुशीलन निःसन्देह्‌ 
वैदिक धमं की जानकारी के लिए अत्यन्त आवश्यकटहै। कुमारिल का यह्‌ 
कथन यथाथ टै- 


“व्मष्यिं विषयं वक्तुं मीमांसायाः प्रयोजनम्‌" ॥ ~ 





कि शषा ा्ायायिषकाकिग्कया सकद ककय ककत 


पा जा अ ~ जा यापक क क 


दादश परिच्छेदं 
अद्रेत-वेदान्त दान 


\ वेदान्त दशन भारतीय अध्यात्मशास्त्र का मुकुटमणि माना जातादहै। अव 
तक वणित दाशंनिक प्रवृत्तियों तथा ताक्रिक विचारोंका चृडान्त उत्कर्षं 
` वेदान्त में उपलचव्व होता दहै। वेदान्त का मूल उपनिषद्‌ है, जिसका वर्णन 
पहले किया गया है । श्रुति के चरम सिद्धान्तके अ्थमें "वेदान्तः शब्द का 
प्रयोग उपनिषदों में ही सवसे पहले उपलब्ध होता है-उपनिषदों के वैदिक 
रहस्यमय सिद्धान्तो के प्रतिपादक होने"के कारण उनके लिए “वेदान्त' ( वेद 
का अन्त = सिद्धान्त ) शब्द का प्रयोग नितरां न्याय्य है । परन्तु कालान्तर 
¦ मे ओपनिषद सिद्धान्तो में आपाततः विरोधोंके परिहार करनेकी तथा 
एकवाक्यता करने को आवश्यकता प्रतीत होने लगी । इसी की पूति करने के 
लिए ब(दरायण व्यासने ब्रह्मसूत्रो का निर्माण किया । यह साढे पाच सौ 
सूव्रो का स्वल्पकलेवर ग्रन्थ समस्त वेदान्त सिद्धान्तो का आकर-ग्रन्थ है, जिसकी 
अपनी दुष्टि से विस्तरत व्याख्या कर पीछेके आचार्योने अपने धार्मिक मतों 
की भव्य प्रतिष्ठाकीदहँ, तथा विपुल यश अजन कियादहै। इनसूतोंका 
उदयकाल प्राचीन है । भिक्षुं अथत्‌ि सन्यासियों के लिए उपादेय होने के 
कारण इन सूत्रोंको “भक्षुसूत्र' भी कहते हैँ! पाणिनिने जिन पाराशयं 
( पराशरपुत्रनिमित ) भिक्षुसूत्रों का नाम निदेश कियाद वेभ्पराशरके पुत्र 
महपि वादरायण व्यासके द्वारा विरचित प्रकृत ब्रह्मसूत्रो से भिन्न प्रतीत नहीं 
होते । श्रीधरस्वामी को सम्मति मे गीता भी श्रह्यसूत्रपदंश्चैव देतुमल्डि- 
विनिर्चितेः' ( १३।४ ) पद्यांश में ब्रह्मसूत्रोंका ही निदं करती है। इस 
प्रकार ब्रह्मसूत्रो का निमणकाल विक्रमपूवं षष्ठ शतक से उतर कर नहीं) 
तर्कवाद ( २।२) मे सर्वास्तिवाद भौर विज्ञानवाद के खण्डन उपलन्ध होने 
पर भी इस सिद्धान्त को हानि नहीं पहंचती, क्योकि भारतीय विचारधारा के 
इतिहास में ये मत बुद्ध से भी अधिक प्राचीन हैँ । असंग आदि ने नवीन ग्रन्थों 
का निर्माण कर इनका व्यवस्थापनमात्र किया । 


अद्रेत-वेदान्त दर्णन ३२७. 


ब्रह्मघरत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार 


संख्या नाम भाष्य-नाम सिद्धान्त 

१ शकर“ (७८८-८२० ई० ) शारीरकभाष्य निविशेषाद्रैत 

२ भास्कर “^ ( १००० ) भास्करभाष्य भेदाभेद 

२ रामानुज ~ ( ११४० ) श्रीभाष्य विशिष्टादत 

४ मध्व ^ˆ _( १२३८ पूणे प्रज्ञभाष्य दवेत 

५ निम्बाकं ^ ( १२५० ) वेदान्तपारिजात देताद्र॑त 

६ श्रीकण्ठ ( १२७०) शंवभाष्य शंव-विशिष्टाद्रैत 

७ श्रीपत्ति ( १४००) श्रीकरभाष्य वीरशंव-विशिष्टद्रैतः 
८ वल्लभ ( १४७६.-१५४४ ) अणुमाष्य णुद्धाद्रेत 

& विज्ञानभिक्षु ( १६०० ) विज्ञानामृत  अविभागाद्रेत 

१० वलदेव ( १७२५) गोविन्दभाष्य अनित्यभेदाभद दि 


इन नाप्यों में सिद्धान्तो काही फकं नहीं है, बलिक सूत्रों भौर अधिकरणं 
की संख्याम भी वड़ा अन्तरदहै। शकर के अनुसार सूत्रों भौर अधिकरणोंकी. 
संख्या क्रमणः ५५५ ओर १६&€ दहै; रामानुजमत में ५४५ ओर १६०; मध्वमत 
मे ५६४ ओर २२३; निम्बाकमतमें ५४६ ओौर १६१; श्रीकण्ठके अनुसारः 
५४४ ओर १८२ तथा वल्लभमत में ५५४ गौर १७१ है । 

ब्रह्मघ्न 

ब्रह्मसूत्र मेँ चार अध्याय ओौर प्रत्येक अध्यायमे चारपाददहैँ। प्रथमः 
अध्याय का नाम समन्वयाध्याय है, जिसमें समग्र वेदान्तवाक्यों का साक्षात्‌ ` 
या परम्परया प्रत्यगभिन्न अद्वितीय ब्रह्म में तात्पयं दिलाया गया है। इस 
अध्याय के प्रथम पाद में स्पष्ट-ब्रह्मलिगयुक्त वाक्यों का विचार किया गयाहै। 
इस पादक प्रथम चार सूत्र विषयदुष्टिसे नितान्त महत्त्वशाली है । इन्हें 'चतुः- 
सूत्री" कहते हैँ । द्वितीय पाद मे अस्पष्टब्रह्मलिङ्खयुक्त उपास्य ब्रह्यविषयक 
वाक्यों का तथा तृतीय पाद में स्पष्ट-ब्रह्मलिङ्ग प्रायशः ज्ञेय-ब्रह्मविषयक 
वाक्यों का, चतुथं पादमं अज, अब्यक्तादि उपनिषद्गत पदों के अथंका 
विचार किया गया है । द्वितीय अचघ्याय का नाम अविरोधाध्याय है, जिसमे, 
स्मृति, तर्कादि के सम्भावित विरोध का परिहार कर ब्रह्मम अविरोध 
प्रदशित किया गया है । इस अध्याय के प्रथम पाद (स्मृति-पाद) मे सांख्यादि 
समृतियों के सिद्धान्तो का खण्डन किया गया है । द्वितीय पाद (तकं-पाद) में 

२२ भा० द° । 
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सांख्य, वंशेषिक, जेन, सर्वास्तिवाद, विज्ञानवाद, पाशुपत ओर पाचराव्र 
मतो का युक्तियों से क्रमशः खण्डन कर वेदान्तमत की प्रतिज्ञा की गई है। 
दोनों पादोंमे वादरायणने अपनी तकयुक्तियों की सृष््मता, समर्था तथा 
व्यापकता के बल पर प्रतिपक्षियों के सिद्धान्तो की जैसी मामिक समीक्षाकी 
है वह विद्वानों के आदर का विषय है । तृतीय तथा चतुथं पादोंमं महाभूत- 
सृष्टि, जीव तथा इन्द्रिय-विषयक श्रुतियों का विरोधपरिहार किया गयाद। 
तृतीय अध्याय का नाम साघनाध्याय है, जो वेदान्तसम्मत साधनों का विधान 
करता टै। परलोकगमन, तत्त्वपदाथपरिणोधन, सगुणविद्यानिक्पण तथा 
निर्गण-ब्रह्म-विद्या के वहिरङ्कसाधन ( आश्वरमधमं, यज्ञ, दानादि) तथा 
अन्तरङ्कखाधन ( शम, दम, निदिध्यासन आदि) का निरूपण प्रत्येक पाद्मे 
क्रमशः किया गया है । चतुथं अध्याय का नाम फलाध्याय दहै, जिक्तनं नगुण 
निर्गृण विद्याओं के फलो का साङ्कोपाङ्क विवेचन किया गया 


ब्रह्मसूत्र के विषयो का यही संक्षिप्त प्रतिपादन दहै । ब्रह्मसूत्र के आध्यात्मिक 
सिद्धान्त कौन-कौन से थे ? इस्तका यथाथं उत्तर देना कठिन कार्यं है । सूत्र इतने 
स्वत्पाक्षर हैँ किं विना किसी भाष्यकी सहायता के उनका अथं लगाना 
दुष्कर दै ओर साम्प्रदायिक भाष्योंमें अथं की खीचातानी भीकम नींद । 
एेसी स्थितिमे बादरायण के मन्तव्यो का प्रकाणन एक विषम समस्यादहै 
जिसके हल करने का षलाघनीय उद्योग डाक्टर धाटेने "वेदान्तः नामक 
अंग्रेजी पुस्तक में किया है, जिसमें उन्होने शंकर, "रामानुज, 'निम्बाकं, मध्व 
तथा वल्लभ कौ व्याख्याओंके तारतम्य का अनुशीलन कर मूल सू््रोंके 
प्रतिपाद्य सिद्धान्तो को खोज निकाला है। उनकी सम्मति मे शंक्तराचायं के 
अनेक सिद्धान्तो कौ पुष्टि सूत्रोंसे नहींकी जा सकती । सूत्रकार के सिद्धान्त 
सम्भवतः इस प्रकार थे--विभ्‌ ब्रह्म की अपेक्षा आत्माअणु दै, जीव चंतन्यल्प 
हँ तथा ज्ञान इसका विशेषण या गृण्भीदहै। ब्रह्य जगत्‌ का उपादान तथा 
निमित्त कारण दोनों है । कार्य-कारण के सम्बन्धमें सूत्रकार परिणामवाद 
के पक्षपाती प्रतीत होते है, विवत्तवाद के नहीं । “आत्मङ्ृतेः परिणामात्‌ 
( ब्र ° सूु° १।४।२६) में सूत्रकार ने परिणाम" शब्द का स्पष्ट निदेश किया 
है । सूत्रकार के ये मन्तव्य रामानुजादि चारों वेष्णव भाष्यकारो के सामान्य, 
समभावेन माननीय सिद्धान्त है। यदि किसी विशिष्ट सिद्धान्त की ज्ललक 
सूघ्रोंमें दीख पडती दै" तो वह भेदाभेद" सिद्धान्त है। बादरायण के मत 


मध्यम कोटिकेरै।| 


अद्रत-वेदान्त दशंन २३३६ 
अद्वेत वेदान्त के प्रमुख आचार्यं 


ब्रह्मसूत्र के अध्ययनसे स्पष्टहै कि वादरायणसे भी पूवं काल में अनेक 
आचार्यो ने वेदान्त-तत्त्व की मीमांसा की थी, परन्तु इन आचार्यों की कृतिर्यां 
अव उपलव्व नहीं है । इनके नाम अकारादिक्रम से नीचे दिये जाते है :-- 


( १) आत्रेय--इनका नाम केवल एक वार ही ( ब्र° सु० ३।४।४४ 
मे ) निर्दिष्ट है । यज्ञ में अङ्काश्चित उपासना यजमानके द्वारा तथा ऋत्विज्‌ 
केद्वारा दोनों प्रकारसे हो सक्तीदटहै। यहां फलके विषय में सन्देह वना 
इआ दै 1 आत्रेय के मतानुसार कमे का फल यजमान ( यक्ञस्वामी) कोही 
प्राप्त होता है, ऋत्विज्‌ को नहीं । 


( २) आश्मरथ्य--इनका निर्देश दो वार (ब्रऽसू० १।२।२९;१।४।२०) 
मिलता ह । उपनिषदों मे कहीं-कहीं सवेव्यापक ईश्वर को प्रदेश मात्र ( एक 
प्रदेश में टिकने वाला ) कहा गया है, जिसकी उपपत्ति ये इस प्रकार वतलाते 
परमेश्वर वस्तुतः अनन्त है, तथापि भक्तों पर अनुग्रह करने के लिए 
प्रदेशमात्र मे आविभृत होता है, क्योकि कोई भी सम्पू्णंतः उसकी उपलब्धि 
नहीं कर सक्ता 1 हूदयादि उपलब्धि स्थानों ( प्रदेशों ) में उसकी उपलब्धि 
विशेष ल्पसे होतीदटै। इस कारण भी वह्‌ प्रादेशमात्र कहा गया है । इसके 
मत में विल्लानात्मा तथा परमात्मा में भेदाभेद सम्बन्ध है। ये भदाभेदवादी 
थे । श्रुतिध्रकाशिका के कर्ता सुदशेनाचायं का कथन दहै कि इन्हीं के मत को 
परवर्तकिालमे यादव-प्रकाणने पृष्ट कियादहै। मीमांसा ( ६।५।१६) में 
भी इनके नाम का निदश एक वार हे । 


( ३ ) ओडलोमि- तीन वार निदिष्ट है ( १।४।२१; ३।४।४१ तथा 
८।४।६ ) । इनके मत मे अवस्था की भिन्नता के कारण भेदाभेद होता दहै, 
अर्थात्‌ संसार दशामें जीव ओर ब्रह्ममें भेद दै, पर मुक्तावस्थामें दोनोंमें 
अभेद टै! वाचस्पति मिश्रने भामती मे इनके मत का उपपादन वड सुन्दर 
ढगसे किया दहै। 


( ४ ) कारष्णाजिनि-त्र° सू° ( ३।१।६ ) मेँ एक बार तथा मीमांसा- 
सुत्र मे अनेक बार इनका उल्लेख मिलता है। ब्रह्मसूत्र में रमणीयचरणा ९ 
( छा° ५।१०७ ) के ऊपर इनका विशिष्ट मत निदिष्ट हुमा है । 


३४० भारतीय दशन 


( ५) काशकरत्स्न--इनके मतम (त्र° सू० १।४।२२) परमेश्वरदही 
दूस संसारम जीव ख्पसे अवस्थित है, जीव परमात्मा का विकार नहीरहँ। 
आचाय शंकर के शब्दोंम इनका सिद्धान्त यह टै--काशक्रत्स्नस्य आचायस्य 
अविज्ृतः परमेश्वरो जीवो नान्य इति मतम्‌ । यह मत श्रूत्यनुसारी होनेसे 
आचाय को मान्यदहैि। 


( ६ ) जंमिनी-इनका नाम ब्र° सू० में सवसे अधिक आता है पूरे 
११ वार । ये बादरायण के साक्षात्‌ शिष्य माने जाते दहै । कममीमांसा दर्शन 
की रचना इन्होने ही की दै । प्रत्येक विषय मं इनका मीमांसक मत स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । 

( ७ ) बादरि-इनका उल्लेख चार वार आता है (त्र सु° १।२ 
३०; ३।१।१ १; ४।३।७; ४।८।१० ) । उधर मीमांसा सूत्रोमे भी इनका 
निदेश उपलब्ध है । अनुमान किया जाता है कि इन्होंने इन दोनों मीमांसाओं 
पर सूत्रग्रन्थ लिखेथे। इनके मतये -- 

( क ) कर्मानुष्ठान के विषयमे इनका विलक्षण मत यह था कि वंदिक 
कमं मे सवका अधिकार है । जेमिनिने इसका खण्डन कर शूद्रके अनृष्टान का 
निषेध किया दै । 

(ख ) ईश्वर को प्रादेशमात्र कहने की इनकी व्याख्या विचित्रहै। हृदय 
मे रहने के कारण मन प्रादेशमात्र कहा जाता दहै । ईश्वर कास्मरणटएेसादही 
प्रादेशमात्र मन करता है । मतः ईश्वर के लिए यह्‌ शब्द व्यवहूत हा टे । 

(ग) (रमणीयचरणाः में चरण का अथं कमंदही है । अनृष्टानवाचक 
चरण का प्रयोग कमं के लिए होता 

(घ) "य एनान्‌ ब्रह्म गमयति" ( छा० ४८।१५।५) मेंत्रह्म शब्द कायं 
ब्रह्म का वाचक टहै। जेमिनी के मत में यह्‌ परब्रह्म का वाचक है, परन्तु यह्‌ 
ठीक नहीं, क्योकि सवंव्यापक होने से वह्‌ गन्तव्य नहीं हो सकता । 

( ङ ) ईश्वर-भावापन्न विद्वान्‌ के शरीर तथा इन्द्रियों की सत्ताके 
विषय में बादरि कहते ह॑ कि सत्ता नहीं रहती, तभी तो मन से कामों को 
देखने का वणेन छान्दोग्य करता दै ( ८।१२।१५ ) । 

( र ) आचा्यं-काश्यप-इनका भी कोई सूत्रग्रन्थ था, परन्तु त्र सू 
मे उल्लेख नहीं है । शाण्डिल्य ने भक्तिसूत्र मे ( तामश्वयंपरां काश्यपः 
परत्वात्‌- सूत्र २६ ) किया है । इनका मत भेदवाद था । 
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शंकर-पूवं वेदान्ताचार्य 

शंकर से पूर्वं के आचार्यों का उल्लेख स्वयं शंकराचायं के ग्रन्थों मे किया 
गया है । इनमें “भतुं -प्रपच' ने कठ तथा बृहदारण्यक पर भाष्यकी रचना की 
यी । सुरेश्वराचार्यं ओर आनन्दगिरि के समयमे भी इनका म्रन्थ उपलब्ध था । 
भव प्रपचच का सिद्धान्त ज्ञानकममंसमुच्चयवाद कहा है । शंकराचायं ने वृहदा- 
रण्यकभाष्य में कहीं-कहीं 'भौप निषन्मन्य' कह कर इनका परिहास किया है। 
दार्शनिक दुष्टिमें इनका मत द्रेताद्रौत नाम से प्रसिद्ध है। “भत्रमित्र' का प्रसंग 
न्यायमज्ञरी मे तथा यामुनाचायं के सिद्धित्रय में आता है। इससे प्रतीत होता 
दैकि ये भी वेदान्त के आचायं रहे होगे । इनके मीमांसा-ग्रन्थ का उल्लेख 
करियाजा चुका है । “भव्रृह्रि' का नाम यापरुनाचायंके ग्रन्थ में उल्लिखित है। 
भतहरि वाक्यप्रदीपकारही रहै, परन्तु इनका कोई वेदान्त ग्रन्थ अभी तक 
उपलब्ध नहीं हा है । शब्दाद्रेत ही इनका प्रतिपाद्य सिद्धान्त है । “उपवर्ष 
कानाम चायं शंकरने ब्रह्मसूत्र के भाष्य (३।३।५३) में निदिष्ट किया 
दै । एेता प्रतीत होता है कि इन्होने पूवं तथा उत्तर उभय मीमांसाओं पर 
चृत्ति-ग्रन्थ लिखा था । ब्रह्मसूत्र पर "बोधायनः की एक वृत्ति थी जिसका 
उद्धरण आचायं रामानूजने अपने भाष्यमें कियादहै। प्रतीत होतादहै कि 
वोधायन-निमित वेदान्त-वृत्ति का नाम कृतकोटि' था। श्रह्मनन्दीं, “टंक 
भौर (भारुचि' के नाम वेदान्ताचायंके रूप से श्रीववेष्णव सम्प्रदायके ग्रन्थो में 
मिलते हैँ । द्रविडाचायं' एक प्राचीन वेदान्ती थे, जिन्होंने छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
पर अति वृहत्‌ भाष्य लिखा था । माण्डूक्योपनिषद्‌ के भाष्यमें शंकराचायं ने 
इनका "आगमवित्‌' कहकर उत्लेख किया है । शंकर के पहले “सुन्दरपाण्डयः 
नामक आचायं ने एक कारिकाबद्ध वात्तिका की रचनाकीथी1 शंकराचायथं 
ने इनके वात्तिक-ग्रन्थ से तीन श्लोक उद्धृत किए र्द ( १।१।४ ब्र ° भा०)। 
ये शंव वेदान्ती थे । तन्त्रवात्तिक मे इनके श्लोकों के उद्धृत होने से प्रतीत 
होता है कि इन्होंने पूवं तथा उत्तर मीमांसा पर वात्तिक की रचना कीथी। 
ब्रह्मदत्त' शंकराचायं के पूवंकालमे एक अति प्रसिद्ध वेदान्तीथे। सम्भव है 
ये मूत्र के भाष्यकार रहे हों । ब्रह्मदत्त के मत से जीव अनित्य है; एकमात्र ब्रह्य 
ही नित्य पदां है। ये कहते ह कि जीव तथा जगत्‌ दोनों ही ब्रह्म से उत्पन्न. 
होकर ब्रह्ममेंही लीन हौ जाते है। इनकी दुष्ठि से उपनिषदों का यथायं 
तात्पयं "तत्त्वमसि" इत्यादि महावाक्यो मे नहीं, अपितु (आत्मा वा अरे द्रष्टव्यः 
इत्यादि नियोगवाक्यों में है । इनका कहना है कि भिन्नवत्‌ प्रतीत होने पर भी 
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जीव वस्तुतः ब्रह्म से भिन्न नहीं है । इनके मत से किसी अवस्थामें भी साधकके 
कर्मोकात्याग नहीं दहो सकता । ब्रह्मदत्त भी जीव की उत्पत्ति ओर विनाश 
मानते हैँ । आश्मरथ्य के मतसे इनका भेद इतनाहीदटै कि वे भेदाभेदवादी 
है तथा ये अद्रतवादी 1 

द्धेत-बेदान्त का इतिहास 
शंकं राचार्यं 

ये अलौकिक मेधासम्पन्न पूरुषयथे। इनकी अलौकिक विद्रत्ता, सर्वात्तिणायिनी 
शेमुषी, असाधारण त्तकपटुता देख कर किसी भी आलोचक का मस्तक गौरवसे 
इनके सामने नत हृए विना नहीं रहता । इनका जन्म ७८८ ई० (संवत्‌ ८४५) 
तथा निर्वाण काल ८२० ई० माना जातादटै। ३२ वषं की स्वल्प आयुमें 
माचा ने वेदिक धमं के उद्धार तथा प्रतिष्ठाका जो महनीय कायं सम्पादन 
किया वहु अद्वितीय है। इसीलिये ये भगवान्‌ शकर के अवतार माने जाते है। 
मालावार प्रान्त के एक नम्बद्री वाह्यण के धर जन्मलेकर इन्टोँने काणीको 
अपना कमेक्षेत्र वनाया था । आचायं गौडपाद के शिष्य गोविन्द भगवत्पाद कै 
ये शिष्य थे । इनके विषय मे प्रसिद्धदहै-- 

अष्ट्वषं चतुर्वेदी द्वादशे सवेशास्त्रवित्‌ । 
षोडशे कृतवान्‌ भाष्यं द्वात्रिंशे मुनिरम्यगात्‌ । 
प्रस्थानत्रयी के माद्य उपलन्ध भाष्यकार आप हीर । इनकीं प्रसिद्ध 
रचनायें है उपनिषद्‌ भाष्य, गीताभाष्य, ब्रह्यसूव्रभाष्य, माण्ड्क्यकारिकाभाष्य, 
विष्णुसहस्रनाम भाष्य, सनत्सुजातीयभाष्य, सौन्दयलह री, उपदेशसटस्ी आदि । 
इनकी रचनाणशेली इतनी रोधक है, गम्भीर विषयोंको सरल शब्दोंमें 
अभिव्यक्त करने में इनकी कला इतनी मनोरम है कि इनके प्रसन्नगम्भीरः 
भाष्य साहित्यिक दुष्टिसे भी अनुपम हैँ! इनके परमगुरु “गौडपादाचायं 
अद्वैत के प्रथम आघायं हँ, जिनकी “माण्ड्क्यकारिका' अद्ेततत्तव की आाधार- 
शिला के समान महनीय मानी जाती है। शंकरोत्तर युग के विख्यात आचार्यों 
के नामये हँ:- 

( १ ) मण्डनमिश्चर--शंकराचायं के समकालीन मद्वेतप्रतिपादक आचार्यं 
थे । इनके मीमांसा ग्रन्थो का निदश पहले किया गया है । इनकी ‹स्फोटसिद्धि 
स्फोटविषयक ग्रन्थ है । इनकी श्रह्मसिद्धि' शंखपाणि की टीकाकेसाथ मद्राससे 
अभी प्रकाशित हई है। इसकी अन्य व्याख्यायं श्रह्यतत्त्वसमीक्षा' वाचस्पति कौ 
'लभिप्रायप्रकाशिका चित्सुख की तथा “भावशुद्धि" आनन्दपूणं ( विद्यासागर ) 
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कीटं । वाचस्पति की सवसे प्राचीन यह व्याख्या अभी तक कहीं भी उपलन्ध 
नही हुई टै 1 मण्डन भत्रृहरि के 'शब्दादयवादः' के समर्थक हैँ । आचार्यकेदो 
शिष्यो ने उनके ग्रन्थों पर व्याख्याय लिखी ह--(२) 'सुरेश्चराचायं' आचायं 
के उपनिषद्‌भाष्य पर वात्तिकों की रचना करनेके कारण 'वा्तिककार' के 
नामसे चिच्यातरहु 1 इनका वृहृदारण्यकभाष्य-वातिक विपुलकाय, प्रौढ तथा 
पाण्डित्यपुणं ग्रन्थरत्न हैँ। इसके अत्तिरिक्त इनके तंत्तिरीयभाष्यवात्तिक, 
नेष्कम्यंसिद्धि, दक्षिणामूतिस्तोत्रवात्तिक अथवा मानसोल्लास, प्चीकरणवात्तिक 
आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध हैँ। आचायं के दूसरे शिष्य (३) पद्यपादाचाय'ने 
शारीरकभाष्य की प्रधम वृत्ति 'पच्चपादिका' नाम से लिखी, जिसमे चतुःसूत्रों 
काही विस्तृत विवेचन टै। इसके अतिरिक्त 'प्रपचचसारटीकाः ओर "विज्ञान- 
दीपिका पद्यपादके ग्रन्थ माने जाते 1 पचपादिकाः से ऊपर अवान्तर 
शताब्दियों में अनेक्तं महत्वशाली ग्रन्थ रचे गये। 'प्रकाशात्मयतिः ने इसकी 
टीक( 'चविवरण' नाम से लिखी । यह्‌ टीका इतनी विशिष्टटहै कि इसीकेनाम 
पर "विवरण-प्रस्यान' का नामकरण हुआ । विवरणकी दो टीकायंर्है-- 
(क ) अखण्डानन्दमुनि कृत "तत्त्वदीपन' ओर (ख) विद्यारण्य कृत 
"विवरण प्रमेयत्तंग्रह" । पञ्चपादिका की अन्य अनेक वुत्तियां भौ हैँ । 
'सुरेश्चराचायं' के शिष्य (४) “सर्वज्ञात्ममुनि' ने ब्रह्मसूत्रो के ऊपर "सक्षेप- 
शारीरिकः नामक एक प्रख्याते पद्यवद्ध व्याख्या-ग्रन्थ लिखा है, जिसपर 
नृसिहाश्चम की तत्त्वबोधिनी, तथा मधुसूदनसरस्वती का सारसग्रह' प्रसिद्धदहै)। 
( ५) वाचस्पति की भामती' भाष्य पर एक भव्य टीका है, उनकी सवेतो- 
गामिनी वदुषी के नितान्त अनुरूप है । श्रह्यतत्वसमीक्षा' अभी तक उपलच्छ 
नहीं है। भामती की अपनी विशेषता दै, जिसके कारण उसकी पद्धति के 
अन्तरभृक्त ग्रन्थ “भामतीप्रस्थान' के नामसे प्रसिद्ध है । वाचस्पति मिश्रके 
वेदा न्त-सिद्धान्तों पर मण्डनमिश्र के विचारोंका प्रभाव विशेष लू्पसे पड़ा 
था; यह इन दोनों के ग्रन्थो की तुलना से प्रतीत होता दहै। अग्यक्तात्मा के 
शिष्य ( ६ ) "विमुक्तात्मा ( दशम शतक ) की “इष्टसिद्धि' बडोदा से ठाल 
मेही प्रकाशित हुई है। वेदान्त के इस गौरवमय ग्रन्थ में अविद्या" के स्वरूप 
का विवेचन बडे ऊहापोह के साथ किया गया है। नैषध-चरित रचयिता 
( ७) महाकवि श्रीहषं' असाधारण वेदान्ती थे, जिनका खण्डनखण्डखाद्य 


आज भी पाण्डित्य का निकषमग्रावा बना हुआ है। नेयायिक षद्तिका 
अवलम्बन कर दतवाद का इतना विद्रत्तापूण खण्डन मिलना दुष्कर है) 


शंकर मिश्र जसे नेयायिक का इस पर टीका लिखना इसके गौरव का 
परिचायक है। (८) “अद्वैतानन्द ( १२ शतक) का न्रह्यविद्याभरणः 


~ 
1 
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भाष्य का आभरण ही है । (€) “आनन्दबोधः ( १२ शतक) का 
न्धायमकरद' वेदान्त का माननीय ग्रन्थ है। 


( १० ) “चित्सुखाचायं” ( १३ शतक ) अपनी ही कृति ^तत्त्वदीपिका' 
(प्रसिद्ध नाम चित्सुखी) से विख्यात हो गये हैँ । पर इनकी अन्य रचनायें- 
(१) शारीरकभाष्य पर भावप्रकाशिका, (२) ब्रह्मसिद्धि पर अभिप्राय 
प्रकाशिका, (३) नेष्कम्यंसिद्धि पर भावतत््वभ्रकाशिका--कम महत्वणाललिनी 
नहीं है । भामती पर 'कल्पतरू' तथा शास्त्रदपंण के रचयिता (१२) .भमलानन्द' 
(१३ शतक) चित्मुख के समकालीन थे । माधवाचायं संन्यास लेकर श्यगेरी मठ 
पर अधिष्ठित होने पर *( ११) "विद्यारण्य" के नाम से प्रसिद्ध हण । इनकी 
पच्चप्ीती' कौ लोकत्रियता का परिचयदेना व्यथंदहै। यह वेदान्ततत्त्व- 
जिज्ञासुओं के गले का हार है । इसके अतिरिक्त विवरण-प्रमेय-संग्रट्‌, अनुभूति- 
भ्रकाश, जीवन्मुक्तिविवेक, बरृहदारण्यक-वात्तिकसार आदि ग्रन्थ वेदान्त के 
सिद्धान्तो की जानकारी के लिये विशेष उपादेय हँ । गीता पर वेदान्ततत्व- 
प्रतिपादक शंकरानन्दी टीका के रचयिता (१३) “शंकारानन्द' भीर वंयासिक 
न्यायमाला के निमा “भारतीतीथ' विद्यारण्यके गुरुथे। पच्चदशशतक में 
( १४ ) “आानन्दगिरि' ने शंकराचायं के भाष्यं को सुबोध बनाने के लिए 
उनपर टीकायें लिखी । शारीरकभाष्य पर इनका “न्याय-निर्णय' भाष्यार्थ को 
भली-भाति समज्ञाने मे कृतकायं है । इनके समकालीन ( १५) श्रकागानन्द 
यति' ने वेदान्तसिद्धान्तमृक्तावली' नमक "एक-जी ववाद' के प्रतिपादक उत्तम 
श्रन्थ की रचना की ओर ( १६) अखण्डानन्द' ने ^तत्त्वदीपन' मे विवरण के 
गूढाथं को भली-्भाति प्रकट किया । 


(१७) "मधुसूदन सरस्वती" (१६ शतक) काशी के संन्यासियों में अग्रगण्य 
थे । इनका सववंश्रष्ठ ग्रन्थरत्न “अद्रेतसिद्धि" है, जिसके द्वारा द्रंतवादियों की 
गुक्तियों का मार्मिक खण्डन कर अद्रेततत्त्व की प्रभा का सवत्र विस्तार किया 
गया है । यह वेदान्त~ग्रन्थों मे खण्डन के समकक्ष माना जाता हे । वेदान्तकल्प- 
लतिका, सिद्धान्तविन्दु, गीता-टीका (मधृसूदनी) भाज भी नितान्त लोकप्रिय 
है। अद्रेतसिद्धि पर अद्रत-चन्द्रिका (लघु तथा गुरु) के रचयिता (१८) श्रह्मानन्द 
सरस्वती" बंगाल के रहने वाले थे । अतः इनकी टीका “गोड ब्रह्मानन्दी' के 
नाम से विख्यात दहै। (१६) “नर्सिहाश्नम सरस्वती" मधुसूदन के समकालीन 
काशीस्थ संन्यासियों मे विशेष विख्यात हैँ । वेदान्ततत्त्वविवेक, अद्रे तदीपिका 
अदधिक्कार, विवरणटीका आद्धि उद्भट ग्रन्थ इनकी कीति को स्थायी 
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रखने के लिए पर्याप्त हैँ । इनके समकालीन (२०) “अप्यय दीक्षित" वेदान्त के 
एक अलौकिक विद्वान्‌ ही नहीं थे, प्रत्युत उच्च कोटिके साधक भीये। 
श्रीकण्ठाचायं के ब्रह्यसूत्र-भाष्य पर “शिवाकंमणिदीपिका' इनकी एक उच्च 
कोटिकी कृति है । शांकरमत मे 'कल्पतरु-परिमल' (अमलानन्दकृत 'कत्पतर' 
व्याख्या की टीका) तथा ^सिद्धान्तलेणसं ग्रह" प्रख्यात ग्रन्थ ह। “सिद्धान्तलेश 
द्रत वेदान्त के महत्त्वपूणं सिद्धान्तो कान केवल सारभूत संग्रह टै; प्रत्युत 
एेतिहासिक दृष्टि से भी उपादेय है । (२१) "घमंराजाध्वरीन्द्रः ( नृरसिहाश्रम 
के प्रशिष्य ओर वेकटनाथ के शिष्य ) की "वेदान्त-परिभाषा' वेदान्त प्रमाण- 
शास्त्र पर एक अनुपम ग्रन्थ है । तत्त्वचिन्तामणि की दशटीकाविभज्ञती 
अभिनवा टीका के निर्माता होने से इस ग्रन्थकार की ताकिक विहत्ता मे किसी 
को सन्देह नहींहो सकता । इसके पुत्र (२) “रामङ्ृष्ण' ने परिभाषा को 
'वेदान्तशिखामणि' टीका से विभूषित किया । (२३) “सदानन्द' (१६ श) के 
वेदान्तसार को सरल विवेचन के कारण वेदान्त का प्राइमर कहु सकते हैँ 
सौर यह्‌ इसी कारण लोकप्रिय है। (२४) "गोविन्दानन्द' (१७ श०) की 
रत्नप्रभा शारीरिकभाष्य कीसरल टीकादै, जो काशी में लिखी गई। (२५) 
नारायगतीथं' तथा ब्रह्मानन्द' के मधुसूदन के “सिद्धान्तविन्दुः पर क्रमशः 
'लघुव्याख्या' तथा “न्यायरत्नावली' नामक उपयोगी टीकायं लिखी है। 
कष्मीर के (२६) (सदानन्द यतिः इन्हीं ब्रह्मानन्द तथा नारायण के शिष्य 
थे । उनकी "अद्तब्रह्मसिद्धि' विषय की व्यापकता तथा सुबोध शैली केकारण 
वेदान्त के इतिहास मे प्रसिद्धै । अद्रेत वेदान्त के आदरणीय आचार्योका 
यही संक्षिप्त विवरण है 1) 


गोडपाद 
अद्धेत वेदान्त का विकास जानने के लिए शंकरसे पूवं के दाशंनिकोंका 
अध्ययन उपादेय है । इनमें सवते मुख्य हँ गौडपाद, जो शंकर के गुरु गोविन्द- 
पादके गरु माने जते ह । "मायावादः का आरम्भ गौडपादसे माना जाताहै। 
नका कीतिस्तम्भ “माण्ड्क्यका रिका" है, जो उपनिषर्दा के अनन्तर अद्रत वेदान्त 
का अत्यन्त गौरवमय गन्थ माना जाता है। “उत्तरगीता' का भाष्य भी भाप 
कीही कृति है। कारिकाओं की पचना बड़ी ही उदात्त तथा ममस्पशिणी है। 


क = 





१. द्रष्टव्य म० म० पण्डित गोपीनाथ कविराज कौ ब्रह्मसूत्र के भाष्यानुवाद 
को भूमिका तथा स्वामी प्रज्ञानानन्द सरस्वती का वेदान्तेर इतिहास 
(३ भागवंगला ) । 


३४६ भारतीय दशन 


इसमें चार प्रकरण हैँ जिनमें कुल मिलाकर २१५ कारिकायें है । इन प्रकरर्णो 
के नाम है (१) आगम प्रकरण, (२) वैतथ्य-प्रकरण, (३) अद्ैत प्रकरण, 
तथा (४) अलातशान्ति प्रकरण । 

(क) आगम प्रकरण में मूल माण्डूक्य उपनिषद्‌ की विस्तृत व्याख्या है, 
जिसमे अ,उ, म,के द्वारा प्रतिपाद्य वैश्वानर, हिरण्यगर्भं एव ईश्वर से भिन्न 
तथा जाग्रत्‌ , स्वप्न, सुपृ्ति अवस्थाओं से प्रथक्‌, परन्तु इनमे अनुगत 
परमात्मतत्त्व, अनुष्ठान तथा साक्षीरूपसे गौर ओंकारके चतु्थं-पाद अमात्र 
(तुरीयः नाम से वणित किया गया टै) 

(ख) वतथ्य (मिथ्यात्व) प्रकरण में युक्तयो के सहारे वड़ी कुशलता से 
प्रपचच का मायामयत्व सिद्ध किया गयादहै। जाग्रत जगत्‌ भी स्वप्न के अनुरूप 
ही एकदम मिथ्या है । आत्मा ही एक नित्य पदाथ है, परन्तु उसी में तरह-तरह 
के भावों की कल्पना होकर इस प्रपच्च काउ्दय होतादहै। इस विक्ल्पका 
मूल “माया है । यह समस्त मायाकत्पित जगत्‌ स्वप्न तथा गंधर्वनगर के 
समान असत्य है । तव परमाथं का लक्षण क्या है ? आचायं का कटनादै-- 

ब्रह्मकानतो कभी नाश होता है ओर न उदय; न वह्‌ कभी बन्धन में 
भत्ता हे, न वह मुक्ति की इच्छा करता है ओरन कभी मुक्त होता टै 1 उत्पत्ति 
ओर नाशः; बन्धन तथा मुक्ति-ये सापेक्ष भावनां हैँ । बह्य सवथा निरपेक्ष 
सत्ता है । उस एक अखण्ड चिद्‌वन वस्तु को छोड़कर अन्य किसी की सत्ता 
नहीं है । 

(ग) बद्ेतश्रकरण में आचायं ने अनेक दृढ़ युक्तियों के आधार पर नदेत- 
तत्त्व की सिद्धि की है। मात्मा में सुखदुःख की भावना करना नितान्त असंगत 
है । वालक लोग धूलि तथा धूम के संसगं से आकाश को मलिन बतलाते है; 
परन्तु आकाश वास्तव में कभी मलिन नहीं होता । उसी प्रकार भात्माको 
भी सुखदुःखादि भावों के संसगं से मलिन तथा दुखी-सुखी मानना बालकों की 
दुवुद्धि का विलास है; आत्मा तो स्वतः असंग ठहरा । दवेत की कल्पना का 
माधारमायादहै। न अमृत पदाथं मत्यं होतादहै, न मरणशील वस्तु अमृत 
बनती है । अतः अमृत आत्मा की उत्पत्ति मानने से उसमे मत्येत्व धमं का 
दोष आने लगेगा । मतः मात्मा की उत्पत्ति-जाति- नहीं होती । यही है 
गोडपाद का विख्यात “अजातिवाद' का सिद्धान्त 1 | 

(घ) चतुथं प्रकरण का नाम अलाति-शान्ति' है। अलात का मथं होता 
है-“मशाल' । मशाल के धुमाये जाने पर गोल आकृति की उत्पत्ति श्रमण 
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जन्य व्यापारसे होतीदटै। उसी प्रकार जगत्‌ का यह्‌ रूप मायाकल्पित हे। 
मनके व्यापार होनेसे ही उनकी सत्ताहै, मनके निरोध होते ही उनका 
अभावदहो जाता है । अतः मनके अमनीभाव होतेदही प्रपच्च का विलय 
हो जाता है! प्रपच्च की उत्पत्ति तथा लय, प्रतीति तथा अप्रतीति 
दोनों श्रान्तिजनित है । वस्तुतः एक ही परमात्मतत्त्व कौ पारमार्थिक सत्ता है| 
इस प्रकरण की भाषा, पारिभाषिक शब्द ( विज्ञ्ि आदि) तथा सिद्धान्त के 
अनुशीलन से अनेक आधुनिक विद्वानों की धारणाद कि गौडपादने वुद्धधमंके 
तत्त्वो काटी प्रतिपादन वेदान्तके रू्पमेंकियादहै, परन्तु यह मतत नितान्त 
श्रान्त । बहुत सम्भवदै किये पारिभाषिक शब्द अध्यात्मशास्व्र के सवजनमान्य 
साधारण णब्द रहे दह, जिनका प्रयोग करना बौद्ध दाशनिकोंके समान 
गौडपाद के लिए भी च्याय्यथा । केवल शब्दसाम्य के आधार पर महत्त्वपूणं 
सिद्धान्तो की उद्भावना करना उचित नहींटु। बौद्ध दन के ग्रन्थोंसे 
गोडपाद के परिचित दने का हम निषेव नहीं करते, परन्तु वेदान्त के छल से 
वौद्ध धमं के तत्त्वोंका प्रचार करने का दोप उनके ऊपर लगानेके भी हम 
पक्षपाती नहीं है । 


( २ ) वेदान्त तत्वमीमांसा 

५अद्रेत वेदान्त का मूल मन्त्र है परमाथ सत्ता-रूप ब्रह्य की एकता तथा 
अनेकात्मक जगत्‌ की मायिकता। इसतथ्यको हृदयङ्खम करने के लिए 
कतिपय मौलिक सिद्धान्तो से परिचित होना आवश्यक है। अद्रेत वेदान्त का 
एक मौलिक सिद्धान्त टै जिसे भली-भांति समञ्च लेने पर ही अन्य तत्त्वों का 
अनुणीलन किया जा सकता टै । वह्‌ तत्त्व है-भात्मज्ञान की स्वयसिद्धि। 

आत्मा कौ स्वयंसिद्धता ८ 

जगत्‌ अनुभूति पर अवलम्बित है; अनुभवकेही आधार पर जगत्‌ के 
समस्त व्यवहार प्रचलित होते हैँ। इस अनुभृत्ति के स्तर से आत्मा को सत्ता 
स्वतः सिद्ध रहती है । विषय के अनुभव के भीतर चेतन विषयी की सत्ता. 
स्वय सिद्ध है, क्योंकि आत्मा को ज्ञातारूपेण उपलब्धि के अभाव में विषय का 
ज्ञान सभव नहींहै। प्रत्येक अनुभव की प्रक्रिया मे अनुभवकर्ता को अपनी 
सत्ता का अनुभव अवश्यमेव होता है । 


१. दासगुप्त-- हिस्टरी आफ इण्डियल फिलासफी, भाग १, प° ४२३-४२६ 
तथा उसके उत्तर के लिए देखिये, स्वामी निखिलानन्द कृत माण्ड्क्य- 
कारिका का अंग्रेजी अनुवाद ( भूमिका पृ° १५-२३० ) । 
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णंकराचायं का कथनदहैकि प्रमाण आदि सकल व्यवहारोंका आश्रय 
आत्मा ही है; अतः इन व्यवहारो से पहले ही उस आत्मा की सिद्धि है । आत्मा 
का{निराकरण नहीं हो सकता; निराकरण होता है ागन्तुक ( बाहर से 
मानेवाली ) वस्तुका, स्वभावका नहीं । क्या उष्णता अग्निके द्वारा 
निराङृत कौ जा सकती है ? अन्यथाभाव ( परिवर्तन ) ज्ञातव्य में सम्भव दै, 
ज्ञाता में नहीं । “वतमान को इस समय जानता हँ, “अतीत वस्तु को र्मैने जानाः 
तथा -अनागत वस्तुको मँ जानुंगा'--इस अनुभवपरम्परामें ज्ञातव्य वस्तु क 
ही परिवतंन दृष्टिगोचर होता दै, परन्तु ज्ञाता का स्वरूप कथमपि परिवतित 
नहीं होता, क्योकि वह्‌ सवंदा भपने स्वरूप से विद्यमान रहता टै । आचायंने 
भौ अन्यत्र इसी तत्तव का प्रतिपादन संक्षेपे कियादहैकि सव किसी को 
मात्मा के अस्तित्व में भरपुर विश्चवासदहै; एेसा कोई भी व्यक्तिनहीं टैजो 
विश्वास करे कि म नहींहूः । यदि आत्मान होता, तो सव किसी को अपने 
न रहने मे विश्वास होता; परन्तु एसा तो कभी होता ही नहीं । अतः आत्मा 
को स्वतःसिद्धि माननी ही पड़ती है? 
अतः आत्मा के अस््तित्त्वके विषयमे शंका करने की तनिक भी जगह नहीं 
दै । यह्‌ उपनिषदों का दी तच्वहै। याज्ञवल्क्यने वहुत पटले ही कहा थाकिजो 
सव किसी को जाननेवाला है, उसे हम किस प्रकार जान सक्ते? सूयंके 
प्रकाश से जगत्‌ प्रकाशित होतादहै, पर सूयं को क्योंकर प्रकाशित कियाजा सक्ता 
है? इसी कारण प्रमाणो की सिद्धि का कारणभूत आत्मा किसी प्रमाण के वल 
पर कंसे सिद्ध किया जाय ? अतः आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध होती दै । 
"“आत्सा ज्ञानरूप 
आत्मा ज्ञानरूप है ओर ज्ञाता भी दहै। ज्ञाता वस्तुतः ज्ञानसे प्रथक्‌ नटीं 
होता । ये दो भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं । ज्ञेय पदाथ के आविर्भाव होने परज्ञान 
ही ज्ञाताख्पसे प्रकट हो जाता है, परन्तुज्ञेयकेन रहने पर ज्ञाता कौ कल्पना 
ही नहीं उठती । जगत्‌ की ज्ञेयरू्पेण जब उपस्थिति रहती है, तभी भात्मा के ज्ञाता- 
रूप का उदय होता है, परन्तु उसके अभावमें आत्मा की सवदा ज्ञानरूपेण स्थिति 
रहती है । एक ही ज्ञान कर्ता तथा कर्म से सम्बद्ध होने पर भिन्न सा प्रतीत होताहैः 
परन्तु वह वास्तवमें एक ही अभिन्न पदार्थ है । “आत्मा आत्मानं जानाति" (आत्मा 
आत्मा को जानता है) । इस वाक्य में कर्तारूप आत्मा मौर कमंरूप आत्मा एक 
ही वस्तु है । रामानुज ने भी धर्मीभूत ज्ञान ओौर धममभूत ज्ञान को मानकर इसी 
सिद्धान्त को भपनाया है । नित्य आत्मा को ज्ञानस्वरूप होने में कोई विरोध नहीं 
है, क्योकि ज्ञान भी नित्यानित्य भेदसे दो प्रकारका होता हे । अनित्य ज्ञान जन्त 
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करणावच्छिन्न वृत्तिमात्र है, जो विषय-सान्निध्य होने पर उत्पन्न होता दै, 
परन्तु वस्तु के अभावमें अविद्यमान रहता है । दूसरा शुद्ध ज्ञान इससे नितान्त 
भिन्न दहै) वह स्वेथा तथा सवेदा विद्यमान रहता है । निष्कर्षं यह है कि 
रामानुज के अनुसार ज्ञानदो प्रकारका होता दहै--( १) ध्मींभूत ज्ञान, 
जो कर्तारूप ज्ञान हौतादहै;ः (२) धर्मभूत ज्ञान, जो कमं या विषय रूपमें 
विद्यमान होता टै । ज्ञान भी नित्य तथा अनित्य भेदसेदो प्रकारका होता 
। “मे इस लेखनी को जानता हूँ -- यहां लेखनी के साथ हमारे अन्तःकरण 
का सम्बन्ध होने पर वह्‌ लेखनी का रूप धारण करलेती दहै। इसे “वृत्ति फहते 
ह । लेखनी का यह्‌ ज्ञान वृत्तिजन्य ज्ञान कहलायेगा ओर अनित्य है । लेखनी 
वरियमानदहैतव तक ज्ञान है; लेखनी के हटाते ही ज्ञान भी नष्टहो 
। इसीलिए बृत्तिजन्य ज्ञान अनित्य होता है, परन्तु इससे भिन्न नित्य 
ज्ञान होतादहै, जो वास्तवज्ञान दहै गौर वहएकदहीख्पसे स्वंदा रहता है। 
आत्मा का ज्ञान इसी कोटि का होता है। कर्ता्पि ज्ञान सदा नित्य होता दहै, 
जव कि बृत्ति-जन्य ज्ञान अनित्य होता दै । 
दृ्टिदो प्रकार काहोतादै- नेत्र कौ दृष्टि अनित्य दहै, क्योंकि तिमिर 
रोगके होनेसे वह्‌ नष्टहो जाती दहै, पर रोगके दूर होने पर उत्पन्न हो 
जाती है; परन्तु आत्मा की दृष्टि नित्य होती है। इसीलिए श्रृति भी आत्मा 
कीदुष्टिको द्रष्टा बतलातीदहै, लोकमें भौ आत्मा कौ दुष्टि नित्य मानी 
जाती है, क्योंकि जिसका नेत्र निकाल लिया गयादहो, वह भी कहतादहै कि 
स्वप्नमें मैने अपने भार्ट्कोया किसी त्रिय को देखा । वधिर पुरुष भी स्वप्न 
मे मन्त्र सुनने की वात कहता दै । अतः आत्मा की दृष्टि तथा ज्ञान नित्यभूत 
है । नित्य आत्मा के ज्ञानस्वरूप होने में संशय उठाने की कोई गुञ्ञाइस नहीं है" । 
आत => ~~ ^ 
त्मा कों अदत सिद्ध 

प्रत्येक विषयानुभूतमें दो अंश होते है--अनुभव करने वाला आत्मा तथा 
अनुभव का विषयभूत ज्ञेय पदार्थं । वास्तववादी कौ दृष्टि मे जीव गौर जगत्‌ 
दो पृथग्भूत स्वतन्वर सत्ताएं है, परन्तु सूक्ष्म दृष्टि से विचार करने पर आत्मा 
ही एकमात्र सत्ता सिद्ध होता टै, जगत्‌ की सत्ता केवल व्यावहारिकी है-- 


व्यवहार की सिद्धि के लिए स्वीकृत. की गई दै । जगत्‌ की व्यावहारिकता 
प्रदर्शन के अवसर पर आचायं कहते है जपि आत्मा का स्वरूप है, तथा नित्य 


है । चक्षुरादि द्वारों से परिणत होने वाली बुद्धि की जो शब्द-स्पर्शादि प्रतीतियां 
है, वे आत्मविज्ञान के विषयभूत होकर ही उत्पन्न होती है । इस प्रकार वे आत्म- 
ज्ञान के द्वारा प्राप होती है ।' अतः जगत्‌ की समस्त वस्तुएं आत्मविज्ञान के द्वारा 


(2) 
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प्राप्त होकर उत्पन्न होती है। नामरूपसे विकार प्राप्त होने वाले पदार्थं 
अन्तनिविष्ट कारणशक्तिके साथ ही परिवतित हभ करते हैँ । नामरूपकी 
जिन-जिन भअवस्थामों में विकृत होती है, उन सव अवस्थाओं मे यह्‌ विकृति 
आत्मस्वरूप का परित्याग नहीं करती, अर्थात्‌ कायंसत्ताओं मं कारणसत्ता 
सवथा गौर सवंदा अनुस्यूत रहती है । क्या कार्यरूप घट अपने कारण भूत 
मृत्तिका का परित्याग कर एक क्षण के लिए भी टिक सकता दहै? इस विषय 
मे शंकराचायं कहते हैँ कि जगत्‌ के समस्त उत्पन्न पदार्थं केवल सन्मूलक ही 
नहीं है, अपितु स्थितिकालमे भीवे सत्‌ ब्रह्य के अधिष्ठान पर ही आधित 
दै< । जगत्‌ की कलाएं उत्पत्ति, स्थिति तथा लय दशाओं में सवंथा चैतन्य से 
अव्यतिरिक्त-अपुथग्भूत ही रहती है । चेतन्यतब्रह्मयकाही स्वरूप हँ 1 अतः 
अपने जीवन की सव अवस्थाओों में पदाथं ब्रह्यके साथ अभिन्न रूप से स्थित 
रहते है । इस विशाल विश्वके भीतर देश कालसे प्रविभक्त भूत वतमान 
या भविष्यत्‌ कोई भी वस्तु एेसी नहींहै, जो आत्मासे प्रथक्‌ या भिन्न होः । 
नामरूपात्मक विकारो के भीतर एक ही आत्मस्वरूप चेतन्यरूप में ज्ललक रहा 
है । अतः प्रत्येक अनुभूतिमें हम आत्माकी ही-- विषयी या विषयरूप से, 
कर्ता या कमं रूप से-एक अखण्डाकार उपलव्वि पाते है । एक ही अद्रेत सत्ता 
सर्वत्र लक्षित होती दहै; विषयी-विषय का पार्थक्य परमार्थतः न होकर 
व्यवह्‌।रमूलक ही दै । 
देश काल की उपाधि द्रत सत्ता को सिद्ध करती टै । "यहां वहां का 
भेद देशजन्य है । ` भूत, वतमान की कल्पना काल के ऊपर आधित दै । देश 
कालको कल्पना अद्रेत की कल्पना को उन्मूलित सी करती टै, परन्तु 
मापाततः ही । थोडा भी विचार करने से प्रतीत होता है कि देश-काल अदत 
सिद्धान्त के व्याघातक नहींहै। धर की दीवाल उसे बाह्य वस्तुभों से पृथक्‌ 
करती सी प्रतीत होती है, परन्तु यह प्रतीति काल्पनिक है; क्योकि ज्ञानरूप 
से आत्मा के अवभासित किये जनेके कारण दीवाल भी आत्मा से भिन्न नहीं 
है; तव वस्तुओं का व्यवच्छेद क्योकर हो सकता है ? विषयात्मक होने से दिक्‌ 
भी आत्मा रूप है, तव आत्मस्वरूप दिक्‌ आत्मचतन्य से अवभासित तथा 
व्याप्त पदार्थो को पृथक्‌ कंसे कर सकता है ? पूवं, पश्चिम भादि उपाधिोंसे 
विभक्त दिक्‌ की एकता में किसी प्रकार व्याघात नहीं होता । उसी प्रकार 
भिन्न-भिन्न पदार्थो की सत्ता रहने पर भी आत्मा की एकता बनी रहती है । 
इसी प्रकार काल से उत्पन्न भेद भी काल्पनिक है । (आज, कल' भआादिका 
-भेद काल की उपाधि से ही उत्पन्न होता है, वस्तुतः काल एक ही है भौर वह्‌ 
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भी आत्मा से भिन्म नहीं है । इसीलिए आचाय शंकरने इस सृष्टि को देश ओर 
काल की विचित्रता से चित्रीकृत कहाटहै ओरदेशकाल को माया की कल्पना 
माना है, भर्थात्‌ देश ओर कालसे होने वाले भेद केवल काल्पनिक होतेह, 
वास्तव नहीं । इस प्रकार इस जगत्‌ मे एक ही अखण्ड सत्ता विद्यमान हँ । 
जो उस सत्ता को जानता है वह सच्चा तत्त्वज्ञानी होता है । जगत्‌मेंनानाया 
अनेकता देखना मृत्युरूप है । कठोपनिषद्‌ का स्पष्ट कथन है कि वह्‌ मृत्यु को 
प्राप्त होतादटैजो इस ससारमें भिन्नताको देखतादहै। एकता का दर्शन 
अमरत्व ह ओर अनेकता क। ज्ञान मृत्यु । उपनिषत्‌ के इन वचनों का तात्पयं 
सत्ता की अद्रेतधधारण पर ही आधित तथा अवलम्बित है। 
व्रह्मविचार 

आचाय ने ब्रह्य के वास्तव स्वरूप का निर्णय करने.के लिएदो प्रकारके 
लक्षणों को स्वीकार किया है-- स्वरूप लक्षण ओौर (२) तटस्थ लक्षण। 
स्वरूप लक्षण.पदाथं के सत्य तात्विक रूप का परिचय देता है, परन्तु (तटस्थ 
लक्षणः कुछदेर तक होने वाले आगन्तुक गुणोंकाही निदेश करता है। 
लौकिक. उदाहरण से इसको देखिये । कोई ब्राह्मण किसी नाटकमें एक क्षत्रिय 
नरेण की भूसिका ग्रहण कर रगमच पर आताहै, जहां वह शत्रं को 
परास्त कर अपनी विजय-वे जयन्ती फटराता है ओौर अनेक शोभन कृत्यो को 
कर प्रजा का अनुरञ्जन करतादहै, परन्तु इस ब्राह्मणके सत्य स्वर्पका 
निणेय करने.के लिये उसे राजा वतलाना क्या उचितेटै ? राजा है वह्‌ अवश्य, 
परन्तु कव तक ? जव तक नाटक का व्यापार चलता रहतादहै; नाटक की 
समाप्ति होते ही वह्‌ अपने विशुद्ध कू्पमें आ जाता है। अतः उस पुरुष को 
क्षत्रिय राजा मानना “तटस्थ लक्षणः हुआ तथा ब्राह्मण बतलाना “स्वरूप 
लक्षण' हुआ ` । 

ब्रह्म जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थित्ति तथा लय का कारण है । आगन्तुक गुणो के 
समावेण करने केकारण यहु उसका (तटस्थ' लक्षण ह 1 सत्यं ज्ञानमनन्तं ब्रह्य" 
(तंत्ति° उप० २।१।१) तथा “विज्ञानमानन्दं ब्रह्म' ( बृह्‌ ° उप° ३।९।२८ ) 
ब्रह्म के स्वरूपप्रतिपादक लक्षण हँ । वह सत्‌ ( सत्ता ), चित्‌ ( ज्ञान ) ओौर 
आनन्द ;रूप (सच्चिदानन्द) है । यही ब्रह्म का “स्वरूप लक्षण है; परन्तु यही ब्रह्य 
मायावच्छिन्न होने.पर सगुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म या ईश्वर कहलाता है, जो इस जगत्‌ 
की. स्थिति, उत्पत्ति तथा लय का कारण होताहै। ब्रह्मकेदोखूप होतेर्दै- 
सगुण ब्रह्म तथा निर्गुण ब्रह्य । दोनों एक ही है, परन्तु दृष्टिकोण को भिन्नता से 
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दोरूपोंमे गृहीत कयि जाते है। जिस प्रकार संसारके पदाथं असत्य ओर 
काल्पनिक है, उती प्रकार जीव भी अविद्या के ऊपर आधित 
सगणतब्रह्य र्हतादहै। ब्रह्मही एकमात्र सत्ता है, इस ज्ञान के अभावमें 
ही जीव की सत्तादै। जीव ईश्वर की कल्पना उपासना के 
लिए करता है ईश्वर जगत्‌ कास्वामी तथा नियन्ता है। इसीलिए जीव उसकी 
उपासना करता है ओर उसे दया, दाज्लिण्य, जगाध करुणा आदि गणो से मण्डित 
मानता है । यही टै सगुण ब्रह्मया ईश्वर । इस्र प्रकार सगण ब्रह्य की कल्पना 
उपासना के निमित्त व्यावहारिक दृष्टिसेही की गई है। 
परमाथिक दुष्टिसे ब्रह्य निर्गुण.टै। उसके ऊपर जीव का या जगत्‌का 
कोई भी गुण आरोपित नहीं क्रिया जा सकता । शंकर के मतम यह्‌ त्र्य 
सजातीय, विजातीय तथा स्वगत-इन तीनों भेदोंसे 
निगुण ब्रह्म रदित होता दै, परन्तु रामानुज के मतमेंब्रह्म में “स्वगत 
भेद रहता दै । ब्रह्मम दो अंश होते र्है- चित्‌ अंश तथा 
अचित्‌ अंश ओरये आपसमे विक्डदहोते हु! इस प्रकार ब्रह्मम एक अंश 
दूसरे अंश से भिन्न होता दै ओर स्वगत भदकी सिद्धिकरतादहै। शंकर के 
मतमंब्रह्मकेदोरूप हाते हविश्च तथा विश्वातीत । विश्वग्‌ रूपमें वह्‌ 
गुण सम्पन्न माना जा सकता है, परन्तु विश्वातीत रूपमे वह्‌ अनिर्वचनीय दै; 
क्योकि उसमे किसी गुण की सत्ता नहीं मानी जा सकतती। इसलिए वह्‌ 
` ननिगण' है। 
उपनिषत्‌ ब्रह्य को नेति नेति शब्दो के द्वारा अभिहित करते ह) इसका 
तात्पयं क्या है? प्रत्येक विधेय उदटेश्यके क्षेत्र को सीमित करता है--वह्‌ 
उसका स्वभाव होतादहै। "यह्‌ लेखनी लाल है- इस वाक्यमें 'लाल' यह्‌ 
विधेय उदेश्य (लेखनी) के क्षेत्र को वस्तुतः सीमित करता है । अर्थात्‌ “लाल 
से पृथक्‌ क्षत्र में ^लेखनी' का कोई भी सम्बन्ध नहीं माना जा सकता । ब्रह्म 
के विषयमे हम किसी विधेय का प्रयोग नहीं कर सकते, क्योंकि एसा करने 
से वह सीमित तथा परिमित बन जायगा; वह ठहरा वस्तुतः अपरिमित सत्ता । 
इस प्रकार उसमें कोई गुण नहीं रहता । न यह गण वहांदै, ओौरन वह 
गुण । इस प्रकार सव गणो के निषेध करने से जो तत्तव बच जाता दहै वहीहै 
ब्रह्म । इस प्रकार जिस ब्रह्मके विषय में श्रुति नेति नेतिः शब्दों का 
व्यवहार करती है वह ब्रह्य वस्तुतः निगुण ब्रह्मही दै। यही त्रह्मका 
पारमाथिक रूप है । 
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सगुण तथा निर्गृण ब्रह्मम किसी प्रकार का भेदनहींहै। वहएकही 
सत्ता है परन्तु दृष्टिकोण की भिन्नता के कारण वह्‌ इन दोनोंसे पुकारा जाता 
है । नाठ्वशालामें रंगमंच के ऊपर दुष्यन्त कीभूमिकामें उतरने वाला नटः 
नाट्यशाला के वाहर जाते समय वह कोई दूसरा व्यक्ति नहीं वन जाता; रहता 
है वह वही मनुष्य ही, परन्तु नाख्यकी दृष्टि से वह नट कहलाता है; वस्तुतः 
प।रमाधथिक दृष्टिसे वह्‌ मनुष्यही रहता है । त्रेह्य कौ भी ठीक यहीदशादहै। 
वह संसार की सृष्टि, स्थिति तथा लय करता है । अतः ससार को अपेक्षा वह्‌ 
ईश्वर टै परन्तु निरपेक्ष भावसे देखने पर वही ब्रह्म है । अतः सगुण ईश्वर 
तथा निगण ब्रह्म में भेद मानना नितान्त भ्रामक टै । निर्गुण ब्रह्म ही वास्तविकः 
परमाथिक्त सत्ता दै, परन्तु व्यवहार के लिए, उपासना के निमित्त वही सगुण 
ईश्वर माना जाता दह । ततत्वएकहीरहै, दृष्टि भिन्न-भिन्नहैँ ओौर इसीलिए 
उसकेदोल्परहु । एकवारगी हम अन्तिम सीद पर नहीं पहुंच सकते । ज्ञान 
के मन्दिरमे चढनेके लिए सीदियां ह, जिनके द्वारा ही साधक उसमें पहुंच 
सकता है । निर्गुण ब्रह्म की प्राति अन्तिम लक्ष्य है, परन्तु उसे अश्रान्त ज्ञानी 
ही पा सकता । उसके सोपान रूप हँ उपासना ओर इसके लिए ईश्वर 
की महती आवश्यकत। टै । ईश्वर कौ उपासना से--सगुण ब्रह्म के भजन- 
पूजन से-- चित्त की शुद्धि होतीदैजओौर तभी साधक विशुद्ध ज्ञान मागं का 
अवलम्बन कर निर्गृण ब्रह्म कोषपा सकता है अन्यथा नहीं । यही उपासना का 
उपयोगे । 


अद्रेत-सिद्धि की युक्ति 

ब्रह्म की अद्वेतता सिद्ध करने के लिए शंकराचायं तथा उनके अनुयायियों 
ने वड़ी सुन्दर युक्तियां दिखलायी हैँ । श्रुति के आवार परही ब्रह्य प्रतिष्ठित मूल्‌ 
तततव नहीं टै बलिक युक्ति भी उसके अस्तित्व को भलीभांति समञ्ञाती ह । 

कार्य-कारणके सम्बन्ध पर विचार करनेसेयह्‌ स्पष्ट प्रतीत होगा कि कारणः 
मे उत्पन्न होने से पहिले भी कार्य विद्यमान रहता है । कायकारण से भिन्न वस्तु 
नहीं टै । भिद से बने हुए जितने पदाथ हैँ वे वस्तुतः मिदरीहीतोदहँ।सोनेसे 
वनने वाले गहने (जैसे अंगूटी आदि) आखिरकारसोनाहीतोहैं। यह समञ्षनाः 
एकदम मिथ्या हैकि कायं कारण से भिन्न कोई नई चीजदहै। सत्‌ कायं कीही 
उत्पत्ति होती है, अर्थात्‌ कारण में कायं पहले से ही विद्यमान रहता है । अव्यक्त 
रूप मे निमित्त कारण (जसे कुम्हार ओर सुनार आदि) के द्वारा वही अव्यक्त 
रूप व्यक्त वना दिया जाता है। सत्‌ से असत्‌ कौ उत्पत्ति कथमपि नहीं सोची 
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जा सकती । यदि एेसा होता तो तिलो से तेल न निकालकर वाल सेतेल निकाला 
जाता, परन्तु एेसा नहीं होता । तात्पयं यह्‌ हैकि कायं कारणम सत्‌ या कायं 
विद्यमान ही रहता है । सांख्य का भी यही ( सत्‌ कार्यवाद ) सिद्धान्त है, 
परन्तु अद्रेत वेदान्त से उसमें कछ अन्तर टै"! सांख्य के मतम मृत्तिकामें वारतव 
परिवतन या विकार उत्पन्न होतादहै। दधसे दहीयासोनेसे अगृठी--दोनों 
नये पदार्थं है, अर्थात्‌ दूधमें ओर सौनेमें जो यह परिवत्तन होता टै वह्‌ वास्तव 
है। यहां नवीन आकारकी सृष्टि होती है। निमित्त कारणकेट्रारा पदा्थंनये 
जाकारमें पदा होतादहै, जो वास्तविक सत्यटै। अतः सांख्यो के अनुसार 
परिणाम मानना ही युक्तियुक्त है । ^ 


® ¢ 
[ववत 


शंकराचायं की व्याख्या इससे आगे वदती टै । जगत्‌ के कार्योमें नया ङ्प, 

नया आकार उत्पन्न होता है। इस प्रत्यक्ष को अस्वीकारतो नटीं कियाजा 
सकता, परन्तु सूक्ष्म विच।र करनेसे यही प्रतीत होगा कि आकार कोई नई 
चीज नहीं है, जो पदाथ से अलग हो । आकार वस्तुतः द्रव्य की एक अवस्थामात्र 
है गौर द्रव्य से वह भिन्न नहींहै। आकार की सत्तातो द्रव्य कोलेकर ही 

दे । आकार कोई नई चीज नहीं है, जिसके कारण मूल वस्तु में वास्तव परिवतन 

माना जाय । साकारजन्य भद को लेकर किसी उपादानकारण को भिन्न मानना 

उचित नहीं, क्योकि आकार में परिवतंन होने पर भी वस्तु एकटी रहती है। 

सोता, खाता, पीता चलता फिरता व्यक्ति आखिरकार वही व्यक्ति रहता रै, 

कोई दूसरा व्यक्ति तो बदलकर नहींहो जाता 1 तथ्य यहहैकि आकार की 

या किसी गुण की द्रव्य से पृथक्‌ कल्पना मानना नितान्त असंगत टै । यदि 

दोनों भिन्न माने जायेगे तो उनका सम्बन्ध क्योकर सिद्ध हो सकता है ? उनमें 

सम्बन्ध की कल्पना किसी तीसरी वस्तुकोही लेकर हो सकती है । तो उसके 
सम्बन्ध की कल्पना के लिए एक चौथी वस्तु भी माननी पड़ेगी । इस प्रकार 
अनवस्था दोष आ जाता है। उससे बचने का एक ही उपायटै ओर वहै 
यह मानना कि आकार या गुण द्रव्य से भिन्न सत्ता रखते ही नहीं। वस्तुतः 
“भृत्तिका' ही एक वास्तव द्रव्य है ओर कुम्भकार के व्यापार से वह कभी घडे, 
कभी कड़ाही भौर कभी कसोरेके रूप में जो दीख पड़ती है, वह वस्तुतः मिथ्या 
है। नाम तथा रूप दोनों की कल्पना मिथ्या है। “वह मृत्तिका है यही बात 


एकदम सच्ची है । 
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फलतः कारण की ही एकमात्र सत्ता टै । कार्योकेरूपमेँजो हम परिवर्तन 
देखते ह, वह्‌ केवल मानसिक आरोपरहै, वास्तव नहींदहै। इसी मानसिक 
आरोप को शकराचायं अव्याप्त के नमसे पूकारते ह । कायं-कारणकी 
श्ुबला पर विचार करनेसे हम इसी निष्कषं पर पहुंचतेर्हैकि कारणही 
एकमात्र सत्ता है; उसके समस्त जकार मिध्यार्है। कारण के इस.असत्य, 
काल्पनिक परिवत्तन को अद्रैत की भाषा में विवतं' कहते क) | 

मूर तस्व 

इस प्रकार युक्तिसे विचार करने पर जगत्‌ के समस्त आकार मिध्याही 
प्रतीत होते है, समस्त गुण असत्य सिद्ध होते है; तव प्रश्न यह दहै कि वह्‌ कौन- 
सी वस्तुद्धै जो सर्वत्र विद्यमान रहतीदै। हम्ने देखा कि घडा" नामक कोई 
वास्तव पदाथ नहीं होता, वस्तुतः मृत्तिका ही सत्य है, परन्तु यह्‌ भी ठीक 
नही; घडे की अपेक्षा मृत्तिका अवश्यमेव विशेष स्प्रायी है, परन्तु फिर भी वह॒ 
एकान्त पदार्थं नहीं जो सव जगह समानरूपसे विद्यमान रहे। अंगूठी की 
अपेक्षा वणं अवश्य ठोस तथा चिरस्थायी है, परन्तु फिर भी बह मूल वस्तु 
नहीं हो सकता । मूल वस्तु वहीहो सक्ती जो सब पदार्थोका अधिष्ठान होः; 
सव पदार्थोमें समान लूप से सम्बद्ध ( मनुस्य्‌त) हो ओौर जिसे छोड़करये 
पदाथ क्षण भरके लिए भी जीवित न रह सकं एसी वस्तुको खोजने पर हमें 
'सत्ता' ही एक एेसी वस्तु मिलती टै जो समग्र पदार्थो मे विद्यमान रहती है । 
“सत्ता से हमारा तात्पय किसी विशिष्ट सत्ता से नहीं है, वल्कि “शुद्ध सत्ता से 
ही है। यह्‌ सत्ता प्रत्येक पदार्थं मे सम भाव से रहती है । ।अतः “सत्ता' को 
जगत्‌ की मूल वस्तु या उपादानकारण मानना चाहिए । वह भौतिक पदार्थो 


क्वि = 


मेही नहीं वत्कि मानसिक व्यापारो में भी विद्यमान रहतीटै। श्रमभीतो 


एक प्रत्यय" ( अ।इडिया ) दै, चाहे उसका विषय असत्य भले हो परन्तु वह्‌ 
भी सत्ता" करूपटै। इस प्रकार सत्ता समस्त पदार्थोमे-चाहेवे भौतिक 


जगत्‌ के हों या मानस व्थापार-अनुगत रहतीदहै। इस तथ्य पर हम युक्ति 
के द्वारा पहुंचे हैँ । इसी शुद्ध सत्ता को, जो संसारकामूल कारणदहै, जो 
नाना रूपों में प्रकट होने पर भी स्वयं निराकार तथा निरवयव है, ब्रह्य की 
संज्ञादी गईदहै। यही तब्रह्महै। वह एकटै। अनेक नहीं युक्तियोंसे पष्ट 
अद्रेतवाद का यही आधार दै । 
माया 

निधिशेष निलंक्षण ब्रह्म से सविशेष लक्षण जगत्‌ की उत्पत्ति कयोकर हई ? 

एक ब्रह्म से नानात्मक जगत्‌ की सृष्टि कंसे हई ? इस प्रश्न के यथाथं उत्तर के 
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लिए "मायाः के स्वरूप को जानना आवश्यकदहै। शंकराचायं ने माया तथाः 
अविद्या शब्दों का प्रयोग समाना्थंक खू्पमे किया है, परन्तु परवर्ती दार्शनिकों 
न इन दोनो शब्दों में सूक्ष्म अथं-भेद की कल्पना की है। परमेश्वर की वीजशक्ति 

का नाम (मायाः है। माया-रहित होने पर परमेश्वरम प्रवृत्ति नहीं होती ओर 

न वह जगत्‌ की सृष्टि करतादहै। नह अविद्यात्मिका वीजशक्ति अव्यक्त" 
कही जाती है। यह्‌ परमेश्वरम आशित होने वाली महासु्तिरूपिणी है 

जिसमें अपने स्वरूप कोन जानने वाले संसारी जीव शयन किया करते हैँ"*। 

अग्निकी दाहिका शक्ति के अनुरूपही माया भी त्र्यक साथ संग रहने वाली 
शक्ति है। त्रिगुणात्मिका माया ज्ञान-विरोधी भावल्प पदाथंदटै। भावरूप 
कहने का अभिप्राय यह है कि वहु अभावरूपा नहींदहै। मायानतोसत्‌ दहै, नः 
असत्‌; इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे अनिवेचनीय' कहा गया है । 

जो पदाथं सद्रूपसे वणितन किया जा सके, उसकी शास्त्रीय संन्ना (अनिवंचनीयः 

है । जगत्‌ के पदार्थोकालू्पदो प्रकारका होता है--सत्‌ या असत्‌ । “सत्‌! 

उसे कहते हँ जो सवदा एकही प्रकारका हो ओर किसीज्ञानसे भी उसका 

विरोध न होः अर्थात्‌ "वाध'नदहो। निर्बाध वस्तु सत्‌ होती दहै, परन्तु यदि 
अन्य ज्ञान के हारा पूवं वस्तु वाधित हो जातीदै, तो उसे असत्‌' कहना 

पड़ता है। मायाके विषयमेये दोनों प्रकार असंगतरटहैँ। माया को “सत्‌! 

कंसे माना जाय ? ब्रह्य का ज्ञान होने पर माया का ज्ञान वाधित हो जाताहै। 

ब्रह्मज्ञानी को माया काज्ञान कभी नहीं होता, केवल अन्ञानीही मायाके 
पचड़ में फिरता रहता है । यदि माया "सत्‌" होती, तो वह कभी वाधितनहीं 
होती भौर उसको प्रतीति सवंदा होती रहती, परन्तु एेसान होने से वह्‌ 
सत्‌ नहीं कही जा सकती । तो माया "असत्‌" कही जाय यह्‌ भी पक्ष ठीक 
नहीं क्योकि असत्‌ पदार्थं की कभी प्रतीति नहीं होती, परन्तु माया की प्रतीति 
तो हमे अवश्यमेव होती है । अतः उसे "असत्‌ भी नहीं कहा जा सकता । 
इस प्रकार "माया" में वाध प्रतीति दोनों प्रकार के विरुद्ध धर्मो के कारण उसे 
अनिवेचनीय कहना पडता है! । 


तकं की सहायता से मायाकाज्ञान प्रास्त करना अन्धकार की सहायतासेः 
अन्धकार का ज्ञान प्राप्त करना है!“ सूर्योदय काल में अन्धकार की भांतिज्ञानके 


[ि 


१. इस तथ्य को संस्कृत के एक संक्षिप्त वाक्य में यों कहते है सत्‌ चेत्‌ 
न बाध्येत, असत्‌ चेत्‌ न प्रतीयेत ॥' 
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उदय-काल में माया टिक नहीं सकती । अतः नेष्कम्येसिद्धि,ग का कहना है 
कि “यह्‌ भ्रान्ति आलम्बन हीन तथा सव न्यायो से नितान्त विरोधिनी है । जिस 
प्रकार अन्धकार दूयं को नहीं सह सकता, उसो प्रकार माया विचार को नहीं 
सह सकती ।' इस प्रकार प्रमाण को न सहने ओर विचारकोन सहने पर भी 
इस जगत्‌ को उन्पत्तिके लिए माया को मानना तथा उसकी अनिर्वचनीयता 
स्वीकार करना नितान्त युक्तियुक्त है। इसीलिए शंकराचायने मायाका 
स्वल्प दिलाते समय लिखादहै कि माया भगवान्‌ की अव्यक्त शक्ति है जिसके 
आदि का पता नहीं चलता, वहु गुणत्रय से युक्त भविद्यारूपिणी है। उसका 
पता उत्तके कार्यो ते चलता दै । वही इस जगत्‌ को उत्पन्न करती है 

माया सत्‌ भी नहीं हे, असत्‌ भो नहीं है भौर उभय रूप भी नहीं है; वह्‌ 
न निन्नहै, न अभिन्न ओर न भिन्नाभिन्न उभयरूपदहै; न अद्खसदहित दै 
न अद्करह्ति है ओर न उभयात्मिका हीदटै, अपितु वहु अत्यन्त अद्भत 
अनिवचनीया टे वहएेसीदहैजो कहीन जा सके" 

मायाकीदोणक्तिवां होती: --आवरण तथा विक्षेप। इन्हीं की सहायता 
से वस्तुभूत ब्रह्य के वास्तव रूप को ढक कर उसमे अवस्तु रूप जगत्‌ की प्रकृति 

का उदय होतादहे। लौकिक भ्रान्तियोमें भी प्रत्येक 
माया की शक्त्यां विचारणील पुरुष को इन दोनों शक्तियों का अनुभव 
ए विना रह नहीं सकता । अधिष्ठान के सच्चे रूप को 

जव तक ठक नहीं दिया जाता ओर नवीन पदाथ कौ स्थापना उस पर नहीं 
की जाती, तव तक श्रान्ति की उत्पत्ति नहींहो सकती। जादूके खेल पर 
विचार कीजिये । जादूगर दशेकोंके सामने एकजादू का खेल दिखला रहा 
टै । वह ककड़ोंको आकाशम ऊपर उचछालतादै ओर वे स्फंद चमकते हुए 
सिक्कों के रूप मे जमीन पर गिरतेरहै। यरा जादूगर अपने जादू के बल पर 
ककड के असली रूप को ठक देता है, परन्तु इतनेसे भी उसके अरभिप्रायकी 
सिद्धि नहीं होती । वह उनको सिक्कोंकेरूपमे जो दिलाता है वही नवीन 
वस्तु की कल्पना टै । अतः वस्तु के असलीरूप को छिपा देना पहली सीढ़ी हँ 
(आवरण) ओर फिर उक्ती वस्तु में नवीन वस्तु को उत्पन्न कर देना अन्तिम 
सीढीं है (विक्षेप) । जव तक ये दोनों कायं सिद्ध नहीं होते जादू का खेल वन 
नहीं सकता । ठीक इसी तरह माया भी ब्रह्मके असली रूप को ढक लेती है 
भौर फिर उसमें आकाश, पृथ्वी आदि नाना पदार्थो का आरोप करलेतीःहे। 
ब्रह्मतो ज्योंकात्योंवना रहता है। उसमे किसी प्रकारका अन्तर नहीं 
होता, परन्तु माया-शक्तिकी पासे उसीसे भाकाश, जल, अग्नितथा 
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पृथ्वी आदि पदार्थो के उत्पन्न होने की धारणा हमारे सामने आती दै । यह 
माया काही विलास है तथा उसकी दोनों शक्तियों का सामूहिक व्यवसायदहै। 

आवरण शक्ति ब्रह्यके शुद्ध स्वरूप को मानोढक लेतीदटै ओर विक्षेप 
शक्ति उस ब्रह्म मे आकाशादि प्रपचच को उत्पन्न कर देती है । जिस प्रकार एक 
छोटासा मेघ दशेकों के नेत्रको ठकदेनेके कारण अनेक योजन-विस्तृत 
आदित्यमण्डल को ठकता मालूम होतादटै उसी प्रकार परिच्छिन्न अज्ञान 
अनुभवकतीओों की बुद्धि को ढक देनेके कारण अपरिच्छिन्न असंसारी आत्मा 
को आच्छादित-सा करदेतादै। इसी शक्तिकी संज्ञा 'आवरण! ह जो 
शरीर के भीतर द्रष्टा ओौरत्ण्य के तथा शरीरके वाहर ब्रह्म ओौरसृष्टिके 
भेद को ठक देती टै । जिस प्रकार रज्जु का अज्ञान रज्जुमें अपनी णक्तिसे 
सपि पदा करतादहै, ठीक उसी प्रकार माधा भी अज्ञानाच्छादित आत्मा में 
इस शक्ति के वल प्रर अकाशादि जगत्‌ प्रप को उत्पन्न करतीदै। इस 
शक्ति का अभिधान "विक्षेप है । 

भआावरण' का अथं है असली स्वरूप पर परदाडालदेनातथा "विक्षेप" का 
तात्पयं है उस पर दूसरी वस्तुका आरोप करदेना। इन दोनों शक्तियों के 
बल पर माया भी ब्रह्य से जगत्‌ की उत्पत्ति करती दहै। एक बात विचारणीय 
दै। जादरूके पूवोक्तखेलमें जादूका प्रभाव दशेकों पर पड़ता, स्वयं 
जादूगर के ऊपर नहीं । वह तो अपने जादू के रहस्य को जानता टै कि वह्‌ 
दूसरों को ्रममं डालनेके लिएटै। वह इससे अष्टूता वचा रहता । 
मायामे भी यही वातहोतीदटै। ईश्वर के लिए माया केवल एक इच्छामात्र 
है । वह इससे प्रभावित नहीं होता । परन्तु हम अज्ञानियों की दुष्टिमें ईश्वर 
के बदले नाना प्रकारके पदाथ दीखने लगते हँ। इस प्रकार माया हम.लोगों 
के लिए ध्रमकाकारण होती है। इसीलिए हम उसे अज्ञान या अविद्या भी 
कहते हैँ । उसकेदो कायं हँ ञावरण तथा विक्षेप । सृष्टि अनादिहै। 
इसी प्रकार माया भी अनादि दहै। 


माया कौ विभिन कल्पना 


शंकर तथा रामानुज दोनो आचार्योके द्वारा माया व्याख्यात है, परन्तु 
इन दोनों की माया-विषयक कल्पना नितान्त भिन्न है। ध्यान देने की बातत है कि 
रामानुज के मतानुसार यह सृष्टि वास्तविक ओर सच्ची दै । इसीलिए वे माया 
को ईश्वर की वास्तविक सृष्टि करने कीशक्ति मानते । ईश्वर की शक्तिमाया 
है जो इस वास्तव जगत्‌ की रचना करती है । रामानुज के मत में इस प्रकारः 
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ब्रह्य मे अवस्थित अचित्‌ तत्त्वम (गर इस प्रकार ब्रह्यमें भी वास्तव 
विकार उत्पन्न होतार शङ्रके मतमेंब्रह्य में कोई वास्तविक विकारया 
परिवतन नहीं टोता । विकार केवल प्रतिभासित होता है वास्तविक नहीं । 


णङ्राचायं भी मायाको ईश्वर की क्त मानते टै, परन्तु यह्‌ ईश्वरका 
नित्य स्वल्प नहीदटे। मायातो ईश्वर की इच्छामात्र है, जिस्कोवे जव चाहें 


छोड सक्ते हँ । फलतः रामानुज मायाको ईश्वर को सजन शक्ति मानते रहै, 
जो वहां नित्य निवास करती । शङ्कुर उसे ईश्वर को अन्तिम इच्छा मानते 
है, जो वहां कभी रहती टै ओर कभी नहीं रहती । जिस प्रकार अग्निसे 
दाहकता शक्ति भिन्न नहीं होती, उसी प्रकार त्रह्यसे भी मायाशक्ति भिन्न 


नटींदै। वह्‌ ब्रह्म से अभिन्न ओर अच्छ टै) यही माया रामानुज के मतम 
बरह्म मे परिणाम पदा करती, परन्तुशङ्कुरके मतमे केवल विवतं को 


जननी टै, विकार की नहीं । 
दशर “ 

` यही निविजेप ब्रह्य माया के द्वारा आवृत होने पर जब सविशेष या सगुण 
भाव कोधारण करता, तव उसे ईश्वर कहते । विश्च की सृष्टि, स्थित 
तथा लय का कारण यही ईश्वर है । परन्तु ईश्वर का जगत्‌ को सृष्टि करनेमें 
कौन-सा उद्य सिद्ध होता दहै? यह भी एक विचारणीय प्रश्न दहै। बुद्धि 
पूवकारी चेतन पुर्ष की प्रवृत्ति विना किसी प्रयोजन के सिद्ध नही होती, 
एतदथं इस वडी प्रवृत्ति का प्रयोजन खोज निकालना आवश्यक है। श्रुति 
ईश्वर को सवकामः कह कर पुकारती दै, अर्थात्‌ उसकी सव इच्छायं 
परिपूणं हैँ । यदि ईश्वर का इस सृष्टिव्यापार से कोई आत्मप्रयोजन सिद्ध 
होता दै, तो परमात्मा का परितप्त होना बाधित होता है। यदि विना उदेश्य 
के प्रवृत्ति की कल्पना मानी जाय, तो ईश्वर की सर्वज्ञता को गहरा धक्का 


लगतादहै। जो सव वस्तुओं काज्ञातादहै वह स्वयं सृष्टि के उदहृश्यसे कंसे 
अपरिचित रह सकता टे ? अतः परमेश्वर का यह्‌ सुष्टि-व्यापार लीलामात्र 


। जसे लोक मे सकल मनोरथ की सिद्धि होने वाले पुरुष के व्यापार, विना 
किसी प्रयोजन के लीलाके लिए होते है, उसी प्रकार सवकाम तथा सवंज्ञ 
ईश्वर का यह्‌ सृष्टिव्यापार भी लीला-विलास हे 


न्याय ईश्वर को जगत्‌ का केवल निमित्त-कारण मानता है, परन्तु वेदान्त 
के मतमे ईश्वरही जगत्‌ का उपादान कारणभीदै। जगत्‌ की सुष्टि 
इच्छापूवंक है । ईक्षणपूवंक सृष्टि-व्यापार करने वाला ईश्वरः निमित्त-कारण 
निःसन्देह्‌ टै, पर उसका उपादान-कारण भी सिद्ध है । उपनिषद्‌ मे इस प्रषनं 
के उत्तरमें कि जिस एक वस्तु के जानने पर सब वस्तुयं ज्ञात हो जाती है, 
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ब्रह्म ही उपदिष्ट टै । जिस प्रकार एक मिरी के पिण्ड जाननेसे मिट्टी के 
समग्र वने पदार्थोका जान हो जाता है, क्योंकि मृत्तिका ही सत्य है, मृण्मय 
पदाथ केवल नामरूप वालेर्है, उसी प्रकार एक ब्रह्य के जानने पर समस्त 
पदाथ जाने जते ह । मृत्तिका के साथ ब्रह्म का दृष्टान्त उपस्थित क्रिये जाने 
से ब्रह्म का उपादान होना स्पष्टदहै। मुण्डक ( ३।१।३ ) ब्रह्म को “योनि 
शब्द से अभिहित करता टै । अतः ब्रह्म ही इन जगत्‌ का निमित्त-कारण ओौर 
उपादान-कारण भी दहे । 

इस प्रकार ब्रह्म जगत्‌ की सृष्टि करता है ( निमित्त-कारण ) ओौर 

साथ ही साथ जगत्‌ का वहु उपादान कारणदहै, मृत्तिका कीतरह। जित 
प्रकार कुम्भकार मिद्रीके नाना प्रकारके मिरी के वरतनो को तयार करता 
दै, उसी प्रकार ईश्वर भी अपनेमेसे ही जगत्‌ को स्वय वनातादै। एक ही 
वस्तुक दोनों कारण दहोनेमे कोई विरोध नहींदै। ईश्वर टै<ायोपाधिका 
ब्रह्म, अर्थात्‌ वह्‌ ब्रह्म जिसे माया आवृत क्रिये रहती है । वह चेतना भीदहै। 
चैतन्य पक्ष के अवलम्बन करने परब्रह्म जगत्‌ का निमित्त-कारण अर उपाधि 
( माया ) पक्ष कीदुष्टिसे यहीब्रह्यका उपादान-कारणदटहै। इसप्रकार 
ब्रह्मका एक साथ ही जगत्‌ का उपादान ओर निमित्त कारण होना कोई 
आश्चर्य की घटना नहीं है। अतः त्र्य की जगत्‌ सृष्टिमें माया कोही 
प्रधानतया कारण मानना उचित दहै । 
, इस पर कुछ ताकिकों का आक्षेप कि जगत्‌ ब्रह्म से नितान्त विलक्षण 
है। (१) जगत्‌ ह सुख-दुःखमय तथा अचेतन ओौर चेतन; ईस प्रकार 
आनन्दमय ब्रह्म से बिल्कुल भिन्नटहै। तव क्या यह्‌ ब्रह्य का कायं हो सकता 
है? इसका यथाथं उत्तर यहदटै कि इसप्रकार का पाक्य कथमपि वाधक 
नहीं हो सकता । अचेतन से चेतन की उत्पत्ति लोक मे दिखाई पड़ती है, तथा 
चेतन से अचेतन की सृष्टि भी दृष्टिगोचर होतीदै। गोवर को राशि अचेतन 
होती है, परन्तु उससे चेतन विच्छ्‌ पैदा होता है । इससे विपरीत पुरुप होता 
है चेतन ओौर उससे अच्रेतन नख तथा केश उत्पन्न होता है । इसलिए कारण- 
कायं की यह विलक्षणता ब्रह्म कै जगत्कर्ता होने के सिद्धान्त को किसी प्रकार 
की वाधा नहीं पहुंचा सकता” । 

( २) जगत्‌ भोग्य तथा आत्मा भोक्ता है परन्तु उपादान कारण होने से 
दोनों की एकता सिद्ध रहै, तो भोक्ताभोग्य का विभाग न्यायसगत कंसे प्रतीत 
होगा ? यह्‌ आक्षेप भी टीक नहीं है, क्योकि समुद्र तथा लहरियों में, मिरी, 
ब्रह्म गौर जगत्‌ मे वास्तव अभेद होने पर भी व्यावहारिक भेद अवश्यमेव 
विद्यमान है 1 


१. ब्रह्मसूत्र २।१।३ पर शांकरभाष्य देखिए । 
२. ब्रह्मसूत्र २।१४ पर शांकरसूव्र-भाष्य देखिये । 
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उपास्य बह्म ˆ 
उपासना के लिए भी निविशेष सविशेष ईश्वर कालरूप धारण करता है । 
ब्रह्म वस्तुतः प्रादेशिहीन दै, तथापि उपाधिविशेष से सम्बन्ध होने से वही ब्रह्म 
धिन्न-भिन्न प्रदेणों में स्वीकृत करिया जाता है । इसीलिए उपनिषदो में सूयं मे, 
नेत्र में जौर हृदय में ब्रह्म्की उगासना कही गई है । इस वात का स्मरण रखना 
चाहिए कि दोनों प्रकारके ब्रह्मके ज्ञान तथा उपासनाका फल भी वस्तुतः 
भिन्न होता है । जहा निविशेष ब्रह्म का ज्ञान बतलाया गया है वहां फल-रूप 
मोक्ष ही होता है, परन्तु जहाँ प्रतीक उपासना का प्रसंग आता दहै, अर्थात्‌ 
ब्रह्म का संवंध किसी प्रतीक (सूर्यं, आकाश आदि) विशेषसे बतलाया 
गया दै, वहा संसार-गोचर ही भिन्न-भिन्न फल होते हैँ । उपास्य-उपासक की 
भेददुष्टिसे ही यह कल्पना है । अतः ईश्वर ओर जीव की कल्पना व्यावहारिक 
होने से दोनों मायिक र्है--माया के काल्पनिक विलासके सिवाय ओौर कुष्ठ 
नहीं है । 
आणय यहदहैकित्रह्यतो वस्तुतः निर्गृणदही है, परन्तु माया के सम्बन्ध 
से वही सगुण प्रतीत होता दहै । उपासना की दृष्टिसे वही सगुण रूप अर्थात्‌ 
श्वर काल्पधारण करता दहै । इसी प्रकार जीव ओौरब्रह्यमें किसी प्रकार 
का अतर नहीं होता, परन्तु अन्तःकरण की उपाधिसे युक्त होने पर वही 
जीव कहलाता है । ईश्वर मायावच्छिन्न चंतन्य है, तो जीव अन्तःकरणावच्छिन्न 
चैतन्यदहै। दोनों चैतन्य ल्पर्ह, परन्तु माया-जन्य उपाधिके दवारा सीमित 
होने के कारण ही ईश्वर तथा जीव की ब्रह्म से पृथक्‌ सत्तादै। मायाही इन 
दोनों को ब्रह्मसे प्रथक्‌ पदाथं वनातीदहै। इसीलिए विद्यारण्य स्वामीके 
सुन्दर णब्दो मे जीव ओर ईश्वर दोनों मायारूपी कामधेनुकेदो वषड! 
वे अपनी इच्छानुसार द्रेत का पान भले ही कर, परन्तु तत्त्वतो अद्वेतही 
होता है । इसीलिए उपास्य ब्रह्य की सत्ता काल्पनिक ही है । 
जीव-विचार 
अन्तःकरणावच्छिन्न चैतन्य को जीव कहते है। आचायं की सम्मतिमें 
णरीर तथा इन्द्रिय-समूह के अध्यक्ष ओर कमफल के भोक्ता आत्माकोही जीव 
कहते है.“ । पहला प्रष्न दहै कि उपनिषदों में आत्मा के उत्पत्तिविषयक वाक्यों 
काक्या रहस्य है ? यदि आत्मा नित्य-शुद्ध-बुद्ध-मृक्त-स्वभाव माना जाता है, 
तो उसकी उत्पत्ति कंसे मानी जाती है? इसके उत्तर मे सूत्रकार का स्पष्ट कथन 
दै कि शरीरादि उपाधियों की ही उत्पत्ति होती है, नित्य आत्मा कभी उत्पन्न 
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नहीं होता । आत्म-स्वरूप के विषयमे भी दार्शनिकों की विभिन्न कल्पनां 
दै । सुप्त, मूचित तथा ग्रहाविष्ट पुरुषों में कत्तिपय काल तक चैतन्य भावको 
देखकर प्रत्यक्ष अनुभव का पक्षपाती वशेषिक दशेन चैतन्य को आत्माका 
कभी होने वाला गुण मानतादहै, परन्तु वेदान्त की सम्मत्तिमें आत्मा 
चे तन्यरूप ही है, क्योकि परब्रह्म ही उपाधिस्म्पकंसे जीवभाव में विद्यमान 
रहता दै । अतः आत्मामं ब्रह्य के साथ स्वभावगत एेक्य होने पर नित्य-चतन्य 
का तिरस्कार नहीं कियाजा सकता । सूत्रभाप्यमें अत्माके परिमागका 
भी विशेष विचार किया गया । अनेक श्रुत्तिवाक्योंके आधार परपूर्वपक्न 
का कहना है किमात्मा बणुटै। भाष्यकार का उत्तर रटै- नहीं । परब्रह्मके 
विभु होने से तदृव्यपदेश आत्मा का.भी विभूपरिमाण ही युक्तियुक्त है । आचार्यं 
ने अणुत्व-कल्पना कौ उत्पत्ति यह कह कर दिखलाई ह कि अत्यन्त सुक्ष्म होने 
के कारण ही आत्मा अणु स्वीकार किया गयादै। आत्मचतन्य जाग्रत, स्वप्न 
तथा सुष॒प्ति- त्रिविध अवस्थाओं में तथा अन्नमय, मनोमय, प्राणमय, 
विज्ञानमय ओर आनन्दमय-इन पांच कोपो में उपलन्व होतादटै, परन्तु 
मात्मा का शुद्ध चंतन्य इन कोपपचक से नितान्त परे की वस्तु टै । इसी तरट्‌ 
स्थूल शरीर, सूक्ष्म शरीर तथा कारण शरीरके व्यष्टि अभिमानी जीवकी 
विश्व तेजस तथा प्राज्ञ सज्ञायं है गौर इन्हीं शरीरोंके समष्टि अभिमानी 
ईश्वर की वंश्चानर ( विराट्‌ ), सूत्रात्मा ( हिरण्यगभे ) तथा ईश्वर संज्ञायें 
दी गईर्है। व्यष्टि तथा समष्टिके अभिमानी पुरुष परस्परम अभिन्न, 
परन्तु आत्मा इन तीनों से परे स्वतन्त्र सत्ता टै । निम्नलिखित कोष्ठक में यह्‌ 


विषय संगृहीत किया जाता है- 


शरीर अभिमानी कोष अवस्था 
स्थूल समष्टि-वंश्चानर ( विराट्‌ ) | र नदति 
व्यष्टि- विश्च 
सूक्ष्म समष्टि सूत्रात्मा | मनोमय 
च भाणमय स्वप्न 
व्य्टि- तजस विज्ञानमय 
कारण समष्टि-ईश्वर | ड ति 
आनन्दमय सुषुप्ि 
व्यष्टि-प्राज्ञ छ 


जीव की वरत्तियां उभयमूखी होती हैँ । यदि वे बहिमुंखी होती हैँ तो विषयों 
को प्रकाशित करती है भौर जव वे अन्तमुंखी होती है, तो कर्ता को अभिव्यक्त 


१. द्रष्टव्य ब्र° सू० ३।२।१- १०; तथा तंत्ति उप० २।१ का शाङ्करभाष्य ॥: 
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करती हैँ । जोव की उपमा नृत्यलालाके दीपकसे वड़ सुन्दर ख्पसेदीजा 

है । जिस तरह रङ्कस्थलमें दीपक सूत्रधार, समभ्यतथा नतकीकोसमभाव 

ते प्रकाशित करतार ओर इनके अभावमे स्वतः प्रकाशित होता दै, उसी तरह 

साक्ली आत्मा अहंकार, विपय तथा बुद्धि को अवभासित करता टै ओर इनके 

स्वतः प्रयोतित होता र 1: बुद्धि मे चाल्यहौताट जौर बुद्धिस 
युक्तं होने पर जोव चचचल-सा प्रतीत होता ट; वस्तुतः वह्‌ शान्त द्‌ं। 

जीव ओर स्वर ^ 

इन दोनों तत्योंके स्वल्प का निरूपण आचार्यों ने भिन्न-भिन्न रीतिसे 

है! एक आचार्यं की स्म्मत्तिमे जीव ओर ईइवरके सामान्यल्पन 

रह्नैदाला चंततन्य विम्बत्थानोयदहै। उसी का प्रतिविम्ब निन्न-निन्न उपाधियों 
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न पड़ने निन्न नाम प्रहुण करतादहै। चंततन्य का वह्‌ प्रतिविम्ब जो माया 


ध) 


मे अविद्या ते उत्पन्न दोषों को सम्भावना 
रतीदहै। अतः अविद्या अपन 
7 स दूषित करेगी, इसलिए 
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इतना हीदहै कि जव वह्‌ विम्बाकार धारण करतां 

तव कटूलाता द्वै ओर जव प्रतिविम्बसे आच्छादित रहतार्दै, तो 
'जीव' नामसे अभिहित होतादै। सचता यहटै क्रि चैतन्य एकी 
अविच्छिन्न वस्तु दै, उसमें विम्ब तथा प्रतितिम्ब की कल्पना उपाविजन्य है । 
"एकः जीव" मानने वालों के मत में यहु उपावि अविद्या दै; नाना-जीववाद नें 
यह्‌ उपाधि अन्तःकरण दै । इन्दं उपाधयो के कारणदही तो जीव ओर ईश्वर 
में भेददह। इस मत में विम्बभूत चैतन्यल्प ईश्वरमें उपाध्ियोंका दूषण 
कथमपि स्प्णं नदीं करता । जिस प्रकार आकाशस्वित सूयं का प्रत्िविम्ब जल 
मं पड़ताद्वै ओर इनका प्रतिविम्ब जल में पड़तादटै भौर इन प्रतिविम्बोंमें 


च 


पारक्य द्वै, उसी प्रकार जीव गौर ईश्वर में अन्तर है।८ 
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वेदान्त मं जइतत्व 

श्री शकराचायं तथा रामानुजाचायं ने जडतत्त्व के विषय में उद्‌भावित 
उन सिद्धान्तो का खण्डन किया है जिनके द्वारा यह जगत्‌ (१) या तो अचेतन 
परमाणुओं के संघात का परिणाम अथवा (२) विना किसी अन्यकी 
सहायता कै स्वयं परिणामशालिनी अचेतना प्रकृति का विकारमात्र है अथवा 
(३) स्वतन्त्र पदाथं--दो प्रकृति तथा ईश्चवरके द्वारा निमित दै, जिन्मेषए 
तो उपादान कारणदै आर दूसरा निमित्त कारण । परन्तुये सिद्धान्त उक्त 
दाशंनिकों को कथमपि मान्यनहींर्ह। दोनों का यह मत दहै किं अचेतन वस्तु 
इस जगत्‌ को पदा करने में नितान्त असमथंदटहै, तथा चेतन ओर अचेतन के 
परस्पर संयोग से जगदुत्त्तिको सिद्ध मानना भी ठीक नहींदहै। वै (सवं 
खल्विदं ब्रह्म' के ओौपनिषद्‌ तथ्य का अवलम्बन कर प्रकृति तथा मन दोर्नोँकी 
स्वतन्त्र सत्ता मानने के लिए उद्यत नहीं ह, प्रत्युत यह समस्त जगत्‌ कै ब्रह्ममय 
होने से प्रकृति तथा मन दोनों ही अपनी सत्ताके लिए ब्रह्मपर आधित 


इस प्रकारये दोनों आचायं ब्रह्मकीही एकमात्र सत्ता स्वीकृत करने कै 
कारण अद्वतवादी हैँ । वादरायणने ब्रह्मसूत्र के द्वितीय अध्यायके द्वितीय 


(तकं) पाद में जगदुत्पत्ति-विषयक पूर्वोक्त सिद्धान्तो का खण्डन वड़ी सुन्दर 
तथा अकाट्य युक्तियोसे कियादटै। यह सिद्धान्त वेदान्त कै प्रायः समस्त 
सम्प्रदायो को माननीय टै । अत्तः इन युक्तियों का प्रद्न संक्षेपमें यहां किया 
जाता टै- 
|| साख्य दर्शन के मतानुसार सत्त्व, रज तथा तमणूप गुणत्रयात्मिका प्रकृति 
स्वयं प्रवृत्त होकर इस जगत्‌ की उत्पत्ति करती दहै ओर 
सांख्यमत काखण्डन इस कायं मे उसे किसी चेतन अध्यक्ष की सहायता की 
अपेक्षा नहीं रहती । परन्तु यह मत समीचीन प्रतीत नहीं 
होता । प्रकृति के जगद्रूप से परिणत होनेमें एक महान्‌ उदश्य है पुरुषां 
के भोग तथा अपवशं की सिद्धि। प्रकृतिके परिणामकाही यह्‌ फलदं 
कि पुरुष अपने पूवं कर्मानुसार सुखनदुःख-रूप भोगोको प्राप्तकर लेता 
टै तथा प्रकृति से अपने को विविक्त ८( पृथक्‌ ) जान लेने पर वह इस 
संसारसे मुक्तिलाभ करलेतादहै। क्या इस प्रकारके उदेश्य की कल्पना 
कोई अचेतन पदाथं कर सकता दहै? लोकानुभव इसका नितान्त विरोधी 
है । दूसरी बात यह है कि विना किसी चेतन अध्यक्ष के अचेतन मे क्रिया 
की उत्पत्ति नितान्त असिद्ध है। चेतन पुरुषके द्वारा मधिष्ित्त होने पर हाय 
की लेखनी चेखन-व्यापार में प्रवृत्त होती है; सारथि की अध्यक्षतामें रथमें 
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गति का अविभवि होता है । तव अचेतन प्रकृति में पहली प्रवृत्ति का उदय 
कयोकर हुआ ? इसके उत्तरम सांख्य का कथन टै किं जिस प्रकार वचछ्डके 

लिए गायके स्तनसमे दूध आपसे आप वहने लगता है, उसी प्रकार अचेतन 

प्रकृति विना किसी बाह्य कारण के स्वयं परिणाम उत्पन्न करती है। वत्स 
की विवृद्धि के लिए गो-स्तनसे स्वयं प्रवृत्त होने वाले दूध का यह्‌ उदाहरणः 
उचित नही दहै, क्योकि गाय चेतन पदाथं दहै जिसके हृदय में अपने वडेकी 

पुष्टि की कामना विद्यमानदै। पुरुष कौ सहायता भी प्रकृति को इस महत्व 
के कायं मं नहीं मिल सकती, क्योकि सांख्यने पुरुषको क्रियाहीन तथा 

उदासीन मानकर उसे नितान्त पगु वना डालादहै। प्रकृति की कल्पना भीः 
केवल आनुमानिक है । बादरायण सूत्रों में सर्व॑त्र प्रकृति के लिए “आनुमानिक 

शब्द का प्रयोग क्रिया गया है! श्रुतिमे इसके लिए कोई प्रमाण नहीं 
मिलता । इतने विरोधो के होने पर जगत्‌ को प्रकृति का परिणाम मानना 
युक्तियुक्त नहीं । 


वेशेषिक मत का तिरस्कार 

सूक्ष्म परमाणुं के सधातसे इस विचित्र जगत्‌ की उत्पत्ति सिद्ध होती 
टे यह वंगेषिक सिद्धान्तदटै.जो तकं की कसौटी पर ठीक नहीं उत्तरता 1 
परमाणुओं के संयोग से द्रयणुक, त्रसरेणु आदि के क्रमसे यह संसार उत्पन्न 
वतलाया जाता है, परन्तु अचेतन परमाणु इस नियमवद्ध जगत्‌ की उत्पत्तिमें 
क्या कभी समर्थं हो सक्ता टै? वंशेषिक अदृष्ट को इस जगत का नियामक 
वतलाते है, परन्तु अदुष्ट भी तौ अन्ततोगत्वा भचेतन ही ठहरा । परमाणुमे 
प्रथम संयोग की उत्पत्ति किसी भी युक्ति के वल पर समञ्ञाई नहीं जा सकती। 
यद्वि परमाणुभोंमें स्वभावसे हि गतिशीलता का सिद्धान्त माने, तो उनमें 
कभी विरामन होगा, सदा गति ही विद्यमान रहेगी । एेसी स्थिति मे प्रलय 
की कल्पना ही नष्ट हो जायेगी । जगत्‌ के रूप, रसगन्ध, स्पशं उत्पन्न करने 
के लिए परमाणुओंमं इनगुणोंका सद्भाव माना जातादहै। तव परमाणुः 
सगुण हृए ओर एेसी दशा में सगुण पदाथ न तो नित्य हो सकताहैभौरन 
सृक्ष्म । गुण से युक्त होना उसे स्थूल, अतएव अनित्य ही वनाता है । एेसी दशा 
मे वेशेषिक मतमें परमाणुओं की स्वरूप-हानि होती है । अतः परमाणुको 
भी जगत्‌ का उपादान मानना युक्तियुक्त नहीं है। 

वास्तववादी बौद्ध (सौत्रान्तिक तथा वैभाषिक) दाशंनिकों की सम्मतिमे 
यह जगत्‌ समूहात्मक है । आन्तर जगत्‌ पच्स्कन्ध-रूप, वेदना, संज्ञा, 
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बोद्ध मत का खण्डन 
संस्कार तथा विज्ञान का संघातमात्र तथा वाह्य जगत्‌ विभिन्न रूप वाते 
चार परमाणुओों का पुञ्ञमात्र दै । जगत्‌ के समस्त पदाथं क्षणस्थायी रहै; परन्तु 
लणिक पदार्थोमें कारणता नहीं सिद्ध हो सकती । कारण मानने के लिए 
किसी भी पदाथ को उत्पन्न होना चाहिए तथा स्थित भी होना चाहिए । रे्षी 
दशामें पदाथंदो क्षणों तक स्थायी होगा । एक क्षणम उत्पन्न होगा ओर 
दूसरे क्षणमें स्थित होगा । इस प्रकार क्षणिकवाद का स्वतः खण्डन हो जाता 
दै । चेतन की अध्यक्षता मानने पर भी यह्‌ मत सुसम्पन्न नहीं हौ सकता, 
क्योंकि यदि चेतन स्थायीदटहै, तो क्षणवादका निराश होताद्ै। यदि वहं 
क्षणिकदहै, तो कायं उत्पन्न दही नहीं कर सकता । एक क्षण उत्पन्न होने के 
लिए तथा दूसरा क्षण परमाणुओं कोसंयोग करनेके लिए मानने से 
क्षणिकवाद का खण्डन हो जाता है । अचेतन कारण के दोप अभी वतलाया 
गयादहै। सी दशाम जगत्‌ को संघात्मक तथा क्षणिकं मानना नितान्त 
निराश्रय सिद्धान्त है। 
विज्ञानवादी बौद्धोंका भी सिद्धान्त इतनादहीदहेय तथा अप्रमाणिकदहै। 
शकराचायं ने इस मतके विरुद्ध वड़ी प्रौढ युक्तियां प्रदज्ञित कीरै । सवसे 
प्रधान युक्ति यह टै किं जगत्‌ को असत्य म(निकर विज्ञानमात्र को सत्य मानना 
प्रतिदिन के लोकानुभव के नितान्त विरुद्ध दै । अनुभव के विषयहोनेपरभी 
चटपटादि की सत्ता का तिरस्कार करना उसी पकार उपहासास्पद है जि 
प्रकार रसभरी मिठादयोंके स्वाद का अनुभव करते हुए भी उन्हे मिथ्या 
छ्हराना है । जगत्‌ के असत्य होने पर घटपटादि का आपस में विभेद किस 
कारण पर ठह्रेगा ? विज्ञान रूप होनेसेतोये दोनों समान ही ठहरे। एेसी 
दशामे घट मांगने पर यदि धट लाकर उपस्थित कर दिया जाय, तो लोक 
का व्यवहार कंसे सिद्ध होगा? अतः जगत्‌ को विज्ञान काही विकृत ख्प 
वतलाना नितान्त अनुचित टहै। जव विज्ञानवाद की एेसी विषम दशादहैतो 
समस्त पदार्थो के अभाव मानने वाले शुन्यवादियों का सिद्धान्त किस प्रकार 
ठीक माना जाय ? अतः बौद्धो की जगदुत्पत्ति कौ कल्पना नितान्त तकंशुन्य, 
अभ्रामाणिक, अतएव अविश्चवसनीय दै । 
“ द्वेतवादियों- पाशुपत, शेव तथः नैयायिक आदि दाशंनिको-के मतानुसार 
ईश्वर जगत्‌ का निमित्त-कारण मात्र है, उपादान-कारण नहीं । यह्‌ मतभी 





१. ब्रह्मसूत्र २।२।१८- ३२ पर शाकरभाष्य । 
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सन्तोष-प्रद नहीं है । यदि ईश्वर जगदुत्पत्तिमें केवल 
देतवाद का निरास निमित्तमात्रदहै, तो वहु पक्षपातके दोषसे लांछित हए 
विना नहीं रह्‌ सकता । जगत्‌ मे कोई जीवर सुखी है ओर 
कोई नितान्त दुखी । इस वैषम्य का क्याकारणहै? यदि कर्मानुसार यह्‌ 
विषम सृष्टि मानीजायतो श्रुतिमूलक होनेके कारण ईश्वर का उपादान- 
कारण होना भी अनिवायंहै। जो श्रुति ईश्वर को कर्मानुसार जगत्‌ का ल्लष्टा 
बतलाती है, वही उसे उपादान-कारण भी वतलाती है । कोई भी पुरुष शरीर 
केद्वारा ही जड पदार्थो में क्रियाओं को पैदा करता है, परन्तु द्रं तवादियोंका 
ईण्वर न तो शरीरै ओौरन रागद्रषादि भणवोंसे मण्डितहै। एसी दशा में 
केवल निमित्त-कारण मानने पर ईश्वर में जगत्‌कतु त्व का सिद्धान्त ठीक नहीं 
होता । अतः वेदान्त बाध्यहौकर एक ही चेतन पदाथ को उपादान तथा 
निमित्त-कारण दोनों वतलातादहै। श्रुति ओौर युक्ति दोनों इस सिद्धान्त के 
पोषक टँ । इस विषय में उपनिषद्‌ ऊणेनाभि ( मकड़े ) का उदाहरण प्रस्तुत 
करती है“ जिस प्रकार मकड़ी विना किसी उपकरण के अपने शरीरसे 
अभिन्न तन्तुओं को स्वयं रचती है--अर्थात्‌ उन्हे जपने शरीर के वाहर फलाती 
है ओर फिर उन्हें ग्रहण कर लेती है-अर्थात्‌ अपने शरीर में मिलाकर अभिन्न 
वना लेती है, उसी प्रकार यह विश्व उस परमात्मा से उत्पनन हुजाहै1 ब्रह्य 
उपादान-कारण दहै तथा निमित्त-कारण भी । वेदान्त का यही परिनि्टित 
मत है । अतः जगत्‌ की उत्पत्ति चेतन पदाथ से ही होती है, इसमे तनिक भी 
संशय नदीं टै 1 ८“ 
जगत्‌ 
जिस प्रकार कोई जादूगर अपनी मायाशक्तिके द्वारा विचित्र सुष्टिकरने 
मे समथं होता है, वही दशा ईश्वर की भीहैः-। जादू उन्हीं लोगो को मोह्‌ 
मे डाल सकता है जो उस इन्रजाल के रहस्य को नहीं जानते ह, परन्तु उसके 
रहस्य जानने वाले पुरुषों के लिए वह इन्द्रजाल मोह का विषय नहीं होता ॥ 
ठीक उसी प्रकार भद्रं त-तत्त्व के ज्ञानियों के लिए इस जगत्‌ की सत्ता निर्मूल 
है । इस विषय में एक विशेष समस्या का हल करना नितान्त आवश्यक है । 
समस्या यह टै कि-जगत्‌ सत्य टै या असत्य ? “जगन्मिथ्यात्व' के सिद्धान्त ने 
सवसाधारण मे कौन कहे शिक्षित पुरुषों मे भी यह धारणा फला रक्लीहै कि 
अद्र तमतानुसार यह जगत्‌ नितान्त असत्य पदाथं है । नित्य-परिवतेनशील या 


परिणाम-स्वभाव ही जगत्‌ है । परिणाम, प्रवृत्ति या परिवर्तेन ही जगत्‌ का 
स्वभाव है-एक क्षण के लिए भी जगत्‌ प्रवुत्ति-शुन्य नहीं रहता । 
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सत्य की जो परिभाषा शंकराचायंने दी है उसके अनुसार जगत्‌ सत्य 
नहीं माना जा सकता । आचायं के शब्दों में“ जिस रूपसे जो पदाथं निध्ित्त 
होता है, यदि वह रूप सतत समभाव से विद्यमान रहे तो उसे सत्य कहते हैँ । 
इस प्रतिक्षण-परिणामी, सतत चल, नियत-परिवततनणील संसार की कोई 
भी वस्तु इस परिभाषा के अनुसार सत्य कोटिमें नहीं आ सकती । तोक्या 
जगत्‌ नितान्त असत्य है ? इस प्रष्न का उत्तर विज्ञा(न-वादियोंके मतका 
खण्डन करते हुए आचायं ने स्वयं दियादहै। विज्ञानवादियोंका मतक 
इन्द्रियाथः-प्रतीति का मूल इन्द्रियां तथा इन्दरियसन्निकपं सव वुद्धिमेंहं। 
जगत्‌ के समस्त पदाथे स्वप्नवत्‌ मिथ्याभूत रदैँ। जिस प्रकार स्वप्न, 
मायामरीचिका आदि प्रत्यय बाहरी वस्तुके विनादही आकार वालेहोतेरह, 
उसी प्रकार जागरित दशा के स्तम्भादि पदाथ भी वाह्यार्थशुन्यर्है। 

विज्ञानवादियों के अनुसार समस्त पदार्थं केवल विज्ञानमात्र होते है, स्वप्न 
त्रा जागरित दशा में अन्तर नहीं होता । जिस प्रकार स्वप्न विना किसी 
वाहरी पदाथं की सत्ता के केवल कल्पन।मात्र होता है, उसी प्रकार जागरित 
दशा में भी षडा एक विज्ञान कारूपरहै; धघड़ानामक कोई पदाथं बाहरी 
जगत्‌ मे नहीं होता । फलतः इनके मत में जगत्‌ स्वप्न के समान मायिकः, 
काल्पनिक तथा असत्य है । इस पर शंकराचायं का आक्षेप यह दै कि-जगत्‌ 
मे पदार्थो का अनुभव तोप्रत्येकक्षणमेंहो रहादहै। वस्तु तथा वस्तुज्ञान दो 
अलग-अलग चीजं रहै । यदि वस्तुको उस वस्तुके ज्ञानके वाहरन माना 
जाय, तो हसी को वात होगी । स्वादिष्ट भोजन करके तृप्त होने वाला पुरुप 
उपहास काही पाव्रहोताहै, वह यदिन तो भोजन की बात माने ओौरन 
अपनी तृ्िकौ वात स्वीकार करे। बौद्धोंका कथनहै कि बाहरी वस्तुं 
'वाहर के समानः प्रतीत होती है; समानता की भावना दो भिन्न-भिन्न 
वस्तुओंमेही हो सकती है। “मुख चन््माके समानरहै-यह्‌ सादुश्यकी 
धारणा ठीक है, क्योकि मुख तथा चन्द्रमा दो भिन्न-भिन्न पदाथ हँ । जव 
वाहरी वस्तुयं “बाहर के समान" बतलाई जाती हैँ तव स्पष्टटहै करि यहाँदो 
वस्तुभों कौ सत्ता है । अतः बाहरी वस्तुओं को विज्ञान से अलग सत्तावान्‌ 
मानना ही उचित होगा । 

जगत्‌ स्वप्नवत्‌ अलीक है इस मत का खण्डन आचायं ने नितान्त स्पष्ट 
शब्दों मे करिया है । वे कहते हैः `--स्वप्न ओौर जागरित अवस्था में स्वरूपगत 
भेद है । स्वप्न-दशा का वाघ होता है, परन्तु जागरित-दशा का कभी भी बाध 
नहीं होता । स्वप्न में देखे गये पदार्थो कौ जागने पर प्राप्तिन होने से बाधित 
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होना प्रत्यक्ष ही है परन्तु जाग्रत अवस्था म अनुभूत स्तम्भादि पदार्थो का किसी 
भी दणामें वाव नहीं होता एक ओर भी महान्‌ अन्तर दटै। स्वप्न ज्ञान 
स्मृतिमात्र है" परन्तु जागरित ज्ञान उपलब्धि है साक्षात्‌ अनुभवरूप है। 
अतः दोनों की भिन्नता एकदम स्पष्ट टै । 

एसे स्पष्ट प्रतिपादनके होते हुए भी जगत्‌ को असत्य कहना कहां तक 
यथाथदहै ? व्यवहार में इक्तका अपलाप कथमपि नहीं किया जा सकता, परन्तु 
ब्रह्मात्म के एेक्य का ज्ञान होने पर ज्ञानी पुरुषो के लिए यह सांसारिक अनुभव 
ब्रह्मात्मानुभव के द्वारा बाधित होता है। अतः उस्र जीवन्मृक्तावस्था में 
ब्रह्मज्ञानी के लिए जगत्‌ बाधित रहतः है, पर व्यवहारदशा मं यह्‌ जगत्‌ 
उतना ही ठोस तथा वास्तव है जितना अन्य कोई पदार्थं । अतः जगत्‌ की 
पारमार्थिकी स्थिति न होने पर भी व्यावहारिकी सत्ता मान्यहै। 

सृष्टि 

तमःप्रधान विक्षेपशक्ति से युक्त, अज्ञानोपरहित चंतन्य से सूक्ष्म तन्माव्ररूपः 
आकाश की उत्पत्ति हुई, आकाश से वायु की, वायुसे अग्नि की, अग्नि से जल 
कीओर जलसे पृथ्वी की उत्पत्ति हुई । इन सुक्ष्म भूतो से सत्रहु अवयव वाले 
(पच कर्मेन्द्रिय, पच ज्ञानेद्धिय, वायुपचक ओौर बुद्धि-मन) सूक्ष्म शरीरोंकी 
मौर स्थूल भृतो की उत्पत्ति होती है । स्थूलभूत पचीकृत होते है, अर्थात्‌ 
प्रत्येक भूत में अपना अश आधा होता है ओर अन्य चारों भूतों के अष्टम अंशों 
को मिलाकर आधा होतादहै, जसे आकाश = ई आकाश+रे पृथ्वी +2ै 
जल + टे तेज + ठे वायु । प्रत्येक स्थूल भूत पचभूतात्मक होता है । ( इसका 
नाम पच्चीकरण है । ) 


सत्य फा ठक्षण 


'सत्‌' वही है जो उत्तरकालीन किसी ज्ञान के द्वारा बाधित (विर) न 
हो, ओर "असत्‌ वही है जो उत्तरकालीन ज्ञान के दवारा बाधित हो । घनघोर 
अन्धकारमयी रजनीमें रास्तेमें पड़ी रस्सी को देख कर सपं का ज्ञान होताहै॥ 
संयोगवश हाथ में दीपक लेकर किसी पथिक के उधर से आ निकलने पर दीपकः 
की सहायता से रस्सी को देखने पर ठीक रस्सी काज्ञान होता है। यहां पहले 
का सपं-ज्ञान अव रज्जु-ज्ञान के द्वारा बाधित होता है । अतः रज्जु में सपं-ज्ञान 
बाधित होने से मिथ्या है। परन्तु यदि मेढकों को आवाज सुन कर हमे उनमें 
खाने बाले सर्पं का ज्ञान उत्पन्न हो ओर उसी समय बिजली चमक्ने से घासो 
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मे भागने वाला सापि दीख पड़े तो कहना पड़गाकि यह ज्ञान अवाधितदहोनेसे 
सत्य है । सत्य के इस सामान्य परिचय को प्रामाणिक बनाने की दृष्टिसे 
-वेदान्तियो ने "अवाध्य' से प्रथम "त्रिकाल" शब्द की योजना की दहै । अतः सत्य 
की शास्त्रीय परिभाषा त्रिकालावाध्यं सत्यम्‌' है- भून, वतमान मौर 
भविष्य इन तीनों कालों मेँ तथा जाग्रत्‌ स्वप्न गौर सुपुत्ति इन तीनों दशाओं 
मे जिसका स्वरूप बाधित न हौ-अर्थात्‌ एकरूपेण अवस्थित रहे वही सत्य 
है । ब्रह्म एेसा ही एक तत्त्व है- जो तीनों कालमें समभावसे उपस्थित दै, 
सर्वदा सर्वत्र निर्वाधि दै, वह एक है तथा अद्वितीय दहै; `न्रह्मसे पृथक्‌ समस्त 
-नानात्मक जगत्‌ मिथ्या है। 
त्रिविध सत्ता 

वेदान्त मत में तीन प्रकार की सत्ता मानी जाती है--(क) प्रातिभासिक 
न्या प्रातीतिक, (ख) व्यावहारिक ओर (ग) पारमार्थिक । 

( क ) प्रातिभासिक सत्ता से अभिप्राय उस सत्तासेदटैजो प्रतीतिकाल 
में सत्य प्रतिभासित हो, परन्तु पीठे बाधित हो जाय, जसे रज्जु सपं; णुक्ति- 
रजत आदि । मृगतुष्णिकादि पदां आधारहीन (निरास्पद) नहीं । प्रतीति 
से पू्वंकाल में रज्जु सप-ज्ञान को उत्पन्न करती है, वतमानमें उसी के आधार 
पर सपं-ज्ञान की अवस्थिति है भौर भविष्यमें इसी आधार में रज्जु-ज्ञानके 
उदय होने पर सपं-ज्ञान अन्तित हो जायगा । अनतः रज्जु सपंकाज्ञान 
आकाशकुसुम के समान निराकार नहीं है । 

` ( ख ) व्यावहारिक सत्ता जगत्‌ के समस्त व्यवहार-गोचर पदार्थोमें 
रहती है । जगत्‌ के पदार्थो मे पांच धमं दृष्टिगोचर होते ह*--अस्ति, भाति, 
त्रिय, रूप तथा नाम । इनमें प्रथम तीन वह्यकेरूपर्ह गौर अन्तिम दो जगत्‌ 
के । सांसारिक पदार्थोकान कोई नामहै मौर न कोई रूप । इन नाम 
रूपात्मक वस्तुभों की सत्ता व्यवहार के लिए नितान्त आवश्यक है परन्तु 
ब्रह्यात्मैक्यज्ञान की उत्पत्ति होने पर यह अनुभव वाधित हो जाता है; अतः 
एकान्त सत्य नहीं है। व्यवहार काल में सत्य होने के कारण जगत्‌ के 
विकारात्मक पदार्थो की सत्ता व्यावहारिक है८। इन समस्त पदार्थो से 
नितान्त विलक्षण एक अन्य पदार्थं है, जो त्रिकाल में अबाध्य होने से एेकान्तिक 


सत्य दै । वही ब्रह्म है। 
( ग ) “पारमाथिक' सत्ता वास्तव सत्ता दै । जव ज्ञानी की दृष्टि से जगत्‌ 


को देखते है, तभी वहं असत्य प्रतीत होता है । ` इसलिए जगत्‌ हमारी इन्द्रियों 
के'लिए अवश्य सत्य है, परन्तु वास्तविक रूपेण वह सत्य नहीं है । इन तीनो से 
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भिन्न भी कतिपय पदां ह, जेसे वन्ध्या पुत्र, आकाशकुसुम आदि । ये निराधार 
या निराश्रय पदार्थं "तुच्छ या अलीक कहे जाते दै क्योंकि इनमें किसी प्रकार 
की सत्ता दृष्टिगोचर नहीं हत्ती ^ । 


अनिवंचनीयतावाद 


णुक्तिमें रजत के भाग के विभिन्न व्याख्यानों का उल्लेख भिन्न-भिन्त 
दर्शनों के वर्णेन के अवसर पर हमने ययास्थान किया है। अद्रेत-वेदान्तकाभी 
ज्ञान सत नटीं है, क्योकि कि दीपकके लाने ओर रज्जु-ज्ञान के उदय होने पर 
सपंज्ञान बाधित हो जाता है । अर्थात्‌ दीपक अने पर हमारे सामनेरस्सीही 
एक मात्र रहती है, वह सापके रूपमे कभी प्रतीत नहीं होती । अतः रज्जुमें 
सपंज्ञान को हम "सत्‌! नहीं कह सकते । उसे “असत्‌' (अविद्यमान) कहते भी 
नहीं वनता, क्योकि सपिको देखकर जसे कोई आदमी डरके मारे कापिने 
लगता दै जौर भाग खड़ा होता दै, उसी प्रकार इस रस्सीको भी देखकर वह्‌ 
वेसा ही व्यवहार करता है। फलतः रस्सी सपिके सव काम करने की योग्थता 
रखती हे । पनः उसे 'असत्‌' कंसे कहा जाय ? फल यह्‌ है कि रज्जु मे संज्ञान 
नसत्‌ है ओर न असत्‌ ; प्रत्युत दोनों से विलक्षण है इसे अनिववेंचनीय कहते है 
अथवा मिथ्या" भी कहते हैँ । ध्यान देने की बात है कि वेदान्त में (मिथ्या 
का अथं “असत्‌' नहीं; प्रत्युत (अनिवंचनीय' है। श्रम के विषय में अदैतियोंका. 
-यह्‌ सिद्धान्त (अनिर्वचनीया ख्याति' के नाम से प्रख्यात है। 


विवतेवाद्‌ ्‌ 

कार्यं-कारण-भाव का विचार करनेपर भो जगत्‌ की कल्पना अनिवंचनीय 
ही ठहरती है । अद्वेतवादियों के मत में आरम्भवाद तथा परिणामवाद दोनों 
-ध्रान्तिके ऊपर प्रतिष्ठित हँ । परिणामवादी कायंभूत द्रव्यको कारण से अभिन्न 
साथ ही भिन्त भी स्वीकार करते रहै, परन्तुये युणफि-युक्त नहींहै। घट आदि 
मिरी के वतंन मृत्तिका से अभिन्न है, परन्तु प्रश्न यह है कि अभिन्न होति हृए 
भी इनमें पारस्परिक भेद कहा से आया ? यदि. इनमें पारस्परिक भिन्नता प्रत्यक्ष 
है तो मृत्तिका भी परस्पर भिन्न हृए बिना नहीं रह सकती । इस प्रकार कायं- 
कारण मे एक साथ ही भेद तथा अभद केसे माने जा सकते हैँ ? एक ही सत्य 
-होगा गौर दूसरा कल्पित । अभेद (या एक) का परम।थं सत्‌ होना उचित है 
ओर भेद (या नाना) को कल्पित मानना ठीक है । एेसा न करने पर असंख्य 
-परमा्थं वस्तुओं की सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी 1. भतः वेदान्त के अनुसार 


च 
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एकमात्र कारण-सत्ता अविनाशी एव निविकार दहै, तथा उसमे कल्पित होने 
वाला नानात्मक प्रपश्च केवल कल्पमूलक है--अनिर्वेचनीय दहै। इस तरह 

एकमत्र स्वप्रकाश अखण्ड चेतन्य सत्ता के अतिरिक्त कायंभूत जगत्‌ प्राति- 

भासिक टहै। अतः कारण ही एकमात्र सत्यटै तथा कायं मिथ्याया 

अनिवेचनीय है । जगत्‌ मायाकातो परिणामदहै, परत्रह्यका विवतंदहै। 

कायं के अनिवंचनीयवाद की पारिभाषिकी संज्ञा 'विवतं' हैः । परिणाम 
तथा विवर्तं का भेद वेदान्तसार में इस प्रकार बतलाया गया है- 

तात्त्विक परिवतंन को विकार तथा अताल्विक परिवतन को विवर्तं कहते 

है । दही दूध का विकार दहै, परन्तु सपं रज्जु का विवत्तं दै, क्योकि दूध ओौर 

दही की सत्ता एक प्रकार की दहै किन्तु रज्जु तथा सपं की सत्ता भिन्न प्रकार 

कीटहै। सपं की सत्ता काल्पनिक दै, परन्तु रज्जुकी सत्ता वास्तविक दै 

( २1१।८५ शां० भा० ) । 

अध्यास 
अव विचारणीय प्रश्न यह दै कि.जव आत्मा स्वभावसे ही नित्य-मृक्तदै, तव 

वह संसार मे बद्ध क्यों दृष्टिगोचर हो रहा है ? निरतिशय आनन्दखूप आत्मा 
इस प्रपच्छ के पचडे मे पड़कर विषम दुःखों के क्ले का उद्योग क्यों करता? 

इसका एकमात्र उत्तर है-"अध्यास' के कारण । अध्यास कौन सी वस्तु है? 
शारीरक भाष्य के उपोद्धात मे आचायं ने अध्यास के स्वरूप का निर्णयवबड़ीदही 
सरल सुबोध भाषा में किया है । आचायं के शब्दों में अध्यासो नाम अतस्मिन्‌ 
तत्‌बुद्धिः' तत्पदार्थं में अतद्‌ (तद्भिन्न) पदाथं के स्वरूप का आरोप करना 
अध्यास” कहलाता टै । जंसे पुत्र स्त्री के सत्कृत या तिरस्कृत होने पर अपने कोः 
मनुष्य का सत्कृत या तिरस्कृत मानना- यह हुमा बाह्य धर्मो का आरोप । इसी 
प्रकार अपने को स्थूल या कश, चलनेवाला या खडा होने वाला, अन्धया बधिर 
मानना इन्द्रियादिकों के धर्मोके भआरोपके कारण ही आभ्यन्तर घर्मोकाआरोप 
है । यह सव अविद्या विजृम्भित अध्यास ही है। आत्मा के विषय मे यह्‌ अध्यास 
क्यों चला तथा कव से चला ? इसका भी वणेन आचायं ने किया है । जगत्‌ में 
द्विवि पदार्थो की सत्ता अनुभूयमान है-- विषयी (अस्मत्पत्यय) तथा विषयः 
(युष्मत्मत्ययः) । सामने दृष्टिगोचर विषय में अन्य विषय का मारोप अध्यासः 
है, परन्तु आत्मा तो विषयी ठहरा अतः विषयी आत्मा में अध्यास वनता ही नही। 
इसका उत्तर आचायं देते हैँ कि आत्मा का विषयी होनातो ठीक है, परन्तु 
भात्मा भी भस्मत्प्रत्यय (ैह' एसा ज्ञान) का विषय होताहीदहै। अतः वहः 
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भी कभी-कभी विषय वनता है। अध्याय कव से चला ? इसके उत्तर में आचार्यं 
कहते हैँ -`--कलतूुत्व भोक्तृत्व प्रवर्तक यह अध्यास स्वाभाविक है, अनादि है 
तथा अनन्त है । जगत्‌ के समस्त प्रमाण-प्रमेय-व्यवहार की मूल भित्ति यही 
भम्यास है । यह्‌ जध्यास पशु आदि प्राणियोंमें भौ मनुष्यके समानहीपाया 
जातादहै। अभ्यासका ही दूसरा नाम अव्यारोप' है। इसी अध्यारोप को 
हटाने के लिए आत्मविद्या का प्रतिपादन करना वेदान्त का प्रधान लक्ष्य है। 


वेदान्त आचार-मीमांसा 


जीव अपने स्वरूप के अज्ञान के ही कारण इस संसार में अनन्त क्लेशो 
को भोगता हुआ अपना जीवन-यापन करता है। वह॒ अपने शुद्ध-बुद्ध-मृक्त 
स्वभाव को अविद्याके कारण भूला हृआादहै। वह वास्तव में सच्चिदा- 
नन्दात्मक ब्रह्मस्वरूप ही है । आत्मा तथा ब्रह्य में नितान्त क्य है) नानात्व 
ज्ञानसे ही ससार दै, तथा एकत्वज्ञानसे ही मुक्ति है । आनन्दरूप ब्रह्म की 
प्राप्ति तथा शोकनिनवृत्ति मोक्ष कहलाता है। अव इस मोक्ष के साधन मागं 
की रूपरेखा का निरूपण करना नितान्त मावश्यक टै । | 


ज्ञान-कमं का समुच्चय 


भिन्न-भिन्न दुष्टिकोणों से दाशनिकों ने केवल कमे, कमंज्ञानसमुच्चय तथा 
केवल ज्ञान को साधन-मागं बतलाया है! शंकराचायं भपने भाष्यो मे पूवं 
दोनों भागों का सप्रमाण, सयुक्तिक विस्तृत खण्डन कर अन्तिम साधनकोही 
प्रमाणकोटि में अगीकार किया दहै। उनका कहना है कि स्वतन्त्र गौर भिन्न 
भिन्न फलों के उदेश्य से प्रवृत्त होने वाली दो निष्ठाय है-'कमनिष्ठा तथा 
(ज्ञाननिष्ठाः । इन दोनों का पाथंक्य नितान्त स्पष्ट है। मानव जीवनके दो 
उदेश्य है सांसारिक सुख की प्रा्नि, जिसके लिये कर्मो का विधान कियादहै 
ओर आत्मा का परमात्मामें ज्ञान, जिस उटहेश्य की सिद्धि काम्यकर्मोसे 
विरक्त ओरज्ञानके अनुष्टानसेहोतीदटै। ज्ञान ओर कमंमें गहरा विरोध 
है। आचाय का कहना दहै 2: करि क्या पूवं समृद्र जाने वाले पुरुष कातथा 
तत्प्रतिकूल पश्चिम समुद्र जाने वाले पुरुष का मागं एक हो सकता है ? आत्मा 
की प्रतीति को निरन्तर वनाये रखने के आग्रह को ज्ञाननिष्ठा" कहते हैँ । वह्‌ 
पश्चिम समृद्रके गमनके समानदटहै गौर उसका कमंके साथ रहनेमें वेसा 
महान्‌ विरोध जैसा पहाड़ तथासरसोंमे। अतः एेकान्तिकं विरोधके 
विद्यमान होने से ज्ञान-कर्म का समूच्चय कथमपि सुसम्पत्न नहीं हो सकता । 
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कमंके द्वारा क्या आत्मा की स्वरूपापत्ति कथमपि सिद्धहो सकतीदहै? 
आचायने इस विषयमे अनेक कारणो की उद्धावनाकीदहै। अविद्यमान 
किसी वस्तु के उत्पादन के लिए कमं का उपभोग क्रिया जाता है (उत्पाद्य) 
परन्तु क्या नित्य सिद्ध सद्रूप आत्मा की स्थिति कर्मोके द्वारा उत्पन्नकीजा 
सक्तीदै? किसीस्थान यावस्तु की प्राप्निके लिए कर्मं करिये जाते 
( आप्य ), परन्तु भात्मातो सदा हमारे पासदहै, तव कम का उपयोग क्या 
होगा ? किसी पदार्थं में विकार उत्पन्न करने की इच्छसे ( विकार्यं ) तथा 
मन भौर अन्य वस्तुओं मे सस्कार उत्पादन की लालसासे ( संस्कायं ) कर्मं 
किये जाति है, परन्तु आत्मा में विकार तथा संस्कार का अभाव दहै । अविकायं 
तथा असस्कायं होने के निमित्त कर्मो की निष्पत्ति का प्रयास अकिञ्ित्करही 
है । अततः आत्मा के अनुत्पाद्य, अनाप्य, अविकायं तथा असंस्कायं होने के 
कारण कमं द्वारा उसकी निष्पत्ति हो ही नदीं सकतीःः। अतः कमं व्यर्थं 
है । साधारणतया मलिन चित्त आत्मतत्व का वोध नहीं कर सकता, परन्तु 
कामनाहीन नित्य कमं के अनुष्ठान से चित्तशुद्धि उत्पनन होती है जिसते विना 
किसी प्रतिबन्ध के जीव आत्मस्वरू्प को जान लेता है” । आत्मज्ञानोत्पत्ति में 
सहायक होने के कारण नित्यकम-मोक्ष साधक है। सक्रान कर्मो का अनुष्ठान 
असुरत्व ( पशुत्व ) की द्वाप्ति कराताहै। देव तथा अभ्रुर का अन्तर भी 
यही है। स्वाभ।विक रागद्रेष-मूलक प्रवृत्तियोंका दास होने वाला अधर्म 
परायण व्यक्ति असुर कहलाता है, परन्तु रागद्वेष को अभिभव कर शुभ 
वासना की प्रबलता से ध्मचिरण करने वाला पुरुष "देव" कहल।ता है“ 
पद्मपादाचायं ने 'विज्ञानदीपिका' मे वेदान्तसम्मत आचारपद्धति का 
विवेचन कियादहै। कम की प्रवलता सर्वतोभावेन माननीय टै । कमं से वासना 
उत्पन्न होती है ओर वासनासे संसार का उदय होतादै। अतः संसारके 
अच्छद के लिए कमं का निहुरण' (विनाश) करना नितान्त आवश्यक दहै। कमे 
तीन प्रकारके होते है-संचित ( प्राचीन ), संचीयमान ( भविष्य में उत्पन्न 
होने वाला ) तथा प्रारब्ध ( वतंमान ) । संचित कमं धर में रक्खे गये अन्न, 
सच्ीयमान कर्मं क्षेत्र में बाजरूपी अन्न ओर प्रारव्व कमं भुक्त अन्न के समानरहै। 
जिस प्रकार गृहस्थित तथा क्षत्रस्थित अन्न का विविधरूपसे नाश क्रियाजा 
सकता है, परन्तु भूक्त न्न का विनाश पाचनकेही द्वारा होता है, उसी प्रकार 
संचित तथा संचोयमान कमं का नाशज्ञानके दारा किया जा सकता है, परन्तु; 
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प्रारव्व काक्षय भोगकेटहीद्वारा दहो सक्तारहै। कमं का निहंरण कमं,योग 
ध्यान, सत्संग, जप, अथं ओर परिपाक के अवलोकन से उत्पन्न होता है । 
फलानुसंधान-रदटितत निष्काम कमं का अनुष्ठान पुण्य-पापादि कायंका तथा 
सृक्ष्मस्थूल शरीरल्पी कारण का सवथा लोप कर देता हे। अतः यही वास्तव 
कर्मनिहरण है । 


इस विवेचन से यही परिणाम निकलता है कि सत्त्वशुद्धि या अन्तःकरण के 
णोधन के लिए कमं व्यथे न होकर मुमृष्चुके लिए उपादेय हँ; तथापि ज्ञान दही 
मुक्तिका वास्तविक साधन है । आचाय की माननीय सम्मतिमेनतोकमंसे, 
न ज्ञान-कमं के समुच्चय से; प्रत्युत केवल ज्ञानसेही मुक्ति कीप्राप्ति होती दहै। 


ज्ञान-कमं ¦ विभिन्न मत 


आचाय शंकर तथा उनके पदट्ुशिष्य सूरेश्वर ज्ञान को केवल विशुद्ध ज्ञान 
को- मुक्तिका एकमात्र साधन मानतेरहै। कमं तो केवल सत्त्वशुद्धि का साधक 
होता दै। इसके विरोध में अद्वैत के अनेक आचायं इस विषय की मीमांसा 
नवीन द्गस करते टै 


( क ) ज्ञान-कमे-समुच्चय 


ब्रह्मदत्त ( शंकरपूवं अद्रैताचायं ) तथा मण्डन मिश्र ( शंकर पश्चात्‌ 
अद्रेताचाये ) कमेसमूच्चित ज्ञान के सिद्धान्त के पक्षपातीर्है। प्रथम का 
मत *अभ्यास' तथा द्वितीय का 'प्रसख्यान' नाम्ना प्रख्यात है। ब्रह्मदत्त नेः 
समाहितो भत्वा पश्येत्‌ आदि उपनिषद्‌ वाक्यों को आधार मान कर अपना 
पक खड़ा कियादहैकि ज्ञान केवल स्वरूप से ( स्वतः ) ब्रह्म-साक्षात्कारमें 
कारण नहीं बनता, प्रत्युत शम-दम आदि साधनों द्वारा परिपुष्ट कयि जाने पर 
ही कायं-साधक होता है । मण्डन मिश्च "विज्ञाय प्रज्ञां कुर्वति ब्राह्मणः" ( बृहदा° 
४।८।२१ ) वाक्य इस विषय में पीठस्थानीय ओौपनिषद वाक्य मानते है। 
श्रवण-द्वारा आत्मा की अभेद प्रतिपत्ति का केवल ज्ञान होता है, ब्रह्मसाक्षात्कार 
तो मनन-निदिध्यासन के द्वारा पृष्ट होने वाले श्रवणसे ही साध्यहै। फलतः 
बरह्मात्मेक्य ज्ञान ब्रह्मसाक्षात्कार के लिए परोक्ष साधन है, प्रत्यक्ष साधन तो 
निदिध्यासन से संवलित होने वाला ही ज्ञान है। यह निदिध्यासन. भपनी 
पूणता के लिए आवृत्ति चाहता है ओर इसी आवृत्ति की संज्ञ। है प्रसंख्यान । 


३७६ भारतीय दशंन 


ब्रह्मदत्त तथा मण्डन के समान प्रतीयमान मतोंमें भी सूक्ष्मभेददटै। इस मत 
का खण्डन सुरेश्वर ने अपने ग्रन्थों मे वड़े विस्तार से किया है । 


८ ख ) कमेज्ञान-समसयरुच्चय 


पूवमतमें ज्ञान कीही प्रधानता थी तथा कमं की गौणता थी। यहां 
दोनों का समप्राधान्य है। यह्‌ मत भेदाभेदवादी आचायं भतं प्रप कामाना 
जाता है । इनके मत में जीव तथा ब्रह्य के साथ भेद भौर अभेद दोनों प्रकार 
का सम्बन्ध अभीष्टरहै। इनका तकंटै कि केवल कमंकी आस्वाभेदकोही 
सिद्ध करती है, उस अभेद को नहीं जो उसके अन्तस्थल में विद्यमान रहता दै । 
इस अभेद की सिद्धिके लिए ज्ञान भी नितान्त आवश्यकदटै। साधक कोन 
कमं के सम्पादनसे ही सन्तुष्ट होना चाहिये ओौरनज्ञान के सम्पादने ही। 
प्रत्युत दोनो को समान रूपसे प्रधान मान कर आचरण करना चाहिए । ज्ञान 
भ्राक्च कर लेने पर भो विहित कर्मो का अनुष्ठान तव तक करते रहना चाहिए, 
जब तक लक्ष्य की प्राप्ति नहींहो जाती । 


आचायं सुरेश्वर ने पूर्वोक्त दोनों मतों का विस्तरशः खण्डन करके कमंको 
ही चित्तशुद्धि का साधन स्वीकार किया है। उन्होने सावन की सोपानपरम्परा 
को प्रतिष्ठित किया है। उनका कथन दहै कि नित्यकमं के अनुष्टानसे धर्मकी 
उत्पत्ति, अनन्तर पापको हानि होती है। तदनन्तर चित्तशुद्धि उत्पन्न होती 
है । चित्तशुद्धि क्या है? चित्त में विवेक करने की क्षमता का उदय, जिससे 
संसारके यथाथं रूप का अववोध, वैराग्य, मुमृष्ुत्व (मायिकसंसारसेदटकारा 
"पाने की तीव्र इच्छा ), मुक्ति उपायों की खोज, तथा सव कर्मोसे संन्यास 
क्रमशः उत्पन्न हो जाता है । तदनन्तर साधक योगाभ्यास ( श्रवणादि के 
अनुष्ठान ) में आभशक्त हो जाता है जिससे उसका चित्त प्रत्यगात्मा में स्वतः 
अवहित हो जाता टहै। अवहित चित्त त्वमसि आदि प्रेम-प्रतिपादक वाक्यों 
का अथं प्राप्त करता है जिससे अविद्या का उच्छेद होने से वह॒ अपने स्वरूपम 
अवस्थित हो जातादहै। यही है ब्रह्म कीएेक्य सम्पत्ति । यही अभिन्नता अद्रती 
की दुष्टिमें भन्तिम लक्ष्यहै। 


१. नैष्कम्यंसिद्धि ( १।६९ ) में ब्रह्मदत्त का तथा वृहदारण्यभाष्यवात्िक 
( ४।४।७८६-८१० ) में मण्डन के मत का विस्तृत खण्डन है। 


अद्र त-वेदान्त दशंन ३७७ 


ज्ञानमागे 


जानप्राप्ति की क्रिया शंकराचायं ने “विवेक-चूडामणि' ओर “उपदेश- 
-सटस्री' मे वड़ो रोचक भाषामें वणित कीदहै। शिष्य को वेदन्त-ज्ञान की 
प्राप्ति के निमित्त 'साधनचतुष्टय' से सम्पन्न हौना आवश्यक है । ब्रह्मही केवल 
सत्य है, तदितर समस्त संसार अनित्य एवे असत्य है- इस विवेक का उदय 
प्रथम साधन दहै ( नित्यानित्य-वस्तुविवेक ) । सांसारिक ओौर पारलौकिक 
समस्त फलो के भोग से उसे वेराग्य उत्पन्न होना चाहिए । शम (मनकी 
एकाग्रता), दम ( इच्दियोंकावशमें करना ), उपरति ( वृत्तियों का बाह्य 
विषयों का आश्रय न लेना ), तितिक्षा ( चिन्ता-शोक से रहित अप्रतीकार- 
पूवक दुःखों को सहना ), समाधान (श्रवणादि में चित्त की एकाग्रता), श्रद्धा 
(ग ओर वेदान्त वाक्यो में अट्ट विश्वास) तथा मुमुक्षुत्व (मोक्ष पाने की 
इच्छा)- इन समग्र गुणो के उदय होने पर मनुष्य वेदान्त-श्रवणका मधिकारी 
वनता हँ । तदनन्तर शिष्य शान्त, दान्त, अहैतुक दयासिन्धु, ब्रह्मवेत्ता गुरु के 
शरणमे जाकर आात्म-विषयक प्रश्न करतादै। गुरुको निष्प्रप्च त्रह्यके 
स्वरूप का यथार्थं ज्ञान कराना उद्यै, इसीलिए वह अध्यारोप भौर 
अपवाद विधि" से ब्रह्म का उपदेश कराता है । “अध्यारोप निष्प्रपच्चब्रह्यमें 
जगत्‌ का आरोप करदेनारटै ओर (अपवाद' विधिसे आरोपित वस्तु का 
एक-एक कर निराकरण करना होता टै । जात्मा के ऊपर प्रथमतः शरीर का 
अरोप कर दिया जाता है, तदनन्तर युक्तिवल से आत्मा को अन्नमय, प्राणमय, 
मनोमय, विज्ञानमय तथा आनन्दमय पचकोशो से व्यतिरिक्त तथा स्थूल सूक्ष्म 
कारण शरीरोंसे पृथक्‌ सिद्ध कर उसके स्वरूप का वोध गुर करातादहै। 
वेदान्त की व्याख्या-पद्धति वड़ी प्रामाणिक मौर शुद्ध वैज्ञानिक है। 

अध्यारोप-विधि 

वेदान्त-परम्परा का उपदेशक विषयों मे अद्रेत तत्त्व का उपदेश देता है, 
तथा उन्हू ब्रह्य कौ एकता का ज्ञान्‌ यथाथ रूपसे कराता है। ब्रह्म निष्प्रप् 
टै । निष्प्रपच् ब्रह्म का ज्ञान विना प्रपच्च कौी सहायतासे नहींहो सकता । 
जगत्‌ के भीतरसे ही ब्रह्य के तत्व का अभ्यास कराया जाता है। इसके लिए 
वेदान्त के ग्रन्थो में बड़ी सुन्दर तथा वैज्ञानिक व्याख्या-पद्धति समस्ाई गई है 1 
प्रथमतः आत्म! के ऊपर देहु-धर्मो का आरोप कर देना चाहिए, अर्थात्‌ मात्मा 
ही शरीर, मन, बुद्धि आदि समस्त पदाथं है; इस धारणाको ही प्रथमतः 
शिष्य के सामने रखना चाहिए । इसका नाम है-अध्थारोप-विधि । अव 


३७८ भारतीय दशन 


युक्ति के बल पर दिखलाना चाहिए कि आत्मान तो वुद्धिदहै,ननमदहै भौर 
न शरीर दहै; वह इन सवसे भिन्नहीदटै। इस प्रकार एक-एक आरोपित 
धमं को आत्मा से हटाते जाना चाहिए । इस प्रकार हटाते-हटाते जो अन्तिम 
कोटिमेंशेष रह जाताहै यही होता है आत्मा का सच्चा ल्प । इसका नाम 
है--अपवाद-विधि । ये दोनों एक ही पद्धतिकेदो अंशह। इस विधिसे 
शिष्य को आत्मा या ब्रह्यके यथाथं ङ्प का, सच्चिदानन्दरूप का टीक-टीक 
ज्ञान हो जाता है । अज्ञात तत्त्वके मूल्य तथालरूपको जाननेके लिए इस 
पद्धति का उपयोग आज का “वीजगणित' भी निश्चयलरूपसे करता टैः । 


अपरोक्ष-ज्ञान का उदय 
ब्रह्मवेत्ता गुरु!अधिकारी ओर प्रपन्न शिष्य को "तत्‌ त्वमसि" आदि महा- 
वाक्यों का उपदेश देता है कि "तुम (जीव) वही (ब्रह्म) हो ।' इस महावाक्य 
का शब्दबोध आगे वतलाया जायगा । यहां इसके फल का विचार करनादहै। 
फलोदय मे दो मतदहँ। वाचस्पति मिश्र मण्डन मिश्र की ब्रह्मसिद्धि" का 
अनुकरण.कर शब्द से परोक्ष ज्ञान की उत्पत्ति वतलाते ह, जो मनन, 
निदिध्यासन आदि योगप्रक्रियाओंके द्वारा अपरोक्ष ल्प में परिवत्तित हो जाता 
है । अतः गुरूपदेश के अनन्तर वाक्यार्थं का मनन तथा ध्यान-धारणा का 
अनुष्ठान करना नितान्त आवश्यक होता है। अनन्तर अपरोक्षानुभूति की 
उत्पत्ति होती हैः । यहां पर सुरेश्चवराचायं की सम्मतिमें शब्दसेही अपरोक्ष 
ज्ञानका.उदय होता है। आवरणोंकी सत्ताहोनेसे यदि सद्यः ज्ञान की 
उत्पत्ति नहीं होती तो उन्हे दूर करनेके लिए मनन, निदिध्यासन करना 
चाहिए । शब्द की महिमा इसी में है कि शब्द सुनते ही सद्यः अपरोक्ष ज्ञान 
उत्पन्न हो जाता है । (दशमस्त्वमसि' (तुम ही दसवें हो) इस लौकिक वाक्य 
सं इस महत्त्वपुणं तथ्य का रहस्य समन्ञा जा सकता दहै। नदी पार कर लेने 
के वाद दसो मूख गिनती से नौ ही आदमियोंको पाकर शोकसे उद्विन हो 
रहे थे । गिननेवाला गिनती करते समय भषने हको भूल जाता था, परन्तु 
जव एक दूसरे व्यक्ति'न आकर उपदेश दिया कि दसवें तुमहीहो, तव 
वाक्य स्मरण करते ही उनका शोक विलीन हो गया। इसी प्रकार "तत्‌ 
त्वमसि" वाक्य सुनते ही आत्मेक्य-ज्ञान उत्पन्न होकर आनन्द का उदय सद्यः 
होता है*“ । आचायं का अपना मत यही जान पडतादहै। शब्द की इस 
महिमा का उल्लेख तन्त्र तथा व्याकरणागम में विशिष्टरूपेण किया गया है! 
भामतीप्रस्थान ओौर विवरणप्रस्थान का मूलभेद यहांसे आरम्भ होता है। 


(० 


अद्रत-वेदान्त दर्शन 


^~ 
आत्मसावनःः; पामन मत 
\श्रवण, मनन तथा निदिध्यासन-आत्माकी सिद्धिके ये त्रिविव साधन 
दं। यहतोप्रसिद्धिहीदहै कि बृहदारण्यक उपनिषद्‌ आत्मा की सिद्धि इसी 
क्रमसे वतलाया ह । परन्तु इनकी उपादेयता के विषय में अद्रेत के आचार्यो 
मे मतभेद है-- 


। ( १ ) वाचस्पति इसी क्रमस्ते तीनों को भात्मद्शेन मे हेतु मानते है । 4~ 


श्रवण मनन को उत्पन्न करतादहै, क्योंकि जवतव विषय का यथाथं ज्ञान 
श्रवण द्वारा नहीं होता, तवतक्‌ उसका मनन ही क्योंकर हो सकतादै? 
शास्त्रों के विपय करा विचार ( मनन) कर लेने परर ही उसका ध्यान 
( निदिध्यासन ) सम्भवहोतादै। वे इन तीनों को इसी क्रमसे सम्मिलित 
दोकर ब्रह्म-साक्नात्कारमे भिलकर कारण मानते । 

(२) विवरण सम्प्रदायके अनुसार श्रवण ही साक्षात्‌ कारण होता है 
तथा मनन-निदिध्यास्रन श्रवण के सहायक होनेके हेतु परम्परया कारण होते 
है । धट की उत्पत्ति में मुख्य कारण मृत्तिकाकादै तथा चक्र, डोरा, कुलाल 
उसके निमित्त कारण होते दँ। उसी प्रकार यहां श्रवणः की प्रमुखत्ा है, 
क्योकि किसी वस्तुक ज्ञान के लिए शब्द तथा शब्दार्थं दोनों का ज्ञान वस्तुतः 
कारण होता दहै । मनन ओर निदिध्यासन उस्र शन्दाथेके ज्ञान को दृढ तथा 
सुव्यवस्थित बनाते हैँ । फलतः श्रवण की मुख्यता है; अन्य दोनों की गौणता । 

(३) सुरेश्चवराचायं का मत कुछ विलक्षणदहै। वे श्रवण, मनन मौर 
निदिव्यासनके करमको नैसगिक मानते ह भौर तीनों को सम्मि्लितचख्पेण 
बरह्मसाक्नात्कार कें प्रति कारण मानतेदैँ। वे श्रवण तथा मनन को प्रथमतः 
सम्मिलित करने के पक्षपाती ह। शास्त्र का श्रवण भौर युक्तियों द्वारा शास्त्र 
कै अथं का मनन वारवार आवृत्तिकूपेण तवतक करना चाहिए, जबतकये 
दोनों निदिध्यासन उत्पन्न नहीं करते। उसे वेब्रह्मसाक्षात्कार का वस्तुतः 
आरम्भिक भाग ही स्वीकारते हं। ॥ 

आत्मा तथा व्रह्म की एकता 

अद्रेतियों के सामने प्रश्न था कि उपाधिविशिष्ट क्लेश-कर्मादिको मे वदध 

जीव को निरुपाधि शुद्ध-वुद्ध-मुक्त-स्वाभावीःब्रह्म से एकता क्योकर सिद्ध कौ 


जा सकती है ? "तत्त्वमसि" ८ छा° उप० ६।५।७ ) इसी तत्तव का प्रतिपादन: 
करता है। 


^ 
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इस महावाक्य का स्पष्ट अथं है क्रि त्वम्‌ ( = जीव ) तत्‌ ( =त्रह्म) 
हो, अर्थात्‌ ब्रह्म ओर जीव की एकता दै । दोनों एक ही है, भिन्न नहीं । यह 
दोनों के अभेद का प्रतिवादक वाक्य दहै, परन्तु इसका अथे ठीक-टीक नहीं 
जमता । जीव तथा ब्रह्मम अनेक विषद्ध धर्मो की स्थिति है । जीव अत्पन्न 
तथा अणुटै, ब्रह्म सर्वज्ञ ओर विभ टै। इस परिस्थिततमें दोनों कौ एकता 
किस प्रकार सिद्ध हो सकती दै ? उपनिषद्‌ के इस महनीय वाक्य का तात्पयं 
क्यार? आचार्यो का कहना टै कि आद्यवृत्ति' केद्वारा इस वाक्य के अर्थं 
का बोध नहीं कराया जा सकता । इसके लिए ‹लक्षणा' की आवश्यकता 
होती है । वही उस वाक्यके अथं को टीक-ठीक वतलाती हैः 


अद्वेत वेदान्त की शिक्षा का निचोड़ "तत्त्वमसि" इस महावाक्यमें दिया 

गया टै । जीव तथा ब्रह्म दौनोंमेंपूणं अभेददटै। यही वेदान्त की शिक्षा दै 
दोनों में शुद्ध चतन्यकोलेकर ही एकता मानी जाती 
“तत्त्वमसि वाक्य है। इसे एक दृष्टान्त के द्वारा समन्नना चाहिये । “यह्‌ 
का अथं वही देवदत्त है" इस तादात्म्य-सूचक वाक्यके अर्थं पर 
ध्यान दीजिये । जिस देवदत्त को हमने कल देखा था 
आज का यहु देवदत्त वहीदहै। यहां कल देखे गये देवदत्त का आज देखे गये 
देवदत्त के साथ अभिन्नता तथा तादात्म्य विद्यमान है, परन्तु दोनों देवदत्तो में 
अनेक विस्द्ध गण भीरहै। तव दोनोंमे एकता कंसे सिद्धो सकतीदै? 
तात्कालिक ओौर एतत्‌कालिक इन दो विरुद्ध विशेषणो को हटा देने पर दोनों 
की एकता सिद्ध होती है । इसी उदाहरण की सहायता से "तत्वमसि" का अर्थं 
समञ्ञा जा सकता है । 'तत्‌' का अथं है--अल्पज्ञ चेतन जीव तथा त्वम्‌ का 
अथं है-सववंज्ञ चेतन ब्रह्य । यहां अत्पज्ञ तथा सवंज--दोनों आपस में विरुद 
धमं है । एसे धर्मो के रहने पर जीव तथा ब्रह्य में एकता तथा अभिन्नता कंसे 
मानी जा सकती है ? अतः इन विरुद्ध धर्मों को छोड देने पर केवल “चंतन्य' 
अशकोही लेकर दोनोमे भेद सिद्ध हो सक्ता है, अर्थात्‌ चेतन आत्मा तथा 
चेतन ब्रह्म दोनो एक हँ । भागवृत्ति लक्षणा के द्वारा यह्‌ एकता सिद्ध मानी 

जाती है । 


साधन का मागे 


वेदान्त के साधक को श्रवण, मनन तथा निदिध्यासन को नितान्त आवश्यकता 
होती है। उसे वेदान्त के प्रतिपादक ग्रन्थोंको गुख्मुखसे सुनना चाहिए 
(श्रवण) । अनन्तर अधीत विषय के ऊपर युक्ति तथा तकं के द्वारा स्वयं मनन 
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करना चाहिए ( मनन) तथा अनन के वाद उस विषयकं ऊपर निरन्तर 
चिन्तन करना चाहिए । तभी उस्ते आत्मा तथा ब्रह्य के एकत्व का पूणे ज्ञान 
तथा सच्चा वोध होता इस एकता का ज्ञान उसे परोक्ष रूपसेन होकर 
अपरोक्ष ल्पसे करना चाहिए । केवल शाब्दिक ज्ञानसे उसे लाभी क्या? 
यह तो केवल परोक्ष ज्ञान का जनक होता है। अपरोक्ष-ज्ञान स्वानुभूति पर 
आश्रित रहता है । साधक को गुर उपदेश देता है-- तत्‌ त्वमसि अर्थात्‌ तुम 
स्वयं चेतन ब्रह्य हो 1 परन्तु इस उपदेश पर निरन्तर अभ्यास ओर निदिध्यासन 
करना पड़तादहै। तव वह परोक्ष ज्ञान अपरोक्ष ज्ञानके रूपमे परिणत होता 
है । साधक अनुभव करतादै--अह्‌ब्रह्यास्मि-्मै भी त्रह्य हूं। इस साधन के 
बल पर जीव ओर ब्रह्म का भेदभाव मिट जाता है, एकत्व का ज्ञान हो जाता 
है, श्रम दूर भाग जाता है तथा साधक को मोक्ष की प्रासि हौ जाती हैँ । वहः 
ज्ञान भारभूतदहैजो क्रिया के हारा अपनी अभिन्यक्ति नहीं करता। 


मुक्ति के भेद 


मोक्ष प्राप्त करनेवाले पुरषत्का शरीर जारी रहता दै, क्योकि यह प्रारब्ध 

कर्मोकाफल होता टै । वह्‌ व्यक्ति अव संसारके प्रप में नहीं पड़ा रहता। 

न मोह उसे सताता है, न शोक उसे अभिभूत करता है। संसार उसके लिए 

अवश्य चलता रहता है, परन्तु वह उसके दुःखों से स्पष्ट नहीं होता । संसार की 

मनोवृत्ति होती है उसके लिए, परन्तु वह वाधित रूपमेंही होती है। एेसे पुरुष 

को "जीवन्मुक्त" कहते हैँ । “जीवन्मुक्त का अथं है-इसी जीवन म, जीते जी ` 
दुःखों से मूक्ति पा लेनेवाला व्यक्ति । पूवं अवस्था से इस अवस्था की तुलना सेः 
दोनों मे जमीन आसमान का अन्तर होता है। कमंके तीन प्रकार होते है 
( १ ) संचित ( पूवं जन्म का इकदा कमं ), ( २) प्रारब्ध (पूवं जन्मकेवे 
कर्मं जिनका फल भोग रहा है ) तथा (३) संचीयमान (वे कमं, जो इस 
जन्ममे जमा हो रहे ह) । तत्त्वज्ञानकेद्वारा संचित कर्मंका नाश तथा 
सं्षीयमान कमं का निवारण क्रियाजा सकता है, परन्तु प्रारब्ध कमंकानाश 
तो भोगकेद्धाराहीहोतादहै। जब भोग होनेसे प्रारन्ध की शक्ति समाप्तहोः 
जाती है, तव वह कमं भौ शान्त हो जाताहै। कुम्भकार का चाक दण्ड हटा 
लेने पर भी कुछ काल तक पूवं अभ्यासके वशसे चलता ही रहता है, पर वह्‌ 
भी धीरे-धीरे शान्त हो जातादटै ओर गति बन्द होने से वह एकदम रक जाता 
है । इस दशा में जीव के स्थूल तथा सूक्ष्म दोनों प्रकारके शरीर का अन्तहो- 
जाता है 1 उस समय विदेहु-मुक्ति जीव को प्राप्त हो जाती है। 
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मुक्ति का रूप ~ 

मुक्ति का स्वरूप समज्ने के लिए वेदान्ती लोग एक सुन्दर उदाहरण देते 
हं । किसी मनुष्य के गलेमेसोनेकाहारदटै। उसे वह भूल कर इधर-उधर 
अपने से बाहर दढता फिरता है, परन्तु किसी जानकार के उपदेण से उसे 
पता चलता दहै किवार उसीके गलेमेंदहै ओर तव उख्कीप्राप्तिसे वह्‌ 
प्रसन्न होता है । मुक्तिकीभी यही दणादहै। जीव तो स्वभावसे ही मुक्त 
है । मुक्तिनतोप्राप्यहै ओर न उत्पाद्य; न उसका उत्पादन होतादहै ओर 
-न उसकी प्राप्ति, परन्तु जीव इसे भूलकर वाहर खोजता फिरतादहै। गुट के 
उपदेश से अज्ञान ओर स्रम दूर होता दहै, विवेक उत्पन्नहोतादहै ओौर वह्‌ 
व्यक्ति स्वाभाविकी मक्ति को पाकर प्रसन्न होता दै । मक्त पुर्प अग्नी एकता 
सच्चिदानन्द ब्रह्म से प्रतिष्ठित करता टै । फलतः वेदान्तमतमें मुक्तिकी दशा 
नितान्त आनन्दमयी दशा टै। जीव भौर व्रह्म की भेद-भावना से उत्पन्न होने 
वाले दुःखों की केवल निवृत्ति ही नहीं हो जाती, प्रत्युत साघक क्रो अलौकिक 
मानन्द को अनुभूति होती दै। अज्ञान आवरणके हट जनेसे पूर्णं ज्ञान के 
आलोक से वह॒ उद्‌भासित हो उठता है भौर ब्रह्म की अनुभूतिसे वह्‌ कतछ्रत्य 
हो जाताटहै। , 

~ ¢ अ (० 

शकर मत की मालिकता 

शकर के अद्रंत सिद्धान्त मे आलोचकोंने मौलिकताकी खोज की ३ । 
-आचायं शंकर से पहले इस भारतभूमि मे अनेक प्रकार के अद्रेतवाद का प्रचार था। 
माध्यमिको का शून्याद्वैत, योगाचारो का विज्ञानाद्रैत, 
शंकर से प्राचोन शाक्तं का शक्त्यद्रेत तथा भतहरि गौर तदनुयायी 
अद्रेत मत मण्डन मिश्र का शब्दाद्रेत शंकरसे प्राचीन हैँ । प्रथम 
दो मतों का विशेष वणन वौद्धदशन के प्रसंगमें 
-क्रिया गया है तथा शक्त्यद्रंत का विवेचन आगे किया जायगा । भव्रृहरिका 
-स्वंमान्य ग्रन्थ वाक्यपदीय है जिसमें स्फोटरूप शब्द कीही अद्रेत कल्पना 
-स्वीकृत की गर्ईहै। परा, पश्यन्ती, मध्यमा तथा वंखरी-इन चतुविध 
वाणी-विभेद में “परा वाक्‌" साक्षात्‌ ब्रह्मरूपा है । भक्षर ब्रह्मसे ही जगत्‌ का 
-परिणाम सम्पन्न होता है 1 मण्डन मिश्र भी भ्रु हरि के मतानुयायी प्रतीत होते 
है । अभी प्रकाशित श्रह्मसिद्धि' के अनुशीलन से ज्ञात हौता दै कि मण्डन स्फोट 
-को मानते थे, श्रवण से परोक्ष ज्ञान का उदय मानकर उपासना" को ब्रह्य 
. साक्षात्कार में प्रधान कारण मानते थे तथा वे श्ञानक्मं-समुच्चय' के पक्षपाती 
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ये, जिसके अनुसार भी मोक्ष की उत्पत्ति में अग्निहोत्रादि वैदिक कृत्यो का 
अवश्वमेव उपयोग है । उनकी सम्मति में कर्मनिष्ट गृहस्थ कर्मत्यागी संन्यासी 
की अपेन्ना मुक्तिका विशेष अधिकारीटहै। शंकर शाक्ताद्रेत से परिचित ये। 
“सौन्दयंलह सी" इसका उज्ज्वल उदाहरण है। स्फोटवाद तथा बौद्ध सिद्धान्तो 
का उन्होने खण्डन किया है। अत्तः शंकर अपने मतके लिए किसीकेऋछणी 
नहीं है, परन्तु कतिपय आधुनिक आलोचक भाव तथा शब्दसाम्य के वल पर 
ब्रह्मवाद को शून्यवाद का ओौपनिषद संस्करण मानते है, तथा प्राचीन द्वेतवाद 
जआलोचकोने भी शंकर को प्रच्छन्न बौद्ध कहादै, परन्तु बौद्ध दशन तथा 
शांकर दर्शन के तारतम्य परीक्षण से निश्चित हो जातादहै कि दोनों का पाथक्य 
दृढ आधारों पर है। "शान्तरक्षित' ने तत््वसंग्रह ( कारिका ३२८-३३१ ) में 
“अद्र तदणेनावलम्बी' ओौपनिषद मत का खण्डन किया है। यदि अद्रेत में बौद्धमत 
की तनिक भी ज्ञलक होती, तो शान्त रकित तथा कमलशील जैसे बौद्ध दाणनिक 
इसका विना उल्लेख किये कंसे रहते ? बौद्धो का विज्ञान अनित्य ओर नाना 
, शङ्करमत में विज्ञान नित्य तथा एकं है; विज्ञानवाद में जगत्‌ स्वप्नावभास 
, परन्तु शङ्करमत में ठेस नहीं । चतुष्कोटिविनिर्मुक्त शून्य सत्‌' रूप नहीं है, 
पर णङ्करमत में श्रह्म' तद्रूप है । ये अनेक मौलिक धारणाय भिन्ल-िन्न दँ । 
अतः शङ्कुर को अद्वैत कल्पना के लिए बौद्धं का ऋणी ठहराना असंगत प्रतीत 
होता है । शकर के अनन्तर अनेक प्रौढ वेदान्तियों ने अपने नवीन मतवादका 
विवरण प्रस्तुत किया है" । 


9५“ 4४ 


उपसंहार 


अद्रेत वेदान्त का यह्‌ संक्षिप्त वणेन है । इसके अनुशीलन से आचायं शंकर 
की अध्यात्मविषयक अलौकिक विद्वत्ता तथा तकंविषयक असाधारण निपुणता 
का पर्याप्त परिचय प्राप्त होता है। आचायं ने अपने सिद्धान्तो के प्रतिपादन के 
लिए भगवती श्रुति का आश्य तो लिया ही है, उन्हें पुष्ट करने के लिए तथा 
अन्य मतो के निराकरण के वास्ते उन्होने आगमरहित तक से विपरीत वेद 
णास्वरानुकूल तकं का विशेष उपयोग किया है । माचा्यंप्रतिपादित साधन-मागं 
भरी नितान्त मनोरम ह । वे कर्म का तिरस्कार नहीं करते, प्रत्युत चित्तशुद्धि के 
लिए निष्काम कमे के अनुष्ठान पर जोर देते है । इन्हीं कारणों से जनसाधारणमें 
भी इसकी इतनी लोकप्रियता है । बौद्धो को परास्त कर वैदिक धमं के पुनरत्थान 
मे कुमारिलभदटुके साथ शंकराचार्य का भी बहुत वड़ा हाथ है । आचाय 
श्रीविद्या के उपासक परम सिद्ध पुरुष ये । इसी कारण माप भगवान्‌ शकर के 
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अवतार माने जाते र्ह। वंष्णव आचार्योने मायावाद को भक्ति से नितान्त 
विरोधी मान कर उसका खण्डन बड़े समारोह के साथ किया । इतना होने पर 
भी आचाय का अद्वैत वेदान्त इस विश्च की पहेली को समज्ञाने में जितना सफल 
हुआ, उतना दूसरा मत नहं । इसीलिए अद्वैत वेदान्त का इतना गौरव दै । 

मद्रेत वेदान्तके मूल स्रोत का पता हमे उपनिषदोंमेंतो लगतादहीदटै, 
उससे भी प्राचीन वैदिक संहिताओंमें भी यह सिद्धान्त सर्वत्र व्यापक रूपसे 
जागरूक दुष्टिगोचर होता है । पश्चिमी विद्वानों का यह आग्रहुदहै कि संहितां 
मे कर्मकाण्ड पर ही जोर दै, तथा ज्ञानकाण्ड का उदय क्मकाण्डके विरोधके 
रूप में उपनिषदोंमें सववप्रथम हुभआा। परन्तु यह मत सर्वथा श्रान्त दहै। 
उपनिषदों ने अपने सिद्धान्तो के लिए संहिताओं को ही अपना उद्गम स्वीकार 
कियादहै। इस प्रकार अत्यन्त प्राचीन तथा व्यावहारिक धमं होनेके कारण 
वेदान्त की भूयसी प्रतिष्ठा सव तोभावेन उचित तथा श्लाघनीय ह । 


वेदान्त व्यावहारिक धमं है। जो आलोचक वेदान्त के ऊपर निष्क्रियता 
की शिक्षादेने का आरोप लगाते वे सत्यसे बहुत दूर रहै । वेदान्त विश्व के 
भीतर प्रत्येक जीवे, प्रत्येक प्राणीमें विद्यमान ब्रह्म की सत्ता पर आग्रह 
दिखलाता है । जव सव जीव ब्रह्यकेही रूपँ मौर प्राकारान्तसे वे अपने 
दी अविभाज्य रूप ठह्रते है, तव ई्ष्याद्रेष के लिए स्थान ही कहां रह्‌ जाता 
है? वेदान्त विषयसुख को तुच्छ सिद्ध कर जीवोंको भगे वदने के लिए 
प्रोत्साहन देता है । विषय का सुख क्षणिक होता है, “परन्तु आध्यात्मिक सुख 
सच्चा तथा चिरस्थायी होता है । वेदान्त उसी की ओर बढ़ने के लिए जीवोंमें 
स्फति भरता है । वेदान्त प्रत्येक जीव में अनन्त-णक्ति-सम्पन्न होने की शिक्षा 
देकर उसे आगे बढ़ने का उपदेश देता है । नर से नारायण वनने का अमूल्य 
आदशं वेदान्त हमारे सामने रखता है । वेदान्तःकी शिक्षा का चरम अवसानः 
है- वसुधेव कुटुम्बकम्‌ । समस्त संसार को अपना कुटुम्ब समज्ञना तथा इस 
दशं के अनुसार चलना । आज क्षुद्र स्वायं की भावना से त्रस्त तथा परास्त 
मानव-समाज के कल्याण के लिए वेदान्त की महनीय शिक्षा कितनी अमृतमयी 
है, इसे विशेष बतलाने की आवश्यकता नहीं । आज के पश्चिमी संसारमे 
विशेषतः अमेरिका मे वेदान्त के प्रचुर प्रचार का रहस्य इसी अलौकिक 


उपदेश के भीतर चछिपादहै। 


त्रयोदश परिच्छेद 


वैणव दशान 


नारायण ही भक्तिज्ञानके मूल ल्लोततदटै। ज्ञान गौर भक्ति की धारायें 
नारायणसे आरम्भ होकर जगन्मांगल्य के लिए प्रवृत्त होती है । भगवान्‌ हीः 
बद्रेतदर्णन तथा वैष्णव दशनो के उद्गम स्थान रहैँ1 शुकदेव के द्वारा अद्रेत 
ज्ञान -धारा प्रवृत्त हुई । शुक, गौडपाद, गोविन्द भववत्पाद, शकराचायं-- यह्‌ 
अद्रत-मागं की मुख्य आचायं-परम्परा है । वैष्णवधममं के चार प्रसिद्ध सम्प्रदाय 
ह श्रीवेप्णव सम्प्रदाय, ब्रह्म-सम्प्रदाय, रुद्र-सम्प्रदाय तथा सनक-सम्प्रदाय। 
इन सम्प्रदायो का उदय भगवान्‌ से ही लक्ष्मी, ब्रह्मा, रद्र तथा सनत्कुमार के 
दारा हूना; नारायण से लेकर गुरुपरम्परा का क्रम प्रत्येक सम्प्रदायसे 
मिलता है । श्रीवंष्णव सम्प्रदाय के प्रधान आचायं रामानुज “विशिष्टाद्वैत 
के, "त्रत सम्प्रदायः के आचायं आनन्दतीथं (मध्व) रेत" के, रुद्रसम्प्रदायके 
आचायं विष्णुस्वामी तथा तदनुयायी आचायं वल्लभ “शुद्धाद्रेत' के, 'सनक- 
सम्प्रदाय के आचार्यं निम्बाकं ्र॑ताद्रौत' -सिद्धान्त के प्रचारक है। चैतन्य 
सम्प्रदाय माध्वमत की ही एकं शाखा -है, यद्यपि दाशंनिक दुष्ट से उसने 
दरौ तवाद से पृथक्‌ “अगित्यभेदाभेद' सिद्धान्त को अपनाया है। पाच्वरात्र का 
प्रामाण्यं स्वको माननीय है, परन्तु श्रीवेष्णव मत पर पाचरात्र का विशेष 
प्रभाव दहे। वेष्णव पुराणों में विष्णुपुराण को रामानुज ने तथा श्रीमद्‌भागवत 
को वल्लभ तथा चंतन्य ने अपनाया है। इस परिच्छेद में इन्हीं निगमागमम्‌लक 
पचो चष्णव दशेनों का परिचय संक्षेप में क्रमशः दिया जायेगा । 


८ १ ) रामादुज दशन 

दक्षिण भारत के तमिल प्रान्त को अपने भक्तिमय पदयो तथा गायनोंसे 

आनन्द-विभोर बनानेवाले वष्णव सन्तो का नाम “आलवार' है। (भआलवार' 

शब्द तमिल भाषा का शब्द है, जिसका अथं अध्यात्म- 

आलवार ज्ञानरूपी समुद्रम गहरा गोता लगानेवाला पुरुष होता 

है ये सन्त भगवान्‌ नारायण के सच्चे भक्त थे । 

इन्होने अपनी मात्रभाषा तमिलमे भक्तिरस से आप्लावित सहलो पदयो कीः 
२५ भा० द° 
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रचना कर साधारण जनतामे भगवद्‌भक्तिका प्रचुर प्रचार किया । प्रसिद्ध 
'आलवारो' मे अनेक नीच जात्िके भी पुरुषथे। सुनते हँ कि सवे प्रसिद्ध 
नम्मालवार (शठकोपाचार्य) अष्टूत जाति के थे, (तिरूमंगं' आलवार जात्तिसे 
नीच ओर कमंसे बड़े भारी डाकू थे, गोदाया गोण्डालस्त्रीथी । भगवान्‌ के 
दरवारमे जातिर्पाति का आदर नहीं होता, वहां पहुंचनेमें केवल भक्तिमय 
हृदय की आवश्यकता होती है। (आलवार ने अपने जीवन से इस सत्यको 
यथाथं प्रमाणित कर दिया। (आलवार! संख्यामें १२ माने जाते । इनकी 
स्तुतियों का संग्रह नालायधिर प्रबन्ध" (चतुःसहस्ल पद्यात्मक) कटा जाता है, 
जो भक्ति, ज्ञान, प्रेम, सौन्दयं ओर आनन्दसे ओतप्रोत अध्यात्मज्ञान का 
अनमोल खजाना दै। इनका आविर्माव काल सप्तम शताब्दीसे लेकर नवम 
श्ाताब्दी तक माना जाता ह । 
आलवारोंकेनामदो प्रकारके मिलतेदहैँ। एकतो तमिल नाम ओर 
दुसरा संस्कृत नाम । इनके जीवन की घटनाय बड़े विस्तार के साथ लिखी गई 
है । इन भक्तोंका आदर इतना अधिकदटहैकि वैष्णव मन्दिरो में इनकी 
मूतियो की स्थापना कौ गई है, जहाँ इनके मधर पद आज भी गाये जाति 
तथा इनकी प्रभावशालिनी जीवन-घटनाये नाटक केषरूप से सर्वसाधारण के 
उपदेश के लिए दिखाई जाती है । इनके पद वेदमन्त्रों के समान पचित्र तथा 
मुक्तिर्पी गगा के वहानेवाले है । पवित्रता ओर आध्याहिमिकताके कारण इन 
पदों का पूर्वोक्त सग्रह 'तमिलवेद के महनीय नामसे पुकारा जाता है। 
इनके नाम पराशरमभदुने एक सुन्दर ण्लोकमें दिए रै 
भूतं सरश्च महदाह्वयभट्रुनाथ- 
श्री भक्िसारकुलशेख रयोगिवाहान्‌ 
भक्ताङ्घ्रिरेण-परकाल-यतीनद्रमिश्चान्‌ 
श्रोमस्पराङकुशमुनि प्रणतोऽस्मि नित्यम्‌ ॥ 
आरम्भ के तीन आलवारों के नाम “पोयनै' आलवःर (सरोयोगी), “भूत- 
तालवार' (भूतयोगी), पेयालवार' ( महद्‌-योगी ) है । ये प्रायः समकालीन 
तथा सवसे प्राचीन माने जाते हैँ । चौथे भक्त का नाम “तिरुमद्धिभने आलवार 
(भक्तिसार) है, जो उनकी जन्मभूमि तिरूपदिशे के कारण है । प्म आलवार 
न भक्तों की श्रेणी के मृक्रुटमणि माने जाते है इनका नाम ^नम्मालवार' या 
परांकशमुनि या . शठकोपाचायं है । इन्होने चार सुप्रसिद्ध भक्तिज्ञानपरित 
्रन्थरत्नों की रचना की है--( क) तिरुविरुतम ( ख ) तिरुवाशिरियम, 
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(ग) पेरियतिरुवन्दादि, (घ) त्िर्वांयमोलि । साहित्यिक सौन्दर्यं से समन्वित 
ये ग्रन्थ आध्यात्मिक तत्त्वोंके प्रदणंक होनेके कारण श्रीवेष्णव ग्रन्थो में 
सवश्रष्टठ माने जतेहं। ये चारों ग्रन्थ चारों वेदोंके समकक्ष स्वीकृत किये 
गये हैँ । वेदान्तदेशिक ने अन्तिम ग्रन्थ को ्रविडोपनिषद्‌' कहादहै, तथा 
उसका सस्छृत भाषामे अनुवाद भी किया है। श्रीवष्णवोंके मौलिक 
सिद्धान्त-- मूल मन्त्रद्रय तथा चरम ष्लोक--का प्रतिपादन होनेसे वैष्णव 
समाजमें समधिक आदर के भाजन । योगी शठकोपाचायं के शिष्य (६) 
मधुरकवि ने अपने गुरुदेव का पवित्र चरित्र लिखकर गुर-भक्ति को ईश्वर- 
भक्तिके समान ही आदरणीय वतलाया है! (७) (कुलशेवरः आलवार 
मालवार प्रान्त के प्रजारज्ञक राजायथे। राज्य-वंभवको लात मारकरये 
श्रीरगम्‌ मे एक साधारण निधन भक्तके समान जीवन यापन करते थे। 
इन्होंने 'पेख्माल तिरोमोलि' की रचना तमिल भाषामें गौर “मुकुन्द माला 
की रचना संर्कृतमेकीदहै, जो भाषा ओर भावके सौन्दयं के कारण रसिक- 
समाजमें नितान्त प्रख्यात है। (=) पेरिय आलवार'का दूसरा नाम 
` विष्णुचित्त है जिन्होंने दक्लिण के एक बड़े राजा को वैष्णव वनाया था । (€) 
“गोदाः या ओण्डाल को विष्णुचित्त अपनी पुत्री के समान मननतेथे। ओण्डाल 
कृष्ण के प्रेम में सदा मस्त रहती थी । वह्‌ श्रीरंगम्‌ के रगनाथजी को अपना 
पति मानती धी । गोपी-प्रेम की ज्ललक ओण्डाल के जीवन तथा काव्यम 
भरपूर मिलतीदहै। इनके "तिरुप्पावं' तथा नाच्चियार तिरुमोलि नामक 
काव्य-ग्रन्य भक्तिरस से विभोर भक्तजन के हूदयोद्गार हैँ । (१०) ^तोण्डर- 
डिपोलि' (विग्रनारायण) की उपाधि (भक्तपदरेणु" है, क्योकि वे श्री गम्‌ के 
मन्दिर में जनेवाले समस्त भक्तजनों कः चरणामृत लिया करतेये। (११) 
(तिरुप्पाण' (मुनिवाहन, योगवाहन) जाति से अछत थे, पर भक्तिमे पहु 
हुए भक्त थे । (१२) (तिरुमंगे' “आलवार (नीलन्‌, परकाल ) भत जाति के 
वड़े भयानक डाकू थे ओर लृटसे मिले द्रव्य से भगवान्‌ के मन्दिर वनवाते 
थे । इन्टाने छह पद्यग्रन्थो का निर्माण कियादटैजो तमिल भाषा के वेदांग माने 


जाते हैँ । प्रन्थ-रचना को दृष्टिसे नीलन्‌ का स्थान शठ्कोपाचा्यसे कुछदही 
घटकर है। इन्हीं आलवारों के उद्योग काफल था किपरवर्ती कालमें रामानुज 
को श्रीवष्णव मत का प्रचार करने में इतनीं सफलता प्रास हुई । 
( क ) विशिष्टाद्वैत मत के आचायं 
दशम शताब्दी में तमिल प्रान्त मेँ वेष्णव धमं की विशेष उन्नति हई । इस 
समय से संस्कृतज्ञ विद्वानों ने तमिल जनता में विष्णु-भक्ति के प्रचार करने कः 
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ए्लाघनीय उद्योग किया । ये "आचाय" कहलाते है । इन आचार्यो ने आलवारों 
की भक्तिके साथ वेद-प्रतिपादित ज्ञान तथा क्म का सुन्दर शमन्वय किया; 

तमिल वेद तथा संस्कृत वेद का गहरा अध्ययन कर इनलोगोंनेतमिलवेदके 

सिद्धान्तो का वंदिक सिद्धान्तो से पूरा सामज्ञस्य दर्णाया । इसी कारण ये (उभय 
वेदान्ती" के नाम से प्रसिद्ध है । उन्होने विशिष्टार्हत सिद्धान्त ओर प्रपत्ति 

मागं की प्रतिष्ठा कर एक नवीन वेष्णव मतत चलाया, जो श्री' या "लक्ष्मी! के 

आद्य प्रवतक होने के कारण श्रीवेष्णव' के नाम से विख्यात दै । 


आद्य आचार्य (१) रंगनाथमुनि ( ८र४ से ६२४ ई० ) नाथमुनिः के 
नाम से वैष्णव जगत्‌ मे विख्यात है। ये णठकोपाचायं की शिष्य-परम्परामें 
थे । इन्होंने लुप्तप्राय (तमिल वेद' का पुनरुद्धार किया, श्रीरंगम्‌ के प्रसिद्ध 
मन्दिरमे भगवान्‌ के सामने इनके गायन की व्यवस्था की तया वैदिक म्रन्यों 
के ही समान इन ग्रन्थों का भी अध्यापन प्रारम्भ किया । इनके 'योगरहस्य' 
का उल्लेख वेदान्तदेशिक ने किया है। इनका “न्याय-तत्व' विशिष्टाद्रत का 
प्रथम ग्रन्थ है, जिसमें न्याय के तत्त्वों का विवेचन है । 


(२) यामुनाचायं का विख्यात नाम “भालवन्दार'है। ये नाथमुनिके 
पौत्र थे । €७३ ई० के लगसग वे आचायं की गही पर श्रीरगम्‌ में प्रतिष्ठित 
हृए । नाथमुनि के वाद पुण्डरीकाक्षः ओौर "राम मिश्रः आचायं पद परर 
आरूढ थे । राम मिश्रके उद्योग. करने पर यामुनने राजसी वैभव का 
तिरस्कार कर वैष्णव मतके प्रचारमे अपना शेष जीवन विताया 1 इनके 
प्रसिद्ध ग्रन्थ है--(क) गीतार्थ-संग्रह, (ख) श्रीचतु श्लोकी (लक्ष्मी की स्तुति), 
(ग) सिद्धित्रय (आत्मसिद्धि, ईश्वरसिद्धि, माया-खण्डन तथा आत्म-विपय- 
सम्बन्ध प्रतिपादक संवित्‌-सिद्धि), (घ) महापुरुषनिणेय ( विष्ण की श्रेष्ठता 
का प्रतिपादन) (ङ) आगमप्रामाण्य (पाच्रात्रकी प्रामाणिकता का विवेचन), 
(च) आलवन्दारस्तोत्र ( स्तोत्ररत्न ) । यामुन के ग्रन्थों में सवसे अधिक 
लोकप्रिय इस स्तोत्र के ७० पदयो मे “आत्मसमपण' के सिद्धान्त का मनोरम 
वणेन है । कविहृदय कौ भक्ति-भावना इन सरस पदों मे फूट कर बह रहीदहै। 


(३) रामानुजाचायं--(१०३७-११३७ ई०) । ये यामुनाचायं के पौत्र 
श्रीशेलपूर्ण के भागिनेय थे । आचाय यादवप्रकाश से पहले वेदान्त पढते थे, परन्तु 
गुर के गद्धंतमत में विपुल दोष देखकर इन्टोने पद्ना छोड़कर अन्य 
माचार्यो से वंष्णवशास्त्र का अध्ययन क्रिया । ये यामुनाचायं के अनन्तर प्रधान. 
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आचायं वने । पत्नी से मतभेद, सन्यासग्रहण, शैवमतानुयायी चोल नरेश के 
अत्याचारोसेतंग अकर मेसूरमे भाग आना, मेलकोटमें लगभग १२ वषं तक 
निवास तथा विद्विदेव ( विष्णुवधेन ) को वंष्णवमतमें दीक्षित करना--आदि 
इनकी जीवन-घटना्े नितांत प्रसिद्ध है ब्रह्मसूत्र के ऊपर विणिष्टाद्रं तमतानुयायी 
शश्रीभाष्य' (रचनाकाल ११०० के आसपास) की स्वयं रचना कर, अपने शिष्य 
कुरेश के पुत्र पराशर भद्रके द्वारा विष्णुसहस्रनामपर पाण्डित्यपुणं “भगवद्गुण- 
दपणः भाष्य ओर अपने मातुलपुत्र कुरुकेशके द्वारा नम्मालवार के तिर्वायमोलिः 
पर तमिल भाष्यका निर्माण कराकर रामानुज ने यामुन के तीनों मनोरथो की 
पुति कर दी। आपके सुप्रसिद्ध ग्रन्यर्ह- (१) वेदा्थंसंग्रह्‌ (शांकर ओर भास्कर 
मत का खण्डनात्मक मौलिकं प्रन्थ--सुदणनसूरि की . 'तात्पयंटीका' विख्यात 
व्याच्या है ), (२) वेदान्तसार-ब्रह्यसूत्र की लघ्वक्षर टीका, (३) वेदान्तदीप- 
यह्‌ भी ब्रह्मसूत्र की टीका है, पर सारसे विस्तरत है; (४) गद्यत्रय--( ईश्वर 
तथा प्रपत्ति विषयक सुन्दर ग्रन्थ), (५) गीताभाष्य ( वेदान्तदेशिक कृत 
तात्पर्यचन्द्रिका टीका ), (६ ) श्रीभाष्य रामानुज के पांडित्य का उत्कृष्ट 
उदाहरण है । इसमें विशिष्टाद्रं त के सिद्धान्तो का विस्तरत, प्रामाणिक विवेचन 
टै। इन्होंने बौधायन, टक, द्रमिठ, गुरुदेव, कपदि, भारुचि आदि प्राचीन 
वेदान्ताचार्य के व्याख्यानो पर इस विशिष्टाद्रंत मागं का अवलम्बित होना 
वतलाया है ( वेदार्थसंग्रह, प° १०८ )। 


परवर्ती आचार्योने श्रीभाष्यके गृढाथको प्रकट करने के लिएु अनेक 
वृत्तिग्रन्थो की रचना की है-- (१) “सदशं नसूरि' (१३ श०) की श्रुतप्रकाशिका' 
भाष्यवृत्तियो मे सर्वश्रेष्ठ मानी जातीदहै, (२) इनके पहले भी 'राममिश्र 
देशिकः ने श्रीभाष्यविवरति' लिखी थी, ( ३ ) 'वात्स्यवरद' कृत (तत्वसार', 
(४ ) 'वेदान्तदेशिक'-कृत "तत्त्वटीका', ( ५) “वीरराघवदास' (१४ श०) की 
^तात्पयंदीपिका", (६) भेधनादारि' कृत “नयप्रकाशिका", (७) (परकालयति' 
की “मितप्रकाशिका-आदि टीकायं श्रीभाष्यके गौरव को बढ़ानेवाली हैँ। 


माचायं रामानुज की मृत्युके ङ्ढसौ वर्षोके भीतर ही श्रीवेष्णवोंमेदो 

चड़ स्वतन्त्र मत उठ खड़े हुए । एक पक्ष तमिल वेदकीदही प्रामाणिकता 
अक्षुण्णभावेन स्वीकार करता था तथा संस्कृत के 

दो मत निबन्ध-ग्रन्थो मे आस्था नहीं रखता था; तमि 

के पक्षपाती इस मत का नाम €टेकले' है । दूसरा पक्ष 
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दोनों को प्रमाण-कोटि मे मानता था, पर संस्कृताभिमानी था । इस मतका 
नाम 'वडकले' है । दोनों मेँ भाषाभरेद के अठारह सिद्धान्तगत पाथेक्यभीरहः 
जिनमें श्रपत्ति' के विषय में विशेष पाथंक्य है। !टंकलं' मत के अनुसार प्रपत्ति 
के लिए जीव को कमं करने की आवश्यकता नहीं रहती; शरणापन्न होते ही 
भगवान्‌ स्वयं जीव का उद्धार करते हैँ परन्तु 'वडकल' मतत में जीव को प्रपत्ति 
के लिए भी कर्मो का अनुष्ठान आवश्यक है। मार्जारकिशोर (विल्ली का वच्चा) 
ओर कपिकिशोर ( बन्दर का वच्चा) के दुष्टान्त इनमतोंके भेद को समञ्चाने 
के लिए ग्रन्थों मे क्रमशः दिये जाते हैँ । मार्जारकिशोर स्वयं निश्चेष्ट रहता 
है कपिकिशोर की दशा इससे विपरीत दहै; वह्‌ शरणागत होने पर भी अपनी 
माताके शरीर को जोरसे पकडे रहतादै। भक्तको भगवान्‌ के शरण 
मे जाने पर भी जपने कतंव्य-कर्मोंका परित्याग कभी नहीं करना चाहिए । 
रामानुज के इन मतों में यही प्रपत्ति-विषयक मतभेद दहै। ^टेकलं' मतके 
परतिष्ठापक श्रीलोकाचायं ( १३ शतक ) थे, जिन्होंने -श्रीवचनभूषणः ग्रन्थ में 
इक्त प्रपत्तिपन्थ का विशद शास्त्रीय विवेचन कियादहै। !वडकलं मतके 
प्रतिष्ठापक व्याख्यात "वेदान्तदेशिक" थे, जो लोकाचायं के समकालीन ये। 
लोकभाषा पर पक्षपात दिखलाने के कारण आजकल टेङ्कलं मत का प्रचार 
प्रसार तथा प्रभाव दक्षिण भारत में विशेष रूप से दष्टि-गोचर होतादै। 


रामानुज सम्प्रदाय की ग्रन्थसम्पत्ति शाङ्कुरमतसे कम नहीं है, परन्तु 
प्रकाशित विशिष्टाद्रंत साहित्य ग्रन्थों की संख्या बहुत नहीं है । विख्यात 
अन्यकारोंका ही यहाँ निदेश करना प्राप होगा- 


(१) सदशं नसूरि-ये वरदाचायं ( १२००-- १२७४ ई० ) के शिष्य 
जे जिन्होंने अपने गुरुके व्यास्यानोंके आधार पर श्रीभाष्य की प्रसिद्ध व्याक्या, 
शश्रुत-प्रकाशिकाः लिखी । इसके अतिरिक्त श्रुतदीपिका, उपनिषद्‌-व्याब्या, 
नेदार्थसंग्रह पर तात्पयदीपिका' मौर भागवत "पर शुकपक्षीय टीका प्रसिदर्है। 


(२) वेँकटनाथ-( १२६९१३६६ ई० )- वेदान्ताचायं के नामसे 
-निख्यात है । इनकीं कोटि का विद्वान्‌ श्रीवेष्णव पन्यम दूसरा कोई नहीं हुमा । 
इनकी “क विताक्रिकसिह' तथा सवंतन्त्रस्वतन्व्र'उपाधि यथाथं है। ये कवि,ताकिक, 
विचारक, शास्त्राथंवावदूक के रूप मे समभावेन आदरणीय हैँ । इनके काव्यग्रन्थों 
भे संकल्पसूर्योदय, हंसदूत, रामाम्युदय, यादवाम्युदय, पादुकासहल काव्य- 
दृष्टि से अनुपम ह। दार्शनिक ग्रन्थों मे मुख्य ये है तत्त्वटीका (श्रीभाष्य प्‌ 
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विस्तृत व्याख्या ), अधिकरणसारावली (तब्र° सू० के अधिकरणों का पद्यमय 
विवेचन ), तत्तवमुक्ताकलाप ( सर्वाथंसिद्धि टीका के साथ ), न्यायपरिशुद्धि 
ओर न्यायसिद्धाञ्नन मे विशिष्टाद्वत मत कौ प्रमाण-मीमांसा वणित है, 
गीताथतात्पयचन्द्िका ( रामानुज के गीत्ताभाष्य की टीका), ईशावास्यभाष्य, 
द्रविडोपनिषद्तात्पयंरत्नावली, णतदूषणी ( रामानुजदास कृत “चण्डमारुतः 
टीका; अद्रौत का विविध प्रकारसे प्रचण्ड खण्डन )। “सेश्वरमीमांसा' का 
परिचय पहले दिया गयादहै। पाच्रात्ररक्ना, सच्चरित्ररक्षा, निक्षपरक्षा, 
न्यासविणति--आादि निवन्ध प्रपत्ति ओर धम-विषयक महत्वशाली ग्रन्थ! 
इनके मामां आत्रेय रामानुज का “नयक लिश' तकंविषयक प्रसिद्ध ग्रन्थ है । 

(३) लोकाचायं--इनका जन्म ११६९४ ई° मेंहआ था ओर इस 
प्रकारये वेदान्तदेशिक तथा सुद्शनसूरि ( श्रूतिप्रकाशिका कै कर्ता} क 
समकालीन ये । १३२७ ई° में श्रीरगम्‌ पर जव मुसलमानों ने आक्रमण किया, 
तव मन्दिरकीरक्नाका भार लोकाचार के ऊपरही पडा । श्रीरगनाय कीः 
मूति कोलेकरये उसकी रक्षा के लिए यत्र-तत्र प्रयत्न करते थे, परःतु अन्त 
मं ये रक्ना-कायेमें मुसलमानोंके द्वारा मारे गये। फलतः इनका समय 
१२६४ ईभ्से लेकर १२२७ ई० तक था । “तत्त्वशेखरः नामक ग्रन्थमें 
लोकाचायं ने अपने १८ “रहस्य ग्रन्थों का स्पष्ट उल्लेख किया है । उनमें 
चार प्रकाशित तथा मुख्य है --( १) तत्त्वशेखर, ( २) अ्थेपशक, ( ३). 
तत्त्वत्रय ओर ( ४ ) श्वरीवचनभूषण । इनमें प्रथम तीन का सम्बन्ध दाशनिक. 
विवेचन से है, तथा मन्तिमि का सम्बन्ध धार्मिक विवरण से हैँ । श्रौवष्णवः 
आचार्यो के इतिहास में लोकाचायं का अत्यधिक महत्व है। ये टेकलं मत केः 
संस्थापक थे, जिसके अनुसार प्रपत्ति के लिए कर्मानुष्ठान की आवश्यकताः 
नहीं होती । । | 

( ४ ) वरवरमुनि ( १५ श० )-टंकलं मत के सवंश्रष्ठ माचायं माने 
जाते है । इन्टोने लोकाचायं के ग्रन्थों पर टीकायं लिखी तथा “तमिलवेद' केः 
भाष्यों का प्रचुर प्रचार किया । 

( ५) श्रीनिवास ( १६ श० ) की “यतीन्द्रमतदीपिका' रामानुजमतः 
का लोकप्रिय ग्रन्थ है। 


(६) रङ्खरामानुज ( १६श० ) ने ब्रह्मसूत्र, श्रीभाष्य ओर न्याय 
सिद्धाञ्जन पर टीकायें लिखीं । बृहदारण्यक तथा छान्दोग्य पर विशिष्टादरत्म 
भाष्य एवं रामानुज सिद्धान्तसार नामक प्रकरणग्रन्थ की भी रचना को ।॥, ; 
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( ख ) रामाचज की तच्वमीमांसा ८ 

। रामानुज के अनुसार तीन त्व होते चित्‌, अचित्‌ तथा ईश्वर । 
इनमे (चित्‌ का अथं है--जीव, अचित्‌ का प्रकृति या जड तच्व ओर सवके 
न्तर्यामी तत्व को ईश्वर कहते हैँ । यह्‌ ईश्वर चित्‌ तथा 
ईश्वर ` अचित्‌ दोनों तच्वोंसे यक्त होता &। वही एकमात्र सत्ता 
है, उसे छोडकर कोई स्वतन्त्र सत्ता जगत्‌ मेनहींटहै। जीव 
तथा जगत्‌ वस्तुतः नित्य तथा स्वतन्त्र पदाथं है, तथापिवे ईश्वर के अधीन 
ही होकर रहते है, क्योंकि ईश्वर भोक्ता ( जीव ) तथा भोग्य ( जड पदाथ ) 
इन दोनों के भीतर अन्तर्यामी रूप से विद्यमान रहता टै । इसीलिए चित्‌ तथा 
अचित्‌ ब्रह्म के शरीर या प्रकार मानेजातेहँ । ईश्वर गुण तथा सवरिवेषपदटै। 
रामानुज जगत्‌ मं निर्गुण वस्तु कौ कल्पना को असम्भव मानते. हतार कं 
समग्र षदा्थो-विशि्टही होते दहै । यहातिक कि निविकल्मक आश्चमं भी 
सविशेष वस्तु की ही प्रतीति होतीदटै । ईश्वर कल्याण गुणों का जकार 
अनन्त-ज्ञान, आनन्द रूप भौर ज्ञान-शक्ति आदि कल्याण गुणो से विभूषित 
तथा जगत्‌ के सुष्टि-स्थिति-प्रलय कायं काकर्तादै। ब्रह्म सगुणही होतार, 
निर्गृण नहीं । उपनिषदों में ब्रह्मको जो 'निर्गृण' कटा गया है उसका यही 
-तात्पयं है कि अत्पनज्ञ जीव के राग-द्रेष आदि गुण उसमें विद्यमान नहीं रहते । 
रामानुज ने श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ के धार पर जगत॒में तीन पदार्थोकी 
कल्पना है । श्वेताश्वतरः का भोक्ता, भोग्य तथा प्रेरिता यह त्रिविध ब्रह्म यह 

क्रमशः चित्‌, अचित्‌ तथा ईश्वरके रूपमे गृहीत किया गया हैः । 
वेदान्तियों की दृष्टि में भेद तीन प्रकारका होता है-( १) सजातीय 
भेद (उसी जाति के पदाथं का उसी जाति के अन्य पदार्थ से भेद, जैसे एक 
गायका दूसरी गायसे भेद), (२) विजातीय भेद (गायका भैससे भेद) 
(३) स्वगत भेद (अर्थात्‌ एक वस्तु में एक अंग का दूसरे अग से भेद, जसे 
गाय के सींग तथा वमे) । रामानुज के मतम ईश्वर मे प्रथम दोनों भेदतो 
नरी अवश्य रहते है, परन्तु अन्तिम भद द्रहीं रहता । ईश्वर का चित्‌ अंश अचित्‌ 
अंश से भिन्न होता है। एेसी दशाम ईश्वरम स्वगत भद विद्यमान रहतादहै। 
शङ्कुर से यहां भी भन्तर पडता है। शङ्कुर के अनुसार ब्रह्म इन तीनों भदो से 
रहित होता है, परन्तु रामानुज के मनुसार ईश्वरम तीक्तरा भेद विद्यमान रहता 
है। ईश्वर ही यष्टि, स्थिति तथा प्रलय का कर्ता है । प्रलयमयी दशा में ज्रजीवाों 
का तथा भौतिक पदार्थोका नाश हो जाता है, तब भी चित्‌ तथा अचित्‌ दोनों 
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तत्त्व अपनी जीवावस्थामे ब्रह्य में विद्यमान रहते हैँ । उस दशा में विषयोंका 
-भ्रभाव होनेके कारण ब्रह्म शुद्ध चित्‌ ( शरीररहित जीव ) से तथा अव्यक्त 
अचित्‌ ( निविषपयक भूत तत्व ) से मुक्त रहता दै ओर वह कारण व्रह्म 
कहलाता है 1 पुनः जव सृष्टि होती है, तव ब्रह्य शरीरधारी जीव तथा भौतिक 
पदार्थो के रूप मे अभिव्यक्त होता है । तस समय वह्‌ कायंत्रह्य कहलाता है । 
ईश्वर तथा अंणश-सम्बन्धी प्रन की मीमांसा के लिए आचायं श्रीरामानुज 
ने द्रव्य तथा गुण अथवा द्रव्य तथा अन्य द्रव्य मँ विद्यमान रहनेवाला 
-अपृथक-सिद्धि' नामक सम्बन्ध स्वीकृत कियाहै । यह्‌ सम्बन्ध न्यायवेशेषिक- 
सम्मत समवाय के अनुहूप होने पर भी उसरे भिन्न दै । समवाय वाह्य सम्बन्ध 
है, परन्तु अधृथक्‌-सिद्धि आन्तर सम्बन्ध है। चिदचित्‌ का सम्बन्ध ईश्चरके साथ 
शरीर तथा आत्मा के परस्पर सम्बन्ध के नितरां अनुरूप है। शरीर वही दै 
जिसे आत्मा धारण करता है, नियमन करता है तथा अपनी स्वा्थं-सिद्धिके 
लिए कायं में प्रवृत्त करतादहै। ठीक इसी प्रकार ईश्वर चिदचित्‌ को आश्रित 
करतादटहै तथा कायं में प्रवृत्त करता है। इनमेंजो प्रधान होता है वह 
नियामक होता है तथा "विशेष्य कहलातता है; जो गौण होता है वह नियम्य 
होता है तथा "विशेषण" कहलाता है । यहां नियामक तथा प्रधान होनेसे 
ईष्वर विशेष्य है । नियम्य अथ च अप्रधान होनेके कारण जीव तथा जगत्‌ 
विशेषण हैँ । आत्मभूत ईश्वर के चिदचित्‌ शरीर रहै, विशेष्यभूत ईश्वर के 
चिदचित्‌ विशेषण है । विशेषण पृथक्‌ न होकर विशेष्य के साय सदंव सम्बद्ध 
रहते है । अतः विशेषणो से युक्त विशेष्य अर्थात्‌ विशिष्ट कौ एकत्व कल्पना 
युक्तियुक्त है । ब्रह्म अद्रैतल्प दै, क्योकि अंगभूत चिदचित्‌ की अंगींसे पृथक्‌ 
सत्ता सिद्ध नहीं होती । ईश्वर सकल जगत्‌ का निमित्तोपादन कारण दहे। 


रचना का प्रयोजन केवल लीला है, अन्य कुछ नहीं। बालक जिस प्रकार 
खिलौनों से ेलता है, उसी प्रकार वह लीलाधाम भगवान्‌ जगत्‌ को उत्पन्न 


कर खेल किया करता दहै संहारदशामें लीला की विरति नहीं होती, क्योकि 
संहार भी उसकी एक लीलाहीदहै। 

जीव ओौर जगत्‌ दोनों नित्य पदार्थं हैँ । अतः सृष्टि ओर प्रलय से तात्पयं 
इनके स्थूल रूप ओर सूक्ष्म रूप धारण करने से है 1 प्रलयकाल में जीव-जगत्‌ 
से सूक्ष्मरूपापन्न होने पर सूक्ष्मचिदचिद्‌ विशिष्ट ईश्वर “कारणावस्थ ब्रह्य 
कहटलाता है ओर सृष्टिकालमें स्थूलरूप धारण करने पर स्थूल-चिदचिद्‌- 
विशिष्ट ईश्वर “कायविस्थ ब्रह्म! कहलाता है । वह किसी भी भवस्थामें 
निविशेष नहीं रह सकता । अद्रैतपरक श्रूतियों का तात्पयं इसी, कारणावस्थ 
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रहय से है । ब्रह्म समस्त हेय गुणों से शून्य दै । इसलिए वह्‌ "निर्गुण" कहलाता 
है ` । ˆएकमेवाद्वितीयम्‌- आदि वाक्यो का विषय वही अव्याकृत ब्रह्महै, 
जिसमें प्रलयकाल में जीव तथा जगत्‌ सूक्ष्मरूप धारण कर तेते है । विशि 
दतवादियों का यही कथन हैः । 


विशिष्टाद्रं त मत में एेसी कभी दशा ही नहीं होती जव कि ब्रह्म विशिष्टता 
से हीन दहो । प्रलयकाल में विषयों के अभावमें जीव तथा जगत्‌ दोनों सूक्ष्म 
रूप धारण करनलेते टँ ओर उस समय भी त्र्य इन सूक्ष्म जीव तथा जगत्‌ से 
( चित्‌ तथा अचित्‌ से) विशिष्टवनाही रहतादै। सृष्टिदशामेंये दोनों 
व्यक्त ङ्प अर्थात्‌ स्थूल रूप धारण कर तेते हँ । फलतः इस अवस्थामं त्र्य 
स्थूल चित्‌ तथा अचित्‌ से विशिष्ट रहता दहै। उसमें विशेष रहताहीदहै 
वह कभी मी निविशेष नहीं होता ।-'विशिष्टाद्रत' नाममें भी इसी सिद्धान्त 
की ओर सकेतत है । यहां केवल ब्रह्य का अद्र॑त नहीं होता (जसा शंकराचार्य 
मानते है); प्रत्युत विशिष्ट ( चित्‌-अचित्‌ से विशिष्ट ) ब्रह्मकाटही अद्र 
होता हे, अर्थात्‌ चित्‌-अचित्‌ जिसमे अंश रूपमे वियमान रहत रेरा 
विशिष्ट ब्रह्म का अंशी ङ्प अद्रतरूपमें विद्यमान रहतादै। शंकर मतसे 


इसीलिए रामानुज वेदान्त की भिन्नता दिखलाने के लिए यह मत "विशिष्टा 
दत केनामसे प्रख्यात दै। 
भक्तो के ऊपर अनुग्रह करने तथा जगत्‌ की रक्षा करने के पवित्र उष्य 


से ईश्वर पाच प्रकार के ( पर, व्यूह्‌, विभव, अन्तर्यामी तथा आर्चावतार ) 
रूपों को धारण करता है । ईश्वर के इस पञ्चविध रूप की कल्पना रामानुज 
ने प्राचीन भागवत सम्प्रदायसे ग्रहण की। 
अश्च-अंशी विचार 
ईश्वर के साथ चित्‌ (जीव) तथा अचित्‌ (भूत) का सम्बन्ध क्या है? यदि 
ईर अंशी माना जाता है तो ये दोनों उसके अंश कंसे है? यदि भौतिक विकारो 
के होने पर अचित्‌ अंश में विकार उत्पन्न होता है, तवतो ईश्वरको भी विकारी 
मानना पड़ेगा ? उसी प्रकार अंशभूत जीव के दोषोंसे ईश्वरकोभी दोषी 
होना ठहरता है । अंशभूत जीव में नाना दोष होते है, अतः अशी ब्रह्मम भी 
ये दोष आरोपित भवश्यमेव किये जा सकते हैँ ? फलतः ब्रह्म विकारी तथा 
दोषी सिद्ध होता है। ईस विषम स्थिति से वचने के लिए रामानुज ने दोनों 
के परस्पर सम्बन्ध की मीमांसा कर सिद्धान्तरक्षाका दृढतर उपाय किया 
है। वे दोनों के सम्बन्ध को त्मा तथा शरीर के सम्बन्धके सदृश 
मानते है जिस प्रकार आत्मा शरीरकोः भीतर से नियमित करता चलता 
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है, उसी प्रकार ईए्वर चित्‌ अचित्‌ को भीतरसे नियमित करताटै ओर इसलिए 
वह्‌ अन्तर्यामी' कहलाता है । जिस प्रकार शरीर यदि अन्धाया लंगडादहो 
जाय, तो आत्मा इन दोषों से स्पष्ट नही होता, उसी प्रकार चित्‌-अचित्‌ में 
दोषों के राजा-प्रजा के सम्बन्ध के साथ तुलना करते रह प्रजाकेदुम्खोसेया 
सुखो से जिस प्रकार राजा प्रभावित नहीं होता, उसी प्रकार जीवोंके दुर्वसे 
ईष्वर प्रभावित नहीं होता । वहु अविकारी शुद्ध सत्ता टै, जिसमे चित्‌-अचित्‌ 
अंणकरूप से विद्यमान रहकर भी अपनी क्रिया से उसे परिणामी नहीं वना सकते । 


परन्तु विचारणीय तथ्यं यहद कि ऊपर की दोनों उपमायं क्या ईष्वर 
जीर चिदचित्‌ के सम्बन्ध को पूरी तरह से समञ्लाती हैँ? ईश्वर दहै अंशी ओौर 
चत्‌ उसके अण है, किन्तु राजा-प्रजामं तो अंशांशी सम्बन्ध होता नहीं । 
स्थिति में दोनों का सम्बन्ध कंसे सुसंगत वठता है 2 रामानुज जगत्‌ को 
विनेप तथा ईष्वर को विशेष्य मानते हं । यदि यह ठीक रहै तो जगत्‌ के दोषों 
के आरोपण से ईएवर वच नहीं सकता । रामानुज को भी अपने सिद्धान्त में 
इस परस्पर-विरोध की सत्ता का आभास था, क्योकि इन्होँने एक स्थान पर 
स्पष्टतः स्वीकारकिया है कि ब्रह्म यथाथ रूपमे अपरिणामीदहै ओर वह्‌ 
जगत्‌ के विकारोंसे विकृत नहीं होता । इसका फल यह्‌ निकलता है कि 
विकारगील अचित्‌, ईष्वर का यथाथं आन्तरिक स्वरूप न होकर केवल बाह्य 
पदै! इस वस्तु-स्थित्तिसे वचने का जौ भी उपाय किया जाय, इतनाततो 
सत्य प्रतोत होतादै कि परिणामी अचित्‌ को ईश्वर का आन्तरिक अंश 
मानना ओौर साथही साथ ईए्वरमें परिणाम न मानना एेसा विरोधाभासदहै 
जो रामानुज के मूल सिद्धान्त को बहुत कुछ दुबल बनाता है । 


न 

1 1 
५. |, 
न्न) 


इस प्रकार रामानुज की ईश्व रकल्पना शांकर मत कौ कल्पन।से भिन्न है। 
शांकर मत में (१) एक अद्वितीय ब्रह्म ही तत्त्व है, इसके अतिरिक्त दृश्यमान 
प्रप कुछ नहीं है, (२) ब्रह्य सजातीय, विजातीय 

अद्रत मत से पार्थक्य तथा स्वगत भेद से शून्य है; (३) ब्रह्म निविशेष 

` तथा निर्गुण है, परन्तु रामानुज मत में (१) चिदचित्‌ 

रूप शरीर विशिष्ट ब्रह्म सत्य है, इसके तथा उसके शरीर ( जीव ओर जगत्‌ ) 
से भिन्न अन्य कुष भी नहींदहै; (२) सजातीय-विजातीय भेद से शून्य 
होने पर भी वहु स्वगत भेदसे श्य नहींदहै; (३) ब्रह्म सविशेष ही है, 





१. श्रीभाष्य २।१।१४ 
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स्वभाव से ही उसमें कल्याणकारी गणो की सत्ता है, प्राकृत हेय गणो से वह्‌ 
सवथा हीन रहै । शांकर मतम (४) ब्रह्यही मायोपाधिसे ईष्वर गौर 
अविद्योपाधि से जीव कहुलाता है, परन्तु जड जगत प्रातिभासिक ( मिथ्या) 
ही दै 1 अतः तत्व एक ही दहै । रामानुज के अनुसार (४) ब्रह्य ही ईश्वरदहै, 
उसके शरीरभूत जीव ओर जगत्‌ उससे भिन्न तथा नित्यं । अतः पदाथ 
तीन है, एक नहीं । 
जीव ~ 
अव “चित्‌! के स्वहूप पर दृष्टिपात कीजिए । वह्‌ देह, इन्द्रिय, मन, प्राण 
गओौर वुद्धि से विलक्षण, अनन्त, आनन्दरूप, नित्य, अणु, अव्यक्त, अचिन्त्य, 
निरवयव, निविकारतथा ज्ञानाश्रयदहै। ज्ञानके विना स्वयमेव 
चित्‌ प्रकाशित होने से वह्‌ अजड है । सुपु्तिके अनन्तर जागने पर 
सुखपुवक निद्रित होने का लौकिक अनुभव जीव को आनन्दल्प 
सिद्ध करता दै। हृत््रदेशमें निवास करनेके कारण वह्‌ अणुटै। मुण्डक 
( ३।१।€ ) ओर श्वेताश्वतर के आधार पर समग्र वंष्णव सम्प्रदायजीवको 
अणु मानतेर्है। जीव ईश्वरके द्वारा नियमित किया जातादहै। जीव 
मे एक विशेष गण शोषत्व' विद्यमान है, अर्थात्‌ वह्‌ अपने कायंकलाभों के लिए 
ईश्वर पर सर्वतोभावेन अवलम्बित है; ईश्वरानुग्रह के विना अपने कर्तव्यो का 
सुचारु सम्पादन नहीं कर सकता । जीव की विशिष्टाद्रंतवादी कल्पनायं 
अद्र तवादियों से अनेक वातां में नितान्त भिन्न ठहरती है । जहां अद्रं ती आत्मा 
को विभु वतलाते है, वहां विशिष्टाद्भंती उसे अणु मानते हैँ । अद्रेतमतमें जीव 
स्वभावतः एक दै, परन्तु देहादि उषपाधियों के कारण वह्‌ नाना प्रतीत होता दैः 
पर रामानुज मत में जीव अनन्त हैं भौर वे एक-दूसरे से नितान्त प्रथक्‌ है । 
देह तथा देही के समान जीव ब्रह्म से कथमपि अभिन्न नहीं दै । ब्रह्मसे जीव 
नितान्त भिन्न है, जीव दुःखत्रयसे नितरां पीडितदहै। सी दशामे ब्रह्म 
न. के साथ उसकी अभिन्नता कंसे मानी जा सकती है? 
ब्रह्य तथा जीव “शर्य जगत्‌ का कारण तथा कर्णाधिप ( जीव ) 
का सम्बन्ध का अधिपति है”; जो आत्माके भीतर संचरण करता 
है वही अन्तर्यामी अमृत तुम्हारा आत्मारहै'; दोनों 
अज एक ईश है, दूसरा अनीशः; एक प्राज्ञ है, दूसरा अज्ञ" आदि भेद 
मूलक श्रृतिर्याˆ जीव को ब्रह्म से नितान्त पृथक्‌ स्वतन्त्र बतलाती है । अतः 
दोनों का अभेद बतलाना वास्तव नहींहै। ब्रह्म मखण्ड रहै, तब जीव को 
उसक्रा खण्ड बतलाना कर्हातक उचित है ? रामानुज का कहना है किं चिनगारी 
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जिस प्रकार अग्निका अंश है,देह्‌ देही का अश है; उसी प्रकार जीव ब्रह्य काः 
अश है । अभेद श्रुतियों का भी यही तात्पयं है कि जीव ब्रह्मव्याप्य तथा ब्रह्म 
काशरीरदै। अतः जीव-ब्रह्य मे अशाशीभाव या विशेषण-विशेष्यभाव सम्बंधहै। 
जीव तथा ईश्वर का सम्बन्ध रामानुज मत में अभेदसूचक एकता नहीं 
है) जीव है अत्पज्ञ तथा अनन्त गौर ईश्वर है स्वेज्ञ तथा एक । एसी दशा में 
दोनों का अभेद कैसे वन सकता है ? इसके उत्तर में रामानुज का कथन है कि 
ईश्वर प्रत्येक जीवम व्याप्तदटै ओर भीतरसे उसका नियमन करता हुभा 
अन्तर्यामी" है । इसी दुष्ट से दोनों मेँ अभेद माना जा सकताटहै। जिस प्रकार 
अंण का अस्तित्व अंशी पर निभंर रहतादहै ओरगुणका द्रव्य पर, उसी 
प्रकार जीव का अस्तित्व ईश्वर के उपर निभंर रहता है, क्योकि जीव है अंश 


ओर श्चरदहै अणी; जीवै नियम्य ओर ईश्वर है नियामकः; जीव है आधेयं 
ओर ईश्धर है आधार । इस तरह के सम्बन्ध होने से स्पष्टटै कि जीव ईश्वर के 


ऊपर आधित तथा निभर रहतादहै। पेसी दशाम ईश्वर की शरण में गये 
चिना जीव का निस्तार तथा कल्याणनहींहौ सकता । वह॒ अशेषगुणों का 
आकारै, द्याका समृद्रटै तथा कर्णा का निधि दहै; वह जीव की दीन 
दणा को देखकर स्वयं द्वित होता टे । अतः जीव-ईश्चर के इस सम्बन्ध-निणेय 


सते स्पष्टद्वै किं रामानुज के अनुसार प्रपत्ति ( शरणागति) ही जीव की 
आघ्यात्मिक उन्नति का सवश्व साधने) 


इस प्रसंग में "तत्‌ त्वमसि महावाक्य की रामानुजीय व्याख्या भी ध्यान 

देने-योग्य है। ^त्वं' पदार्थं साधारणतया जीव का प्रतीक माना जाता है, पर 

विशिष्टाद्रौत मत में “त्वं का अथं है--अचिद्‌ विशिष्ट जीव-शरीरवाला ब्रह्य । 

'तत्‌' पद से अभिप्राय है सवेज्ञ, सत्यसंकल्प, जगत्‌- 

"तत्त्वमसि" का अर्थं कारण ईश्वर से। इस प्रकार इस महाकाव्य का 

अभिप्राय है कि अन्तर्यामी ईश्वर तथा विश्वप्रपचचका 

निर्माता ईश्वर दोनों की तात्त्विक एकता है, अर्थात्‌ एक विशेषण से विशिष्टः 

ईश्वर तदन्य-विशेषण से विशिष्ट ईश्वर के साथ नितान्त अभिन्न है । अतः 

एकता विशिष्ट ईश्वरकीहै ( विशिष्टयोरक्यम्‌ )। इसी कारण रामानुज 
सिद्धान्त की "विशिष्टाद्वैत" संज्ञा दी गईहै 

सष्ट-वि चार 

सृष्टि के विषय में रामानुज उपनिषदों के सिद्धान्तो का अक्षरशः पालन 

करते है । सर्वव्यापी ब्रह्म मे चित्‌ ओर चित्‌ दोनों तत्त्व विद्यमान रहते है । 

इनमें चित्‌ जीव का द्योतक है भौर अचित्‌ जडतत्तव या प्रकृतिका। वे 
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वेताश्चतर उपनिषद्‌, पुराण तथा स्मरृति-ग्रन्थो में वणित प्रकृतिके ल्प को 
स्वयं स्वीकार करते । श्वेताश्वतर के अनुसार प्रकृति एक दहै, अनादि 
(अजा ) है तथा अपने समान दही बहूतसी प्रजाओंकी सृष्टि करने वाली 


है। इतना तो सांख्थ भी मानतादहै, परन्तु रामानुज तथा सांद्यमतमें इस 
वातको लेकर भददटै कि रामानज प्रकृति को ईश्वर का अंण तथा ईश्वर के 


द्वारा प्ररिचालित मानते हैं। प्रकृति स्वयं सृष्टि नहीं करती ( जसा साद्य 
मानता है ); प्रत्युत ईश्वर की अध्यक्षतामेंही वह सृष्टिका कायं करती दहै । 
सवेशक्तिमान्‌ ईश्वर की इच्छा से सूक्ष्म प्रकृति स्वयं तीन प्रकार के तत्वो-- 
तेज, जल तथा पृथिवी- में विभाजित हो जाती है, जिनमें क्रमशः सत्त्व, रज 
तथा तमोगुण पाये जाते हँ । इन्हीं तीनों तत्वों के नानाप्रकार के संयोग त्तथा 
मिश्रण के फल से जगत्‌ के स्थूल पदाथे उत्पन्न होते है ओर इसीलिएये तीनों 
तत्त्व ससार के प्रत्येक पदाथं मे विद्यमान रहते हँ । इस मिश्रणक्िया कानाम 
व्रिवृत्त-करण दै । इसका मूलतः संक्रेत छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में पाया जाता है 
जिसे रामानुज ने अपने सिद्धान्त के लिए अपनाया दहै) 
ईश्वर अपनी माया शक्तिके द्वारा जगत्‌ की सष्टिकरतारहै। माया क्या 
है? माया का अथं है-अद्‌भृत पदार्थोकी सृष्टि करनेवाली णक्ति। इस 
मायासे युक्त दोनेसे श्वेताश्वतरमे ईश्वर को मायावी कहा गया! इमे 
रामानुज अक्षरशः मानते टै, परन्तु ईश्वर को मायावी कटने का इतनाही 
तात्पर्यं है कि उसकी सृष्टिलीला अदृभृत तथा विचित्रहोती है । ईश्वर की यह्‌ 
` ष्टि उतनी ही वास्तविक तथा सत्य हँ जितना स्वय ईश्वर । शङ्कुर के समान 
रामानुज इस संसार को काल्पनिक तथा असत्य नहीं मानते । जहां शङ्कुर 
विवतंवाद के सिद्धान्त को सृष्टिव्यापार के लिए सत्य मानते है, वहां रामानुज 
परिणाम के सिद्धान्तको ही ठीक मानते दटैँ। संसार तथा सृष्टि श्रममात्र 
दै-इस मत को रामानुज नहीं मानते। उनके मतम ज्ञानमात्र ही सत्य 
होता है गौर कोई मी वस्तु मिथ्या नहीं है ` इसी तथ्यके आघार परवेसुष्टि 
को सत्य मानते है । समस्त वैष्णव आचायं शङ्कुराचायं के मायावादका 
खण्डन करने मे अपनी शक्ति लगाते दहैं। रामानुज भी मायावाद का खण्डन 


अनेक तर्कोंके वल पर करते है, तथा अद्भंतवादियोंने भी अपने मतका 
समर्थन अपनी युक्तियों के सहारे किया है। यह खण्डन-मण्डन का क्रम आज 
भी चलता है) | 
जगत्‌ 

ज्ञानशुन्य विकारास्पद वस्तु को “अचित्‌' कहते है । लोकाचायं ने ( तत्त्व 
श्रय, प° ४१ ) अचित्‌ तत्त्व के तीन भेद माने ह--णुद्धसत्त्व, भिश्नसत्तव भौर 
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सत्त्व शून्य 1 शुद्धसत्त्व का दूसरा नाम नित्यविभूति टै! इस 

अचित्‌ तत्तव॒ सत्त्व की कल्पना रामानुज दशंन की विशेषता है 1 मिश्वसत््व 
तमोगुण तथा रजोगुण से मिध्रित होने के कारण प्राकृतिक 

सृष्टिका उपादानदहै। इसीका दूसरा नाम माया, अविद्याया प्रकृति" है। 
सतत्वशून्य तच्च 'काल' कहलाता है । : शुद्धसत्त्व को शुद्ध कहने का तात्पयं यद्‌ 
है कि इसमें रजोगुण तथा तमोगुण का लेशमात्र भी संसगं नहीं रहता 1 यह्‌ 
नित्य, ज्ञानानन्द का जनक निरवधिक तेजोरूप द्रव्यविशेषदहै। इस कारण 
ईश्व र, नित्य पुरुषों तथा मुक्त पुरुषों के शरीर, भोगसाधन वन्दनकुसुमादि तथा 
भोगस्थान स्वगदिको की उत्पत्ति भगवान्‌ के संकल्पमात्रसे होती रहै । ईश्वर 
तथा नित्य पुरूषो के शरीर भगवान्‌ की तित्येच्छा से सिद्ध ह, मुक्त पुच्पोका 
शरीर भगवान्‌ के संकत्प से उत्पन्न होतादै। भगवान्‌ के व्यूह्‌विभवादि खूप 
एसी णुद सत्त्व के उपादानसे निमित होते है। वे प्रकृतिजन्यन होनेसे 
धप्राठरतरैँ। रामानुज का यह मुख्य सिद्धान्तदहै कि आत्मा विना शरीरके 
किसी भी अवस्थामे अवस्थित नहीं रह सकता । अतः मुक्तावस्थामेभी 
भात्मा को णरीर प्राप्त होता है, परन्तु शुद्ध सत्व का वना हुआ वट्‌ शरीर 


अप्राकृत रोता टै जर भगवान्‌ कीसेवा करने के निमित्त धारण किया जाता 
है। इसी नित्य विभृत्तिकानाम त्रिपाद विभूति, परम पद, परम व्योम, 


जमृत, ्वकुण्ठ, अयोध्या--आदि है 
( ग ) साधन-मामे 

ईश्चरभक्ति८ 

वेदान्त के शुष्क अध्ययनसे कुष्ठ भी सिद्ध नहीं होता । यह्‌ तो पुस्तकों का 
ज्ञान है, तथा किसीके द्वारा अनुभूत तथ्य की शाब्दिक पुनरावृत्ति टै । यथाथ 
ज्ञान तो अपरोक्ष ज्ञान दहै । ज्ञान के विना मुक्ति नहीं मिलती-उपनिषदों का 
यह मन्तव्य वित्करुल ठीक है, परन्तु ज्ञान का अथंक्याटहै ? यथाथं ज्ञान ईश्वर 
की ध्रुवा स्मृति या निरन्तर स्मरण को कहते ह। यही उपासनाया भक्तिहै। 
भगवान्‌ की प्राप्िमें भक्ति दही मुख्य साधन टै जिसकी प्रापि में वैदिक कर्मोका 
अनुष्ठान साधक तया सहायक होता दै । अतः जहां शंकर केवल ज्ञान के मागं 
को ही उपादेय वतलाते है, वहां रामानुज ज्ञानकमं-समुच्चयवादी अर्थात्‌ 
कमं की सहायता से उपलब्ध ज्ञानरूप भक्तिको ही जीव के विस्तार के लिएश्रेष्ठ 
उपाय मानते है । भक्ति से प्रसन्न होकर जब भगवान्‌ जीव के समस्त बन्धनो ओर 
क्लेशो का नाश कर देता है, तब उसे ब्रह्मज्ञान हो जाता है। भक्ति का भी सवंश्र्ठ 
तात्पयं प्रपत्ति से है । भरपत्ति ही ईश्वरीय.अनुकम्पा पाने का सवश्रेष्ठ साधन है। 
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शरणागतिः का लक्ष्य है शरण में आना अर्थात्‌ भगवान्‌ ही हमारी गतिरहै, 
गन्तव्य स्थान दटै। वहीं लौट कर आनाहौी शरणागति का लक्ष्य है। शरणापन्न 
जीव ही भगवत्करृपा का प्रिय पात्र बनता है-- भक्ति शास्त्र का यही निष्कषं है। 


सकल-कल्याणगुणनिधान भगवान्‌ नारायण के अनुग्रहसे ही जीव इस 
विषम संसारसे मृक्तिलाभ करतादै। मूक्तिके लिए कमं भी उपादेय ह। 
वेद-विदित कमं के अनुष्ठान से चित्त की शुद्धि होती है । अतः वर्णश्रिम-विहित 
कर्मो का विधान मानव-मात्र का कतव्य है। चित्तणुद्धिहोनेपरदहीत्रह्मकी 
जिज्ञासा उत्पन्न होती है। अतः कममीमासा का अध्ययन ज्ञानमीमांसा के 
लिए आवश्यक तथा पूवेवर्ती है! कमं के साथ भक्तिके उदय होनेमें ज्ञान 
सहकारी कारण ह° । मुक्तिके उदय होनेमें भक्तिही प्रधानकारणदहै' ओौर 
भक्तिमे भी परा प्रपत्ति-शरणागति। जवतक जीव भगवान्‌ के शरणमे 
नहीं जाता, तवतक उसका परम कल्याण नहीं हो सकता । परन्तु शरणागति 
के लिए कर्मो का अनुष्ठान उचित टै या अनुचित ? इस पर श्रीवेष्णव आचार्यो 
में पर्याप मतभेद है । “टेकलै' मत के संस्थापक श्रीलोकाचाये प्रपत्ति के लिए 
कर्मानुष्ठान को आवश्यक नहीं मानते । मार्जारकिशोर को ओर दुष्टिपात 
कीजिए । बिल्ली का वच्च] निःसहाय भावस माताके शरण में उपस्थित 
होता है, तव चिल्ली उसे अपने मह मे रखकर -एक स्थान से दूसरे स्थान पर 
पहुंचा देती दहै। भक्त के प्रति भगवान्‌ कीङ्कपा भी उस प्रकार “अहैतुकी 
होती है ! नारायण की अनुग्रहशक्ति का उदय भक्तों को दीनदशा के निरीक्षण 
से आपसे भाप होता है । 


'वडकल' मत के आचायं वेदान्तदेशिक कपिकिशोर के दुष्टान्त से प्रपत्ति 
के लिए भक्तों के क्मनुष्ठान करने पर जोरदेतेहँ। जो कुष भी हो, प्रपत्ति 
से ओ भगवान्‌ गम्य है, उन्हे पाने का दूसरा उपाय है ही नहीं। “मामेकं 
शरणं ब्रज" यह गीता का उपदेश नितान्त माननीय है। अकिचन, दीन 
भाव से भगवान्‌ की शरण मे प्राप्त होनेवाले भक्त के समस्त दुःख भगवदनुग्रह 
से छिन्न-भिन्न हो जाते हैः । 

प्रपत्ति के वशीभूत भगवान्‌ जीव को पूणंज्ञान की प्राति करा देते है, जिसका 
फल ईश्वर का अपरोक्षज्ञान होता है, मुक्तिके लिए ईश्वर का साक्षादनुभव ही 
अन्तिम साधन है, परन्तु उस भअवस्था-तक समस्त वर्णाश्रम विहित कर्मोंका 





१. द्रष्टव्य रामनुज- वेदाथंसंग्रह, प° १४५ ९४७ । 
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सम्पादन होना ही चाहिये । अद्रतियों के कल्पनानुसार कमं का संन्यास न्याय्य 
नहीं है । अविद्या (कम) के द्वारा मृत्युको दूर कर विद्या ( भक्ततिरूपापन्न 


ध्यान } केद्वारा अमृत पाने का सिद्धान्त ईशोपनिषद्‌ ( ए्लो० ११) मे 
वणित है । 


अद्रेत वेदान्त के अनुसार मृक्त आत्मा ब्रह्य के साथ अभिन्न रूपो जाता 
है, परन्तु विशिष्टाद्रंत के अनुसार वह ईश्वर के समानः' होतादहै। ईश्वरके 
साथ उसका एेकात्म्य सम्पन्न नही होता दहै । वह्‌ ब्रह्मके स्वरूप तथा गुण 
को अवण्यपा लेता दहै, परन्तु ब्रह्मके साथ मिल कर एक नहींहौ जाता । 
मुक्तं जीव ब्रह्य नहीं होता, वह्‌ ब्रह्मके सदुण ( ब्रह्मप्रकार ) हो जाता है । 
मुक्त जीव मं सवंज्ञत्व तथा सत्य-संकल्पत्व गुण अवश्य आ जाते हँ, परन्तु 
सवक्तृत्व गण ईश्वर के ही साथ रहता दहै । जीवम अविद्या के आचरित 
होने को योग्यत्ता सदा वनी रहती दै, परन्तु ईश्वरम एेसा नहीं! अतः 
जीव का परमात्मा के साथ एेक्य सम्पन्न नहीं होता? । मुक्त जीव न्वराट्‌ , 
अनन्याधिपति तथा सकल्प-सिद्ध हो जाता है, परन्तु उसे जगत्‌ की सुष्टि,. 
स्थिति तथा लय में तनिक भी अधिकार नहीं रहता । जीवित दशानें मुक्ति. 
नहीं हो सकती, अतः अन्य वेष्णव सम्प्रदायो के अनुकूल रामानुज के मतमें 
भी 'जीवन्मुक्ति मान्य नहीं है, केवल 'विदेहमृक्ति' ही सम्भवदै। वेकुण्ठमें 
भगवान्‌ का किकर वनना ही--कंकयं हौ- परमा मुक्ति टै।। 
श्री कण्ठाचायं (१३ श० का उत्तराधं) का सिद्धान्त रामानुज सिद्धान्त के ` 
नितान्त अनुकूल है । अन्तर इतनाहीटै कि यहां ईश्वर शिव रूपमे माने गये 
है । श्रीकण्ठ ने इस "शंव-विशिष्टादरत' का समथेन ब्रह्मसूत्र पर भाष्य लिखकर 
किया दहै, जिस पर अप्पय दीक्षितने “शिवाकमणिदीपिका' नामक महत््वपूणं ` 
टीका लिखी है । अतः आपके मतमें सगुण ब्रह्य ही परमाथं भूत है" तथा 
चित्‌ अचित्‌ उसके प्रकार दहं । शिव, महदिव, उग्र आदि संज्ञाय परब्रह्म. 
कीहीरै। 
२ ~^ 
माध्वमत 
माध्वमत का दूसरा नाम ्रह्मसम्प्रदाय' है। वायु से यह्‌ मत हनुमान्‌ को 
प्राप्त हआ, हनुमान से भीम को तथा अन्त मे आनन्दतीथं को 1 आनन्दतीथं 
काही प्रसिद्ध नाम मध्व, पूणंवोध या पू्णेप्रज्ञ है। दक्षिणम 
आचायं “उड्पी' नामक प्रसिद्ध स्थानके पास ११९६ ई० मे इनका 
जन्म हुआ तथा १३०३ ई° में इनकी मृत्यु मानी जाती है।. 
२६९ भा० दश 
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भारतके प्रमुख तीर्थोमे पर्यटन कर आपने अपने द्वतमत का प्रचुर प्रचार 
किया । आपके ३७ प्रन्थोंमें से कतिपय प्रसिद्ध ग्रन्थये हैँ -( १) ब्रह्यसूत्र- 
भाष्य; (२) अनुन्याख्यान (सूत्र की अत्पाक्षरा वृत्ति; जिस पर ^न्यायविवरण' 
स्वयं आचायं ने, "न्यायसुधा" जयतीश ने तथा न्यायसुधा की परिमल नाम्नी 
टीका राघवेन्द्र यतिने लिखी दै), ( ३-७ ) एेतरेय, छान्दोग्य, छन, कठ, 
बृहदारण्यक आदि उपनिषदों पर भाष्य, (८) गीताभाष्य, ( € ) भनागवत- 
तात्प्यनिर्णेय ( टीका-यदुपत्तिकी ), (१०) महाभारत-तात्पयंनि्णय, 
( ११) विश्णुतत्त्वनिर्णंय, ( १२) प्रपच्चमिध्यात्वनि्णेय, ( १३) गीता- 
तात्पयं निर्णय, ( १४ ) तन्त्रसारसंग्रहु आदि। नारायण पण्डित ने 'मध्वविजय' 
तथा “मणिमञ्ञरी' मे मध्व का प्रामाणिक जीवन-चरित लिखा दै। 
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जयतीथं ( १४ णा० ) प्रकाण्ड पाण्डित्य के लिए प्रसिद्धदहै। इन्टों 
मध्व के भाष्यों पर विद्रत्तापुणं वृत्ति-ग्रन्थों की रचना कर दत-सिद्धान्त को 
परिपुष्ट किया । माध्वमत में जयतीथं के समान विद्वान्‌ विरला ही हृजा। 
जयतीथं ने मध्व के सूत्रभाष्य पर "तत्त्वभ्रकाशिका' ओर तत्त्वोद्योत, तत्वविवेक, 
ततत्वसंख्यान, प्रमाणलक्षण तथा गीताभाष्य ( टीका न्यायदीपिका } के ऊपर 
अन्य सुवोध टीकायें ही नहीं लिखी, प्रत्युत प्रमाण-पद्धति' ओर “वादावली' 
जैसे मौलिक ग्रन्थो की रचनासे अघ्त का खण्डन कर पयि मात्रा मं द्ैतमत 
की स्थापना की। प्रमाण-पद्धति' की अष्ट टीकायें इसके महत्व को स्पष्टतः 
प्रदशित करती हैं) 
व्यासतीथं ( १५ श० )-- माध्वमत के उद्भट विद्वान्‌ ये। इनका सवं- 
श्रेष्ठ मौलिक ग्रन्थ ^न्यायामृत' है, जिसका खण्डन मधुसूदन सरस्वती ने “अद्वैत 
सिद्धिः में क्रिया। इसी न्यायामृत ने दंत-अदधेत सम्प्रदाय में धनघोर वाग्यद्ध 
की अवतारणा को, जो आज भी खण्डन-मण्डनलू्पसे चल रहा है । इनके 
अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ तकंताण्डव, तात्पर्यचन्द्रिका ( जयतीथं की तत्त्वप्रकाशिका 
की टीका ), मन्दारमञ्ञरी, भेदोज्जीवन, मायावाद-खण्डन टीका आदि रह। 
इनके ^न्यायामृत" के ऊपर कमसे कम १० विष्यात टीकायं हैँ, जिनमें रामा- 
चायं की (तरगिणी' तथा विजयीन््रतीथं का कण्टकोद्धार! अद्र॑तसिद्धिके खण्डन 
होने से विशेष प्रसिद्ध दहै । | 
रधघूपततमतीथं ( १५५७१५९६ ई० )-- माध्वप्रन्यकारो मेँ भाववोधाचायं 
या भावबोधकारके नाम से प्रसिद्ध ह । इन्होने विष्णु-तत्त्वनिणेय' तथा जयतीरथं 
के तत्त्वप्रकाशिका पर (भावबोधः' नामक व्याध्यायं लिखी, पर इनका स्वंश्ेष्ठ 
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ग्रन्थ मध्वाचायं के व्रह्दारण्यक्रभाष्य की टीका परब्रह्मभ्रकाशिका' है। इनके 
शिष्यो मे तरगिणीकार राभाचायं तथा वेदेश भिश्चु मुख्य है । वेदेश माध्वमत 
के विद्वान्‌ व्थाख्याकारों मे माने जाते है, जिन्होंने 'तत्वोधोतपस्विका', एेतरेय, 
छान्दोग्य, केन पर माध्वभाष्य की टीका तथा प्रमाणपद्धति' पर सुन्दर व्याख्या 
निर्माण कर विपुल कीति प्राप्तकी है । न्यायामृत पर “भामोद' ओर 'तात्पयं- 
चंद्रिका' टीका के लेखक विजयीन्द्रने गीता की मधुसूदनी टीका की 
आलोचना 'गृढाथंदीपिकायुक्तिमत्लिका' मंकी है। वे रामाचायं के सम- 
कालीन थे । 
वनमाली मिश्च ( १७ श० ) मथुरा के आस-पास के निवासी तदशीय 
ब्राह्मण ये । द्रत साहित्य में इनका नाम गौरव के साथ लिया जाता है । इनके 
विपुल ग्रन्थोमेंसे (माध्वमुखालंकार' अप्पय दीक्षित के “माध्वमतमुखमदन 
का तथा -न्थायामृतसौगन्ध्य ओर तरगिणी सौरभ" अदेतसिद्धि ओर गौड 
ब्रह्मानन्दी के पाण्डित्यपूर्णं खण्डन दहैँ। 'वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली' ब्रह्मसूत्र 
की टीका है । अप्पय दीक्षित के ग्रन्थ के खण्डन में “अभिनवगदा', 
'अभिनवतकंताण्डव तथा तात्पयंदीपिका की टीका “अभिनवचंद्रिका" के 
निर्माता सत्यनाथ यति ( १६५० ई० ) वनमाली भिश्रके समकालीन ये। 
वेणीदत्त की “भेदजयश्री' तथा "वेदान्तसिद्धान्त-कण्टक' इसी काल कीं 
रचनायें हैँ। कंगाल के पूर्णानिन्द चक्रवर्तीं की तत्त्व-मुक्तावली (या 
मायावादशतदूषणी ) ने अद्रेत मत के खण्डन में एक नई दिशा बोज निकाली 
है। अद्रैत वेदान्तके समानद्धेत मतकी भी साहित्यिक सम्पत्ति वहत है, 
परन्तु अधिकांश प्रन्थ अभी तक अप्रकाशित हीह । 
माध्व षदाथे-मीमांसा 
( माध्वमत में दस पदार्थं माने जाते है द्रव्य, गुण, कमे, सामान्य, विशेष, 
विशिष्ट, अंशी, शक्ति, सादृश्य ओर अभाव। इन पदार्थों का विशेष वर्णन 
पद्मनाभ ने अपने "मध्वसिद्धान्तसार' मे विशदरूपेण किया है। 
पदार्थं मेद इनमें कतिपय पदार्थो के वणेन मं न्याय वेशेबिककेसाथ साम्य 
होने पर भी अधिकांशमें माध्वमत कौ विशेषता है। द्रव्य 
बीस प्रकार का माना जाता है- परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकाशः, 
प्रकृति, गुणत्रय, महत्‌ तत्व, अहंकार तत्त्व, बुद्धि, मन, इन्द्रिय, मात्रा, भूतः 
ब्रह्माण्ड, अविद्या, वणं, अन्धकार, वासना, काल ओौर प्रतिबिम्ब । गुण" के 
अनेक प्रकार है, जिसमें वंशेषिक गुणों के भतिरिक्त शम, दम, कृपा, तितिक्षा 
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गौर सौन्दये आदि की भी गणनादहै। "कर्मं" तीनप्रकारका है :-- विहित, 
निषिद्ध तथा उदासीन । उदासीन कम परिस्पन्दनात्मक है जिसके भीतर 
उत्क्षपण, अपक्षपण आदि नानाविध कर्मो का अन्तर्भाव होता है । नित्यानित्य 
भद तथा जाति-उपाधि भेदसे “सामान्य'दो प्रकारका होता है। भेदके 
अभाव होने पर भी भेद-व्यवहार के निर्वाहक पदार्थं को 'विज्ञेप' कहते टै" * । 
परमात्मामे भी विशेष को स्वीकार करना पडता टै। विज्ञानानन्दरूप 
परमात्मा में इस विशेष के कारण भेद दष्टिगोधर होता दहै । यह्‌ विशेष जगत्‌ 
के समस्त पदार्थोमें रहता है, अतएव अनन्त दहै । विशेषणसे संयुक्त पदाथ 
को "विशिष्ट" कहते हँ । हस्त-पादादि से व्यतिरिक्त समग्र अवयवविशिष्ट पदार्थं 
अंशी हैँ । सादुश्य' तथा अभावः की कल्पना में कोई नवीनता नहीं है । 

"शक्तिः चार प्रकार की टै-( १) अचिन्त्य शक्ति, (२) आधेय 
शक्ति, ( २ ) सहज शक्ति भौर ( ४ ) प्रद णक्ति। “अचिन्त्य शक्ति अधरटित- 
घटना-पटीयसी होती है ओर भगवान्‌ विष्णमेंही निवास करती दहै। भगवान्‌ 
मे ही विचित्र काये-सम्पादन का अलौकिक सामथ्यं रहतादटै। परमात्मामें 
विषय गुणों की सावंकालिक स्थिति इसी शक्तिके कारणटै। लक्ष्मी, वायु 
सादि की शक्तियां परमात्मा की अपेक्षा कोटिगुण न्यून होतीर्है। (२) दूसरे 
के द्वारा स्थापित शक्ति को आधेय शक्ति" कहते हँ (अन्याहितशक््तिराधेयशक्तिः) । 
विधिवत्‌ प्रतिष्टा करनेसे प्रतिमामेंजो देवता का सान्निध्य उत्पन्न होताहै वही 
आधेय शक्ति' है । कामिनी के चरणाधात से अशोक का पुष्पित होना ओौर 
ओषघलेप से कास्य-पात्र का स्वच्छ हो जाना इसी शक्ति से सम्पनन होता है । 
(३) का्यमात्र के अनुकूल स्वभाव-रूपा शक्ति “सहज शक्ति" है। यहु 
सर्व-पदाथं-निष्ठा होती है । पदाथं-भेद से यह्‌ नित्य भी होती है तथा अनित्य 
भी । ( ४) पदपदाथं में वाचक-वाच्य-सम्बन्ध पदशक्ति' कहलाता है । मुख्या 
ओर परम मूख्या भेदसे यहदो प्रकार की होती है। “इन्द्र शब्द का “पुरन्दर 
अथ मुख्या वृत्ति से गौर "परमेष्वर' अथं परम मूख्या वृत्ति से होता है । 

। परमात्मा-- साक्षात्‌ विष्णु है । परमात्मा अनन्तगुण-परिपूर्णं है, अर्थात्‌ 
भगवान्‌ क गुण अनन्त हैँ तथा उनमें प्रत्येक गुण निरवधिक ओौर निरतिशय ह । 
उनमें सजातीय उभयविध आनन्त्य है । उत्पत्ति, स्थिति, संहारः; नियमन, ज्ञान, 
आवरण, वन्ध ओर मोक्ष-इन आके कर्ता भगवान्‌हीरहैं। वे स्वजन हैँ तथा 
परम मुख्या वृत्ति से समस्त पद-वाच्य हैँ । वे जीव, जड. भौर प्रकृति से अत्यन्त 
विलक्षण हैँ । ज्ञान, आनन्द आदि कल्याण गुण ही भगवान्‌ के शरीर हँ 1 अतः 
शरीरी होने पर भी नित्य तथा सवस्वतन्तर है । वे एक होकर भी नानारूप धारण 


वैष्णव दशेन ४०५ 


करते हैँ । इनके समस्त रूप स्वयं परिपूणं है, अर्थात्‌ उनके मत्स्यादि अवतार 
स्वयं परिपणे है" । मत्स्य, कूर्मादि स्वल्पो से, कर-चरणादि भवयवों से, 
ज्ञानानन्दादि गुणोंसे भगवान्‌ अत्यन्त अभिन्न है। अतएव भगवान्‌ तथा 
भगवान्‌ के अवतारो मे भेद-दृष्टि रखना नितान्त अनुचित है। 

लक्ष्मो-परमात्मा की शक्तिटै। वह्‌ केवल, परमात्माके ही अधीन 
रहती है; अतः उससे भिन्न है"* । इस प्रकार भाध्व मत में तन्त्र मतके विपरीत 
शक्ति ओर शक्तिमानमे पूणं सामञ्चस्यया अभेद भाव नहीं रहता । लक्ष्मी 
भगवान्‌ से गणादिकोंमे कुच न्यून दही रहती है । परमात्मा के समान ही लक्ष्मी 
नित्य मुक्ता है, नाना-रूपधारिणी भगवान्‌ की भार्यां हैँ। जिस प्रकार 
परमात्मा अप्राकृत दिव्य शरीर से सम्पन्न है, लक्ष्मी भी उसी प्रकार अप्राकृत 
देह धारणी हैँ । ब्रह्म, रुद्रादि अन्य देवतागण शरीरकेक्षरण (नाश) होने 
से क्षर है, परन्तु लक्ष्मी दिव्यविग्रहवती होने से "अक्षरा हं । परमात्मा देश, 
काल, तथा गुण इन तीनों वस्तुओंके द्वारा अपरिच्छिन्न है, परन्तु लक्ष्मी 
परमात्मासेगुणमे न्यूनैः तथापि देश ओर काल की दृष्टि से उनके समान 
ही व्यापक रैः ॥ 

जीव --अज्ञान, मोह, दुःख, भयादि दोषां से युक्त तथा सं्ारशील होते 


द । ये प्रधानतया तीन प्रकारके होते हँ मुक्तियोग्य, नित्यसंसारी ओर 
तमोयोग्य । मूक्ति प्राप्त करनेके अधिकारी जीव देव, ऋषि, पितु, चक्रवर्ती 


तथा उत्तम मनुष्य रूपसे पांच प्रकार होते दै । नित्यसंसारी नीव सदा सुख- 
दुःख के साथ मिश्रित रहत। है ओौर स्वीय कर्मानुसार ऊंच-नीच गति को प्राप्त 


कर स्वगं, नरक तथा भूलोक में विचरण करताहै। इस कोटि के जीव 
मध्यम मनुष्य" कहे जाते ह. । वे कभी मुक्ति नहीं पाते। तमोयोग्य जीव 
चार प्रकारके होते है, जिसमें दत्य, राक्षस तथा पिशाचो से साथ अधम 
मनुष्यों कौ गणना है। इस प्रकार गुणों के तारतम्यके कारण मनुष्य तीनों 
श्रेणियों में अन्तर्भुक्त किया गया है। संसार मे प्रत्येक जीव अपना व्यक्तित्व 
पथक्‌ वनाये रहता है । वह अन्य. जीवों से भिन्न है, तथा सर्वज्ञ परमात्मा से 
तो सुतरां भिन्न है। संसार-दशामें हो जीवों में तारतम्य नहीं है, प्रत्युत 
मुक्तावस्था मे भी वह भिन्नता विद्यमान रहती है", मृक्त पुरुष आनन्द का 
अनुभव अवश्य करता है, परन्तु माध्वमत मे आनन्दानुभूति मे भी परस्पर 
तारतम्य होता है । मुक्त जीवों के ज्ञानादि गुणों के समान उनके आनन्द 


मे भी भेद है। यह सिद्धान्त माध्वमत कौ विशेषता है। मुक्तावस्था मे जीव 
परम साध्यको प्राप्तकर लेता है ( निरंजनः परमं साम्यमृपंति- मुण्डक, 


३।१।३ ) इस श्रुति का तात्पथं प्राकृतविषयक है, अभेदविषयक नहीं । 
भगवान्‌ के साथ वचंतन्यांश को लेकरही जीव की एकता प्रतिपादित की 
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जाती है, परन्तु -समस्त गुणो पर दृष्टिपात करनेसे दोनों का पृथक्त्व ही 
परमाणसिद्ध दै. । 

अव्याकृत आकाश! न्याय~वंशेषिक का “दिक्‌' है, जो सृष्टि ओौर प्रलयमें 
भी विकारशून्य रहता है । यह भूताकाश से सवंथा भिन्न दै, क्योकि उत्पन्न 
होने से भूताकाश अनित्यदहै, परन्तु अव्याकृत आकाश नित्य, एक तथा 
व्यापक है। इसके अभाव मे समस्त जगत्‌ एक निविड पिण्ड वन जाता टै। 
लक्ष्मी इसकी अभिमानिनी देवता है। प्रकृति" साक्षात्‌ या परम्परया विश्ठ 
का उपादान कारणदहै या जडरूपा, नित्या, व्याप्ता, सवं-जीव्लिग-णरीर- 
रूपा रै रमा इसकी अभिमानिनी देवतादहै। इस प्रकार दैतवादी माध्वों 
के मत में इस जगत्‌ के जन्मादि व्यापारमें परमात्मा केवल निमित्त कारण है 
मौर प्रकृति उपादान कारण । गुणत्रय" प्रसिद्ध टैँ। अन्य वैष्णव मतों के 
अनुरूप माध्व मत भी शुद्ध सत्त्व की सत्ता स्वीकार करता टै, जिससे मूक्त 
जीवों के लीलामय विग्रह निमित होते ह । सत्त्वाभिमानी श्री, रजोऽभिमानी 


भ्‌ तथा तमोभिमानिनी दुर्गा होती हैँ 1 महत्तत्वादि अन्य द्रव्यो की कल्पना 
सांख्य तथा पुराणों के अनुरूप ही है। 

साघनमाग- श्रवण, मनन, ध्यान के साथ.तारतम्य-परिज्ञान तथा 
पन्चभेद ज्ञान का होना अत्यावश्यक है। जगत्‌ के समस्त पदार्थं एक दूसरेसे 
बढ़कर है । ज्ञान-सुखादि का अवसान भगवान्‌ मेही होता दहै । यही तारतम्य 
ज्ञान दटै। भदर्पाच प्रकारका होता है--(१) ईश्वर का जोव से भेद, (२) 
ईश्वर का जडसे भेद, (३) जीव का जड पदाथं से भेद, (४) जीव का दूसरे 
जीव से भेद, तथा (५) एक जड पदां का दूसरे जड पदाथे से भेद। इन 


पचविध भेदों का परिज्ञान माध्वमतमें मुक्ति-साधक है। उपासना दो प्रकार 
की होती है-सन्ततशास्त्राभ्यासषरूपा आर ध्यानरूपा । अधिकारी भेद से 


उपासना का उपयोग होता है । ध्यान" से तात्पयं इतर विषयों के तिरस्कार- 
पुवंक भगवद्विषया अखण्ड स्मृतिसे है (ध्यानं च इतर-तिरस्कार-पू्वंक-भगव- 
द्विषयकाखण्डस्मृतिः- म० सि° सा०, प° १६६ ) । जीव मोक्षके लिए भी 
परमात्मा के अधीन रहता है । भगवान्‌ के नसगिक अनुग्रह हुए विना परतन्त्र 


जीव चाशा कार्यो का भी सम्पादन नहीं कर सकता, मुक्ति की कथा तो 
दूर ठंहरी अपरोक्ष ज्ञान के अनन्वर परम भक्ति उत्पन्न होती है ओर उसके 


बाद परम अनुग्रह का उदय होता है, अनन्तर मोक्ष का जन्म होता 
है। मोक्ष चार रकार का है कर्मक्षय, उत्क्रान्ति, अविरादिमा्गं भौर 
भोग 1 सालोक्य, सामीप्य, सारूप्य तथा सायुज्य भेद से भोग चार प्रकारका 
है। भगवान्‌ में प्रवेश कर उन्हींके शरीर से भानन्द का भोग करना (सायुज्य 
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है“, जो समग्र भोगोमें श्रेष्ठ माना जाता है। इन मृक्त जीवों में भी आनन्द 
का तारतभ्य मानना माध्वमत की विशिष्ट कल्पना दहै। । 
हनुमान्‌ ओर भीम के अनन्तर वायुके तृतीय अवतारभूत मध्वाचायं के 
मत का सक्षि परिचय इस पद्यमें वड़ो सुन्दरता के साथ दिया गया है-- 
श्रोमन्मघ्वमते हरिः परतमः सत्यं जगत्‌ तन्तवतो 
भेदो जीवगणा ह्रेरनुचरा नीचोच्चभावं गताः । 
मुक्तिनं जसुखानुभूतिरमला भक्तिश्च तत्साघन- 
मक्षादित्रितयं प्रमाणमखिलाम्नायंकवेद्यो हरिः ॥ 
~ ६ \ र 
नम्बाक-मत 
"ह्‌ रिगुरस्तवमाला' में उल्लिखित गरुपरम्परा के अनुसार निम्बाकं मतके 
आद्य आचार्य हुसनारायणदहैँजो राधाकृष्ण को युगल मूतिके प्रतीक दहै, 
उन्टोने इस मत की दीक्षा सनत्कुमार को दी, जो 
आचाय सनन्दनादि रूपसे चतुज्दूहात्मक है । सनत्कुमार के शिष्य 
तरेता युगमेंप्रेमा-भक्तिके स्वंश्रष्ठ उपदेशक नारदजी थे, 
जिन्टोने इस तत्व को सुदशेन चक्र के अवतारभूत निम्बाकं को बतलाया । 
निम्बाक-तेलंग ब्राह्मण थे। 'सिद्धान्तजाह्भवी' ( प्रथम श्लोक ) केः 
अनुसार इनका असली नाम नियमानन्द था; निम्ब के वृक्षपर अक (सूर्म) का 
रातके समय साक्षात्‌ दशन करानेके कारण इनका नाम निम्वाकंया 
निम्बादित्य पड़ा । इनके प्रधान ग्रन्थ है :-(१) वेदान्तपारिजात-सौरभ 
( ब्रह्मनूत्र का नितान्त स्वत्पकाय भाष्य ), (२) (दशश्लोकी ( सिडढधान्त- 
प्रतिपादक दश श्लोकों का संग्रह्‌, जिसपर हरिव्यास आचार्यकी टीका 
प्राचीन तथा महत्वशालिनी मानी जाती है), (३) श्रीकरष्णस्त्वराजः 
निम्बा क-तच्-प्रकाशक पच्चीस श्लोकों का टै, जिसकी श्रूत्यन्तसुरद्रम,+ 
` श्रुतिसिद्धान्तमञ्ञरी तथा श्रुत्यन्तकलत्पवत्ली नामक विस्तृत व्याख्यायें भ्रकाशितः 
हई द । अप्रकाशित ग्रन्थों मे मध्वमुख-मरदन, वेदान्त-तत्त्वबोध, वेदान्त सिद्धान्त- 
प्रदीप, श्रीङृष्णस्तव मुख्य हैँ । 
श्री निवासाचार्य-निम्बाकं के साक्नात्‌ शिष्य थे। इन्होने पारिजात 


सौरभ के ऊपर "वेदान्तकौस्तुभ' नामक विस्तृत व्याख्या लिखकर भाष्य के 
संक्षिप्त तथा गूढ अर्थों का रहस्य भली भांति समज्ञाया है । 


केशवभदु काश्मोरी- (१५ श०) इस दशन के विशिष्ट ग्रन्थकार हैँ । 
इनके (१) (कौस्तुभश्रभा-- वेदान्त कौस्तुभ की पाण्डित्यपुणं विस्तृत व्याख्या 
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(२) "तत्त्व प्रकाशिका"-गीता की निम्बाकं-मतानुसारिणी व्याख्या; (३) 
तत्त्वप्रकाशिका वेदस्तुति टीकाः दशम स्कन्ध भागवत की टीका; (४) 'क्रम- 
दीपिका पूजा-पद्धति का विवरणात्मक ग्रन्थ प्रसिद्ध रहै । प्रभा के अवलोकन 
से इनकी गाढ विद्रत्ता तथा अगाच पाण्डित्यका परिचय स्फुट रीति से उपलब्ध 
होता है । चैतन्य के साथ जिस केणवभद्र के णास्त्राथं करने का वणेन “चंतन्य- 
चरितामृत'मेदिया गयादहै;ःवेये ही व्यक्ति प्रतीत होते हैँ । 
श्रोपुरुषोत्तमाचायं- निम्बाकं मत के एक अत्यन्त प्रतिष्ठित विद्धान्‌ 
आचार्यहैँ। ये हरिव्यास देवाचार्मके शिष्यथे । इनकी रचनाओंमेदो 
ग्रन्थों की समधिक प्रसिद्धि है--(१) वेदान्त-रत्न-मञ्जुषा---( दशश्लोकी की 
विस्तृत सिद्धान्त-प्रतिपादक व्याख्या ) तथा (२) श्रृत्यन्त-सुरद्रम--( आचार्य 
के श्रीकृष्णस्तवराज के श्लोकों की पां डित्यपूणं टीका }) । देवाचार्या के 'सिद्धान्त- 
जाह्नवी" (प° ५६) में वेदान्त-रत्न-मञ्जूषा के उल्लेख उपलब्ध होति हैँ । अतः 
इनका समय देवाचायं से पहले होना चाहिए । कृपाचायं के शिष्य श्रीदेवाचायं 
की स्वश्रष्ठ रचना कानाम है-- 'सिद्धान्त-जाह्ववी' (सुन्दर भटु की 'सिद्धान्त- 
सेतु" टीकायुक्त), जो ब्रह्मसूत्र की चतुःसूत्री का समीक्षात्मक भाष्य दै। 
अनन्त राम कृत वेदान्त-तत्त्व-वोध तथा पुरुषोत्तमदास वैष्णव कृत श्रीङ्ृष्ण- 
स्तवराज कौ श्रुत्यन्त-कल्पवल्ली टीका इस मत्तके तत्त्वों की परीक्षा के लिए 
नितान्त उपयोगी है । माघवमुकुन्द ने, जो बंगाल के अरुणवाटी नामक प्राम 
के निवासी बतलाये जाति र्है, "परपक्षगिरिवज्र' (हादंसंचय) नामक नितान्त 
महत्त्वपूण ग्रन्थ लिखा है, जिसमें प्रवल युक्तियोंके बवल पर विस्तारके साथ 
वेदान्त के अद्ेतमत का खण्डन किया गया है । 
( क ) निम्बाकं कौ पदाथ-मीमांसा 
निम्बाकं-सम्मत चित्‌ , अचित्‌ तथा ईश्वर का स्वरूप रामानुज मतके 
अनुरूप हीदहै। चित्‌ या जीव ज्ञानस्वरूप टै, उसका स्वख्प ज्ञानमय रहै । 
इन्द्रियों की सहायता के बिना इच्द्रियनिरपेक्ष जीव विषय 
जीव्‌  काज्ञान प्रास्त करने में असमर्थं है ओर जीव के विषयमे 
श्रज्ञानधमंः', स्वयंज्योतिः तथा “ज्ञानमयः'-- आदि शब्दों 
-का प्रयोग इसी अथंमें कियागया है। जीव ज्ञान का आश्रय ज्ञाता भी 
है । अतः वह ज्ञानस्वरूप तथा ज्ञानाश्रय दोनों एक ही काल में उसी प्रकार दहै 
जिस प्रकार सूर्यं प्रकाशमय भीटहै तथा प्रकाश का आश्रय भी है" । जीव 


का स्वरूपभत ज्ञान तथा गुणभूतज्ञान यद्यपि ज्ञानाकारतया अभिन्न ही दहै 
तथापि इन दोनों मे ध्मधमिभाव से भिन्नता है। 
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जीव कर्ता है । प्रत्येक दशामें जीव कर्ताही रहतादहै। संसारी दशामें 
कर्ता होना तो अनुभवगम्य दहै, परन्तु मुक्त हौ जानेपर भी जीव में 


कतुत्व का होना श्रुतिप्रतिपादित है । 'कुवंन्नेवेह कर्माणि जिजीविषेच्छतं 
समाः स्वगंकामो यजेत्‌'- आदि श्रुतियां जिक्ष प्रकार ससार दशामें आत्मा 


मे कतृत्व प्रतिपादित करती है, उसी प्रकार “मुमृष्युत्रह्योपासीत, शान्त 
उपासीत --आदि श्रुत्तियां मुक्तावस्थामें भी उपासना करने का प्रतिपादन 
करती दँ ओर मक्त आत्मा को कर्ता बतलाती हैर । 


अहंकारविमूढात्मा कर्ताहिभिति मन्यते" इस गीतावाक्य में प्रकृति सृष्टिक 
कर्त्री मानी जाती है तथा कर्ता होने के अभिमानवाला आप्मा अहंकार 
विमूढ कहा जाता है । इस वाक्य का अभिप्राय यहनहींदहै कि जीवमे कतृं त्व 
का निपेध है, प्रत्युत इसका अथं तथा तात्पयं दूसरा हीह । संसार की प्रवृत्ति 
मे प्राङृत गुण से संमूढ आत्मा प्रकृति के गुणद्वारा प्रयुक्त होकर ही प्रवृत्त 
होता टै । इतना ही इसका तात्प है, आत्मा के कर्ता होने का कथमपि निषेव 
नहीं करता । जीव इद्द्रियोंके द्वारा विषयोंका भोग करतादै ओर इसलिए 
वह भोक्ता भीदटै। आत्माके साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध स्वस्वामिभाव दै। 
जीव है स्वामी तथा इन्द्रियां है उसके वश में रहनेवाली (स्व) । अत इन्दियों 


के द्वारा अनुभूत समस्त विषय जीवके लिएही भोग्यदहै। इन्द्रियां तो इस 
काय मे केवल करणमात्रर्है। यह जीव कर्ता तथा भोक्ता दोनों होता दै । 


जीव अपने ज्ञान तथा भोगकेी प्राप्ति के लिये स्वतन्त्र न होकर ईश्चरपर 
आधित रहता है । अतः चतन्यात्मक तथा ज्ञानाश्रयरूपसे ईश्वर के समान 
होने पर भी जीव में एक विशेष भेदक गुण रहता टै--नियम्यत्व । ईश्वर 
नियन्ता है, जीव नियम्यदहै। ईश्वर के वह सदा अधीन, मुक्तदशामे भी 
वह्‌ ईश्वर पर आश्रित रहतादटै। जीव नियम्यहै तथा ईश्वर नियन्ता है। 
इसका कारण यह है कि जीव परतन्त्र होतादहै ओौर ईश्वर सवंदा स्वतन्त्र 
होता है। स्वतन््र होने से ईश्वर प्रत्येक दशा में नियन्ता होता है; भर्थात वह्‌ 
जेसा चाहे वंसा वर्तावि जीव के साथ कर सकता टै । जीव अपने सव कार्यो के 
लिए परतन्त्र है तथा ईश्वर पर आश्रित रहता टै। यहां तक करि जीव का 
कतृ त्व भी उसके वश की वात नहीं है । नियन्ता परमात्मा अपनी इच्छा के 
अनुसार जीव में कतृत्व उत्पन्न करता है। इसलिए श्रुति कहती है कि ईश्वर 
मनुष्यों के हृदय में प्रवेश कर उनका शासन या नियमन करता दहै ओर गीता 
में भी भगवान्‌ श्रीकृष्ण कहते हैँ कि मुक्षसे जीवों को स्मृति ओर ज्ञान होता 


है" ( मत्तः स्मृतिज्ञानमपोहनं च )- ये दोनों वचन जीव की परतन्त्रता तथा 
ईश्वर की स्वतन्त्रता के बोधक है। 
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८ 

जीव परिमाणमे अणुहै-एेसी स्थिति में संशय उत्पन्न होतादै कि वह्‌ 
अणु होने पर शरीर के भिन्न-भिन्नभगोंमें होनेवाले सुख-दुख का अनुभव किस 
प्रकार करता है? इसका समाधान यहदहै कि जीव में व्यापक ज्ञानलक्षण गुण 
सद। विद्यमान रहता है गौर इसी गुण की सहायता से जीव सकल शरीर में 
टौने वाले सुख-दुःख का अनुभव सदा किया करता है। वह रहतातोदहै 
हृदयम ही, परन्तु वहीं से वह शरीरके अन्य भागों में उत्पन्न शुखदुःखका 
मनुभव किया करतादहै। एक उदाहरण से इसे देखिए-- चन्दन का तिलक 
तो ललाट के ऊपर रहता टै, परन्तु वह वही से समग्र णरीर को विभूषित 
करतादटै; दीपक धर के एक कोनेमें रक्खा जातादहै, परन्तु वहीं से वह्‌ 


+ 


समस्त धर को प्रकाशित करता है । अणुरूप जीव की भी ठीक यही दशा दै । 
जीव प्रतिशरीरमे भिन्न दै ओर इसलिए वहु अनन्त माना जातादहै। 

हस प्रकार जीव परिमाणमें अणु तथा संख्यामें नानाह । वह्‌ हरि का 
अंशरूप है । अश शब्द का अथं अवयव--विभाग नहीं है, प्रत्युत कौस्तुभके 
अनुसार अंश का अथं शक्तिहूप है*^ । ईश्वर सवंगक्तिमान्‌ है, अतः वह अंशी 
टै; जीव उसका शक््िरूप है, अतः वह॒ अंशकूप है । अवटनघटनापटीयसी, 
गुणमयी प्रकृतिरूपिणी माया से आवृत होने के कारण जीव का धर्मभूत ज्ञान 
संकुचित हो जाता है। भगवान्‌ के प्रसादसे ही जीव के सच्चे स्वरूप काज्ञान 
हो सकता हैः । मुमृष्चु (मुक्ति का इच्छुक) तथा बुभुक्षु ( विषयानन्द का 
इच्छक) भेद से वद्ध जीवदो प्रकार का टहै। क्लेशोसे पीडित होने पर 
विरक्त तथा मृक्ति चाहनेवाला जीव मुमुक्षु कहलाता है, परन्तु विषय आनन्द 
का इच्छक जीव वुभृक्षु कहलाता है । बद्ध जीवक दो प्रकारों के समान मृक्त 
जीव भी दो प्रकार का होता है--(१) नित्यमुक्त तथा (२) मुक्त । जो जीव 
गभे, जन्म, जरा, मरण आदि प्राङ्ृपं दुःखों के अनुभव से शून्य है ओर नित्य 
भगवान्‌ के स्वरूप का दशंन करता हुअ। भजनानन्द में मस्त रहता है वहं 
नित्य मक्त माना जाता है। भगवान्‌ के पार्षद विश्वक्सेन तथा गरुड आदि 
इसी श्रेणी के जीव है । जो जीव अविद्या से उत्पन्न दुःखों के अनुभव से रहित 
होता है वह केवल मुक्त कहलाता है । मुक्त पुरुषों की भी अनेक श्रेणियां 
माकर ग्रन्थों में वणित हैँ। मूक्त पुरुषोंमेंकुछ तो एेसे है जो निरतिशय 
आनन्दरूप. भगवद्‌भाव को पानेवाले है ओर दूसरे मुक्त जीव अपने आत्मज्ञान 
से स्वरूपानन्द की प्राप्ति करनेवाले होते है गौर इतने से दही वे संतुष्ट होते है। 

जडतव 


अचित्‌-चेतनाहीन पदार्थं को कहते है । यह तीन प्रकार का होता है 
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( १ ) प्राकृत - महत्तत्त्व से लेकर महाभूत तक प्रकृति से उत्पन्न जगत्‌ । 
अप्राकरृत'-- प्रकृति के राज्य से वहिर्भूत जगत्‌, जिसमे प्रकृति का 
किसीभी प्रकारसे सम्बन्ध नहीं है, जंसे मगवान्‌ का लोक, जिसकी परम 
व्योमन्‌", विष्णुपद', (परमपद-आदि भिन्न-भिन्न संज्ञाय श्रुतयो मं है। 
( ३ ) काल-काल अचेतन पदाथ माना जाता टै। जगत्‌ के समस्त 
परिणामों का जनक काल उपाधियोंके कारण अनेक प्रकारका होता टै । 
काल जगत्‌ का नियामक होने पर भौ परमेश्वर के लिए नियम्य (अधीन) ही 
काल अखण्डरूपदहै। स्वरूपसे वह्‌ नित्य है, परन्तु कायरूप से अनित्य 
कालका कार्य ओौपाधिकदहै। इसके लिए सूर्यकी परिश्रमणल्प क्रिया 


उपाधिदे। ¦ 
देश्वर 4 

निम्बाकं के मतमेंब्रह्य की कल्पना सगुण रूपसे को गई ह । वह॒ समस्त 
प्राट्रृत दोषों ( अविद्यास्मितादि) से रहित ओर अशेष ज्ञान, .वल आदि 
कल्याण गणोंका निधान है.“ । इस जगत्‌ में जो कुछ दृष्टिगोचर हैया 
श्रतिगोचर दै, नारायण उसके भीतर तथा वाहर व्याप्त होकर विद्यमान रहता 
। नियम्य तथा परतन्त्र सत्वाश्रय चिदचिद्रूप विश्व ईश्वरके ऊपर 
अवलम्बित होने वाला है । परब्रह्म, नारायण, भगवान्‌ कृष्ण, पुरुषोत्तम आदि 
परमात्माकी ही संज्ञाये हैं| 

ईश्चर समस्त प्राकृत (प्रकृतिजन्य) दोषों से रहित है तथा अशेष कल्याण 
गुणों का निधानदै। प्राकृत दोषोंसे अभिप्राय--अविद्या, अस्मिता, राग, 
देप तथा अभिनिवेष सेदटै, जो योगशास्त्रमें क्लेशोंके नामसे पुकारे जाते 
टै । ज्ञान, शक्ति, वल, एश्वर्य, तेज, वीयं, सौशील्य, वात्सल्य, करुणा आदि 
गुण भगवान्‌ में सदा निवास करते हँ । कल्याण शणो की भी इयत्ता नहीं है, 
वे अनन्त रहै, जिनमें जगत्‌ के उदय का कारण होना तथा मोक्ष देना प्रधान 
है । ईश्वर जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा लय का कारण है । वहु कमेक 
अनुसार प्राणियों को फल का वितरण करता है। विश्च का आधारभूत 
परमात्मा सर्वव्यापी, सवं नियन्ता, निरतिशय सूक्ष्म, निरतिशय महान्‌, ईश्वरो 
का ईश्वर तथा सवका अतिक्रमण करने वाला है । उसके शक्तिं ओर सामथ्थं 
की अवधि नहींहै। वह अनन्त शक्तियों से सम्पन्न है, तथा अपनी इच्छा के 
विलास से जगत्‌ की सृष्टि आदि व्यापार करता है। ८ 

जीव कीदो दशायं होती है-बद्धदशा, जब जीव संसारकेनाना दुःखों 
के वन्वन में पड़ा रहता है ओर मूक्तदशा, जव भगवान्‌ के भनुग्रह से वन्धनों 


(तप, अप 
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दुःखों की निव्ृत्तिहो जानेसे वह मूक्तिपालेताहै। ब्रह्य तथा जीव के वीचमें 
भेदाभेद सम्बन्ध स्वाभाविकटहै ओौरऊ्पर की दोनों दशाओं में नियत है। 
इसका तात्प्रयं यह्‌ है कि वद्ध तथा मृक्त दोनों दशाओं में जीव ब्रह्य से भिन्न 
भी रहता है ओर अभिन्न भी रहता है। अतः दोनों का भदाभेद स्वाभाविक 
है। बद्ध दशामे तो स्वन्न, व्यापक ब्रह्म से अत्पन्न तथा एक-देशव्यापी जीव 
की भिन्नता स्पष्टतः प्रतीत होती दै, परन्तु इस दशामें भी दोनों में अभिन्नता 
रहती है । बवद्धदशामेंजीवकीनतोतब्रह्यसे अलग स्थितिदै ओौरन अलग 
प्रवृत्ति ही होतीदै। जिस प्रकार पेड से पत्तों की, प्रदीपसे प्रभा की, ुणी 
से गुणोंकी तथाप्राणसे इन्द्रियोंकीन तो अलग स्थिति ओौर न अलग 
कार्योमे प्रवृत्तिटहे, उपी प्रकार जीव तथा ब्रह्मम भी अभिन्नता समन्ननी 
चाहिए । मूक्त दशा में जीव ब्रह्म से अभिन्न तो वन जाता, परन्तु फिर भी 
दोनों मे भद वनाही. रहतादै। छान्दोग्य उपनिषद्‌ ( ८।३।४ ) का स्पृष्ट 
कथनदटहै कि मुक्तं जीव भी अपने विशेष स्वल्प कोही प्राप्त करतादहै ओर 
अपने व्यक्तित्व को खो नहीं डालता । आशय यह्‌ दै कि मुक्तिदशा में जोव 
ब्रह्म के साथ मिलकर एकाकार होने पर भी अपनी स्वतन्त्रता प्रथक्‌ बनाये 
रहता है ओर उसका व्यक्तित्व वना ही रहता है" । 


साधन मागे 

निम्बाकं मतके साधन का मागं शरणागति ( प्रपत्ति) ह । जीव जव 
तक भगवान्‌ के शरणमे नहीं आता, तवतक उसका वास्तव कल्याण नहीं 
होता । प्रपन्न होते ही भगवान्‌ का अनूग्रहु जीवों पर होता है । अनुग्रह होने 
से भगवान्‌ के प्रति रागात्मिका भक्तिका उदय होता है । भगवान्‌ के प्रति 
प्रम होना कोई साधारण घटना नहींदहै। भगवान्‌ जिसपर अपनीदयाकी 
वर्षा करते ह वही जीव उनकी ओर आज्रष्ट होकर प्रेम करतादहै। इस प्रमा 
भक्ति का फल है- भगवान्‌ से साक्षात्कार अर्थात्‌ भगवान्‌ का दशन । तव 
जीव भगवान्‌ के भावों से स्वतः व्याप्त हो जाता है ओर इस दशामें वह सदा 
के लिएक्लेशोसे छटकारापा लेतादहै। शरीरके साथ सम्बन्ध रहने पर 
“भगवद्धावापत्ति' हो नहीं सकती । इसलिए निम्बाकंमत में भी अन्य वैष्णव 

मतों के समान “विदेहमुक्ति' ही मान्य टै, जीवन्मुक्ति" नहींः। 0 





१. देखिये- ब्रह्मसूत्र १।४।२१ पर॒ वेदान्त-कौस्तुभ तथा छान्दोग्य 
उपनिषत्‌ ८।३।४ । 
२. द्रष्टव्य (दशश्लोकी के नवम पद्य पर वेदान्तरत्नमञ्जूषा । 
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पञ्चपुराण के वणेनानुसार रुद्र सम्प्रदाय के प्रवतंक विष्णुस्वामी ये\*। 
नाभादासर जी के भक्तमाल-ˆ से पता चलता है कि विष्णुस्वामी के सम्प्रदाये 
ही ज्ञानदेव, नामदेव, त्रिलोचन आदि सन्त थे, तथा वल्लभने इसी मां का 
अनुसरण कर अपना शुद्ध द्वेतमूलक पुष्टिमागं चलाया । टेतिहासिक दुष्टिसे 
महेत्वगालौो यह्‌ कथन वतलाता टै कि विष्णुस्वामी का समय ज्ञानदेव 
( १२०५१२६६ ई० ) से पहले टै। रसेश्वरदशेन में माधवाचायं ने इनके 
एक श्लोक को उद्धृत कियारहै। (सकलाचायेमत-संग्रहु' मे श्रीनिवास के 
कथनानुसारये शुद्धाद्रेत के प्रतिपादक थे । 

वल्लभ ( जन्म १४७६ ई० ) की जौवन-चटनाये काशी, अरैल (प्रयाग) 
तथा बृन्दावन से सम्बद्ध हं । विजयनगराधीण श्रीङृष्णराय (१५००-१५२५ ई०) 
कै दरवारमें द्रंतमत के आचारं व्यासतीर्थं की अध्यक्षता में इन्होंने अद्धैतवादियों 
को परास्त कर अपनी विद्वत्ता का पूणं परिचय दिया था । निम्बाकं मतके 
आचाय केणव का्मीरी तथा चतन्य महाप्रभु से बल्लभाचायं की घनिष्ठताकीः 
वात कटी जाती टै। इनके प्रसिद्ध ग्रन्य है :--(१) ब्रह्मसूत्र (अणुभाष्य), 
(२) तत्त्वदीपनिवन्ध ( भागवत के सिद्धान्तों का प्रतिपादक विशिष्ट ग्रन्य ) 
(३ ) सुबोधिनी (श्रीमद्भागवत के १,२,३, १० स्कन्धों पर उपलब्धः 
विष्यात टीका ) (४) भागवत-सृकष्म-टीका, ( ५) पूवंमीमांसा-भाष्य (त्रुटित) 
तथा सिद्धान्तमृक्तावली आदि १६ लघुकाय श्लोकात्मक ग्रन्थ हैँ । 

विटलदास ( १५१६१५८६ ) आचाय के द्वितीय पुत्र ये। इन्होने 
पिताके ग्रन्थों पर टीका-रिप्पणी लिखकर पुष्टि-मागं की पर्याप्त प्रतिष्ठा 
की । इनके प्रसिद्ध ग्रन्थों में निवन्धप्रकाश, विद्वन्मण्डन, शयुद्खाररसमण्डन, 
सुबोधिनी-टिप्पणी ै। अन्तिम ढ्‌ अध्यायो पर भाष्य लिख कर इन्होने 
वल्लभ कृत अणुभाष्य की पूति की। इनके सात पुत्रों ने अलग-अलग 
गदहदियों की स्थापना कर इस मत का विपुल प्रचार किया । छष्णचन्द्रने 
ब्रह्मसूत्र पर “भाव-प्रकाशिकाः नाम्नो टीका लिखी है। इनके शिष्य 
पुरुषोत्तमजी . वल्लभ सम्प्रदाय के विशेष विद्वान्‌ टीकाकार ह । इन्ोने 
'भाष्य-प्रकाश' नामक टीका लिखकर अणुभाष्य के गृढाथं को अच्छी भ्रकारसे 
अभिव्यक्त किया है । अन्य भाष्यों का तुलनात्मकं विवेचन इस ग्रन्थकार की 


% १४ भारतीय दशन 


विशिष्टता है । इनके अन्य ग्रन्थ ( १) सुवोधिनीप्रकाश, (२) उपनिषद्‌- 
दीपिका, (३) आवरणभंग, (४) प्रस्थानरत्नाकर, (५) सुवर्णंसूत्र 
(विद्वन्मण्डल की पांडित्थपूणं विवृति), ( ६ ) गीता की अमृततरंगिणी टीका 
तथा ( ७ ) षोडशग्रन्थ-विवृत्ि । इस भाष्यप्रकाश पर विस्तरत "रशमि" नामक 

व्याख्या गोपेश्वरजी ८ १८ शतक ) ने लिखी दै ।;; स 


गिरिधर महाराज गोस्वामी विद्रुलनाथ के पुत्र थे । इनका "गुद्धाद्रेत- 
मार्तण्ड" वल्लभ मत का विवेचक प्रख्यात ग्रन्थ है। हूरिराय ( हरिदास) ने 
अनेक छोटे-मोटे ग्रन्थो का निर्माण किया है, जिनमें ब्रह्मवाद, भक््तिरसवाद आदि 
विख्यात हैँ ब्रजनाथमद्‌ की "मरीचिकाः ब्रह्म सूत्रों की अणुभ।ष्यानुतारिणी 
वृत्ति है । “लालूभदुः के नामस प्रसिद्ध, पुरुषोत्तम तथा अप्पयदीक्षित क 
समकालीन बालकृष्ण भट का प्रमेयरत्नाणव' नितान्त प्रौढ ग्रन्थ है। 
अधिकांश वल्लभ-साहित्य का प्रक।शन वम्बई तथा काशी (चौखम्बा कार्यालय) 
से हुआ है। 


सिद्धान्त 


श्रीवल्लभाचायं का दाणेनिक सिद्धान्त 'शुद्धादर॑त'के नामसे विख्यात दटै। 
इनके मत से ब्रह्म माया से अलिप्त अतः नितान्त शुद्धदै। यह माया स्तम्बन्ध- 
रहित ब्रह्म ही एक अद्रेत तत्वहै। अतः इस मत का णुद्धाद्रत नाम 
यथार्थं ही है-<। | 
ब्रह्म 
= 
\इस मत मेंब्रह्म सर्वधर्मविशिष्ट अंगीकृत.किया गया है। अतः उसमें 
विख्द्ध धर्मों कौ स्थिति भी नित्यदहै। अद्रौतवादियों के मतानुसार निधमक, 
निविशेष तथा निर्गुण त्र्य माया के सम्पकंसे सगुण के समान प्रतीत होता है 
यह कथन ठीक नहीं है, क्योकि अहिकुण्डल के लौकिक दृष्टान्त से ब्रह्म में उभय- 
रूपता का होना श्रुतिसिद्ध हैः । यह विरुद्ध घर्मो की सत्ता माया से प्रतिभासित 
ही नहीं होती दै, प्रत्युत स्वाभाविक भी है। भगवान्‌ की महिमा अनवगाह्य है, 
अतः जो अणोरणीयान्‌, वे ही महतो महीयान्‌ है। वे अनेक रूप होकर भी 
एक है, स्वतन्त्र होने पर भी भक्तपराघधीन दै । यह ससार लीलानिकेतन ब्रह्मकी 
ललित लीलाभों का विकासमात्र है। यह जगत्कतरु त्व वास्तव है, माया-कत्पित 
नहीं । भखिलरसागृतमूति निखिल लीलाधाम श्रीकृष्ण ही यह परब्रह्म है । 
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आचायं वल्लभ के मतमें ब्रह्य तीन प्रकार का होता है-(१) आधि- 
दंविक = परब्रह्म; (२) माध्यात्मिक = अक्षसब्रह्म; (३) आधिभौतिक = 
जगत्‌ । अतः जगत्‌ ब्रह्य्प हीदै। का्यकारणमें भेदनदहोने से कार्यरूप 
जगत्‌ कारणरूप ब्रह्म ही है । जिस प्रकार लपेटा गया कपड़ा फलाने पर वही 
रहता टै, उसी प्रकार आविर्भावदशा मे जगत्‌ तथा तिरोभावरूप में तब्रह्म एक 
ही दै, भिन्न नदीं । जगत्‌ का आविर्भाव कायं केवल लीलामात्र है । 


वल्लभाचायं के मतमे ब्रह्मही स्वभावसे जगत्‌के कर्तां हैँ । उनके 
कर्ताहोनेमें माया का व्यापार तनिक भी नहीं होता। वे स्वयं लीलाघाम 
ठहरे ओर इसलिए जगत्‌ की सृष्टिमेतब्रह्मयको लीला ही एकमात्र कारण होती 
है । जव उनकी इच्छा होती है वे जगत्‌ का संहार या लय कर देते हँ 1 अन्ततः 
प्रलय भी भगवान्‌ कीलीलाकाही एकल्पदटै 1 अतः भगवान्‌ स्वाभाविक 
रीतिसे चृष्टि ओर प्रलय दोनों करतेदहं। ये दोनों उनकी लीला के विलासमात्र 
है । जिस प्रकार कोई योगी अपनी विचित्र शक्तियोंके सहारे वस्तुओं की 
सृष्टि कर उनसे खेलता दै ओौर अन्त में उनका संहार कर देता है; भगवान्‌ 
की भी यही दशा होती दै। भगवान्‌ की महिमा अतक्थं है। कोई भी उनकी 
महिमा के यथाथ रूप को जान नहीं सकता । भगवान्‌ अपनी अचिन्त्य माया 
से जगत्‌ की सृष्टि कर उससे क्रीडा करते हैँ गौर अन्तमं सव सृष्टि को अपने 
मे तिरोहित करदेतेदहैँ। इस्त प्रकार जगत्‌.का आविर्भाव तथा तिरोभाव 
भगवान्‌ की लीला के कारण होता है अन्यथा उस पूणेकाम के लिए एेसी कोई 
कामना ही शेष नहीं है जिसके लिए वह जगत्‌ की सृष्टि करता। यह्‌ जगत्‌ 
ब्रह्मरूप है ओर ब्रह्य के समान ही-नित्य है। अद्रंतियों के समान यह जगत्‌ 
मायिक तथाः असत्य नहीं दै ५८ 
इस प्रकार लीला को छोडकर इस ब्रह्माण्ड के उदय का कोई भी अन्य 
प्रयोजन नहीं है। लीला का रहस्य वल्लभाचाथं ने अपनी सुबोधिनी में बडी 
सुन्दरता से समज्ञाया है । उनका महत्त्वपूणं कथन है-<- 
लीला का रहस्य लीला विलास की इच्छाकानामदहै। कार्यकेविनाही 
यह केवल व्यापारमात्र होतादहै, अर्थात्‌ इस तिके 
दवारा बाहर कोई भी कायं उत्पन्न नहीं होता । उत्पन्न किये गये कायं में 
किसी प्रकार का अभिप्राय नहीं रहता; कोई कायं उत्पन्न हो गया, तो होता 
रहे, इसमे न तो कर्ता का कोई उदृश्य रहत है, न कर्ता मेँ किसी प्रकार का 
प्रयास ही उत्पन्न होताहै । जब अन्तःकरण आनन्द से पर्णं हो जाता है तव 
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उसके उल्लास से कायं के उदय के समान दही कोई क्रिया उत्पन्न होती है) 
यही भगवान्‌ की लीला दहै। सगे-विसगं आदिके समान भक्ति, अनुग्रहुया 
पुष्टि भी भगवान्‌ की लीला है। म्यदिा-मागं मे भगवान्‌ सावन-परतन््र 
रहते है, क्योकि इस नागमे भगवान्‌ को अपनी कंधी हई मर्यादाओं की 
रक्षा करना अभीष्ट होता है । पुष्टिमागं में भगवान्‌ किसी साधन के परतन्त्र 
न होकर स्वयं स्वतन्त्र होतेर्है। अनुग्रह भी भगवान्‌ की नित्यलीला का 


व्रिलास है । 
जीव के ऊपर अनूग्रह करनेके लिएही भगवान्‌ का इस भूतल पर 


आविभवि होता दै। जीव-मात्र को निरपेक्ष मूृक्तिदेनेके लिए ही भगवान्‌ 
का अवतार होता है । भगवान्‌ सव एेश्र्यो से सम्पन्न, अपराधीन तथा सवं- 
निरपेक्ष ह । तव उनके अवतारलेने का प्रयोजनहीक्यादटै? दृष्टो के दलन 
तथा शिष्टोंके रक्षण का कायं तो अन्य साधनोंसेभीदहो सकता दहै। तवव 
अवतार क्यों लेते हैँ? इसके उत्तरमें भागवत का कहना है कि अद्वय तथा 
निर्गुण भगवान्‌ का प्रकटीकरण इस जगत्‌ मे मनुष्यों को मृक्ति प्रदान करने 
के लिएही होता है। मनुष्यों को साधन-निरपेक्ष मुक्तिका दान ही भगवान्‌ 
के प्राकट्य का प्रयोजन हैः । इसका अभिप्राय यह है कि विना किसी साधना 
की अपेक्षा रखते हृए भी भगवान्‌ साधक को स्वतः अपनी लीला के विलास 
एवं अपने अनुग्रह से मुक्ति प्रदान करते हैँ । भगवान्‌ की यह लीला ही ठहरी। 
ज्यों ही जीव भगवान्‌ के शरणापन्न हो जाता है ओर शरण-मन्त्र का 
उच्चारण करतादटै, भगवान्‌ की भक्ति का उदय दहो जाता है। फलस्वरूप 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण की विमल दया की धारा उस साधक के ऊपर ज्ञरने लगती 
है । यही पुष्टि" का रहस्य है । शक्तितन्त्रों मे जिस तत्तव को “शक्तिपात' के 
नाम से पुकारते है वही तत्त्व इस पुष्टिमागं में पुष्टि" के नाम से प्रष्यातदहै। 
अक्ष ब्रह्म क्षरपुरुष (प्रकृति) से श्रेष्ठ है, परन्तु परब्रह्म उससे भी श्रेष्ठ है 
(गीत। ८।२१), अक्षर ब्रह्य मे आनन्दांश का किच्चिन्मात्र में तिरोधान रहता 
है, पर पुरुषोत्तम आनन्द से परिपणे रहता है । क्षर से अतीत तथा भक्षर 
उत्तम होने के कारण परब्रह्म को गीता 'पुरुषोत्तम' के नामस पुकारती है। 
अक्षरब्रह्म विशुद्ध-ज्ञानेकगम्य है, परन्तु "पुरुषोत्तमः की प्रा्तितो केवल 
(अनन्यभक्ति' के द्वारा ही हो सकती है“ । 
` वल्लभाचायं के सिद्धान्तो पर श्रीमद्‌भागवत तथा भगवद्‌-गीता का विशेष 
मरभाव.पड़ादहै। ब्रह्म के तीनों रूपों कौ कल्पना गीता के अष्टम तथा पचदश अध्यायः 
के वर्णेन के अनुसार है । ब्रह्म के भाधिभोतिक रूपका ही दूसरा नामहै- 
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क्षर पुत्प, अर्थात्‌ भौतिक तत्त्व (प्रकृति) । यह्‌ भी ब्रह्मके रूप होने से उसी 
के समान वास्तव तथा नित्य है ब्रह्मम जव थोड़ी मात्रा में आनन्द अश 
तिरोहित हो जाता है, तव उसे "अक्षरब्रह्म" कहते हैँ ओर जव आनन्द का 
अंग पूणं मात्रा में विद्यमान रहता है, तव वह परब्रह्म या पुरुषोत्तम 
कहलाता टै । यह्‌ "ब्रह्म का आधिदंविक रूप" होता 'है। वह्यके इन दोनों 
रूपो की प्राप्ति का सावन भिन्न हीहोता दहै । ज्ञानी जन अपने विशुद्ध ज्ञान 
के द्वारा अक्षरब्रह्म की प्राप्ति करते टै परन्तु पुरूषोत्तम की प्राति अनन्या 
भक्तिकेटीद्वारा हो सकती है। इसीलिए गीता ( ८।२२ ) कहती है कि 
परब्रह्म अनन्या भक््तिके द्वारा ही प्राप्त होता है । पुरुषोत्तम ब्रह्यही परन्रह्म 
के नामस पुकारे जाते ओौरये ही निरतिशय सवज ब्रह्म हैँ 1,. 


भगवान को जव रमण करने की इच्छा उत्पन्न होतीदहै, तव वे अपने 
आनन्दादि गुण के अंशो को तिरोहित कर स्वयं जीवरूपं ग्रहण कर लेते है। 
इस व्यापारमं क्रोडा की इच्छा ही प्रधान कारण रै, माया 

जीवं का सम्बन्ध तनिक भी नहीं रहता । रेश्वयं के तिरोधान सं 

< जीव में दीनता उत्पन्न होतीदहै ओर यश के तिरोधान से 
हीनता । श्रीके तिरोधान से वह समस्त विपत्तियों का आस्पद होताः; ज्ञान 
के तिरोधान से देहादिकीं में आत्मबुद्धि रखता टै तथा आनन्द के तिरोधानसं 
दुःख प्राप्त करता दै । ब्रह्म से जीव का उदय अग्निस्फुलिगवत्‌ है। यह. 
व्युच्चरण उत्पत्ति नदीं है । अतः व्थुच्चरण्‌ होने पर भी जीव की नित्यता का 
ह्वास नहीं होता । वल्लभ मतमें भी जीव ज्ञाता, ज्ञानस्वरूप तथा अणुरूप टे । ` 
भगवान्‌ के अविकृत सदश से जड का निगमन ओर अविकृत चिर्दश सं जीवः 
का निगमन होता है । जड के निगमन काल में चिदश तथा आनन्दांश दोनों 
का तिरोधान रहता है, परन्तु जीव के निर्गमन-काल में केवल भानन्दांश का 
ही तिरोभाव रहता है ( भ्रमेयरलार्णव, प° ७-& ) । 


जीव नित्य है। जिस प्रकार अग्नि से चिनगारिया ( स्पुलिग ) छिटक 
कर निकलती है; उसी प्रकार जीव ईश्वर से निकलता है। इस निकलने से 
(व्युच्चरण से) जीव की नित्यता में किसी प्रकार की कमी नहीं होती । वह 
उसी भांति नित्य बना रहता है । अग्नि-स्फुलिग का दृष्टान्त जीव के निगंमन 
के लिए श्रुति तथा भागवत पुराण दोनों मे उपलब्ध होता है। वल्लभाचायं 
परिणामवाद को मानते हैँ । इनकी दुष्टि में जीव तथा जगत्‌ दोनों परब्रह्म के 
परिणामरूप है, परन्तु परिणाम होने से ब्रह्म में किसी प्रकार का विकार नहीं 


२७ भा० द° 
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होता । वह परिणामी नहीं होता, क्योंकि उसमे किसी प्रकारका विकार 
-नहीं होता । भगवान्‌ मे तीन अण है सत्‌, चित्‌ गौर आनन्द । इनमें कोई 
भी अश विकार नहीं प्राप्त करता। ब्रह्मके अविकृत (विकार न पानेवाले) 
 “सत्‌' अंश से भौतिक पदार्थो का उदयहोताटहै ओर अविकृत "चित्‌ अंश से 
जीवों का आविर्भाव होतादै। जव भौतिक पदार्थो का उ्दय होतार, तव 
ब्रह्म के दोनों अश-चित्‌ ओर आनन्द अंश चि रहते दह । केवल "सत्‌" अण 
ही प्रकट र्हतारटै ओर इसलिए इम अंशसेही भौतिक पदार्थो का जन्म 
होता टै । जीव के उदयकाल में ब्रह्य मं केवल आनन्द-अंणदही तिरोहित रहता 
है, अन्य दो अश विद्यमान रहतदहँ। इस प्रकार न्रह्यसे सृष्टिकी पअच्िया 
सम्पन्न होती है । 
जीव अनेक प्रकार का होता टै-(१) शुद्ध, मुक्त, (३) संस्तारी। 
स्फुलिद्धवत्‌ व्युच्चरण कै समय आनन्दांश का तिरोधान होने पर अविद्यासे 
सम्बन्ध होने के कारण पूवं जीव "शुद्ध कहलाता दै! जविद्या के साथ सम्बन्ध 
रखने वाला जीव 'संसारी' कहलाता द्धै । यह्‌ भीदो प्रकारके टोतेर्है- दव 
गौर आसुर । दंव जीव भी मर्यादामार्गीय ओौर पुष्टिमार्गीय भेद से भिन्न-भिन्न 
होता दै । मुक्तं जीवोंमं भी कतिपय जीवन्मृक्त होते दै ओर कतिपय मृक्तं। 
जीव सच्चिदानन्द भगवान्‌ से नितान्त अभिन्न है। संसारी दशा मं जव 
पुष्िमार्ग के सेवन से भगवान्‌ का नंसगिक अनूग्रह्‌ जीवोंके ऊपर होता दहै; 
-तव उसमें तिरोहित आनन्द के अंशो का पुनः प्रादुरभावहौो जाता दहै! अतः 
मुक्त अवस्था में जीव आनन्द अंशो को प्रकटित कर स्वयं सच्चिदानन्द वन जाता 
है ओर भगवान्‌ से अभेद प्राप्तकर लेता है । “तत्‌ त्वमस्ति महावाक्य इसी 
अद्रौत सत्ता को प्रतिपादित करता टै । जिस प्रकार सुवणं के कटक-कुण्डलादि 
अंश सुवणं से अभिन्न है, उसी प्रकार चिदंश जीव भी त्रह्मसे अभिन्नटै!.) 
जगत्‌ 
जगत्‌ के विषय में आचायं “अविकृत परिणामवाद' स्वीकार करते ह्‌ं। 
कनक, कामधेनु, कल्पवृक्ष, चिन्तामणि आदि के समान निगुण सच्चिदा- 
नन्दात्मक ब्रह्म ही अविकृत भावसे जगद्रूपेण होता है। जिस प्रकार 
कुण्डला दि-रूपो से परिणत होने पर भी सुवणं में किसी प्रकार का विकार 
नहीं उत्पन्न होता, उसी प्रकार जगद्रूपसे परिणत होने पर नी ब्रह्म मे 
किसी प्रकार का विकार नहीं होता । 
वल्लभाचार्य परिणामवादको ही कायं-कारण सम्बन्ध के विषयमे मानतरहै, 
परन्तु परिणाम मानने से मूल वस्तु में विकार होना अवश्यभावी होता ह । द्ध 


वैष्णव दशन ४१६ 


से दही बनता है। दूध का परिणाम दहीदहै। यहां दूचमें विकार उत्पन्न 
होनेसेही दही जसा परिणाम उत्पत्र होतादहै, परन्तु जगत्‌ की सृष्टि के 
विषय में यह नियम कथमपि नहीं माना जाता । ब्रह्मसे जगत्‌ का परिणाम 
होता दहै, परन्तु ब्रह्ममें किसी प्रकारका परिवतन या विकार नहीं उत्पच् 
होता । बल्लभाचा्यं इसीलिए अपने इस विशिष्ट मत को “अविकृत परिणाम- 
वाद कै नामसे पूकारते हं । कायकारण के विषय में उनकी यह नई धारणा 
श्रीमद्भागवत की मान्यताके अनुसार है। भागवत ने सुवण का उदाहरण 
देकर इस तत्त्व को समन्ञाया है" । सोने से जितने भी गहने ( अंगूठी, कुण्डल 
सादि आदि) तथा पदाथं वनते हँ उनमें सोना सदा अपने अविकृत रूप में 
वना रहता है । समस्त सुनहले पदार्थो के आदि, अन्त तथा मध्यमे सुवणे की 
प्राप्ति होतीदहै ओर वह भी विना किसी विकारीलरूपमे। इसी प्रकार ब्रह्म 
भी नानानामों तथा रूपोंके भीतर एक ही प्रकारसे अविकृत रूपमे 
विद्यमान रहता दै । यह जगत्‌ भगवान्‌ काही आकारटै। श्रुति तथा पुराण 
दोनों एक ही तत्तव के बोधकं हैँ । उपनिषद्‌ कहती है- स्वं खल्विदं ब्रह्म, 
अर्थात्‌ सम्पूण जगत्‌ ही ब्रह्ममयदहै। भागवत अपने मंगलश्लोकमें ही इस 
तत्व का सुन्दर प्रतिपादन करता हैँ । अतः जगत्‌ को भगवान्‌ का रूप मानना 
स्वेथा उचित है । कहना न होगा कि भगवान्‌ का आकार होनेसे यह्‌ जगत्‌ 
भी सवथा नित्य सिद्ध होता है । ~ 

आचाथं जगत्‌ की उत्पत्ति तथा विनाश को नहीं मानते । वे आविभवि 
तथा तिरोभाव के पक्षपाती हैँ । अनुभवयोग्यं होने पर जगत्‌ का आाविर्भाव 
होता है जौर अनुभव योग्य न होने पर जगत्‌ का तिरोभाव होता है । 

वल्लभ मत में जगत्‌ ओर संसार में एक विलक्षण पाथंक्य स्वीकृत किया 
जाता है । ईश्वरेच्छा के विलासरसे सदशसे प्रादुर्भूत पदाथं को "जगत्‌" कहते 
टै" परन्तु पच्पर्वा अविद्याके द्वारा जीवके द्वारा कल्पित ममतारूप पदाथ 
को सज्ञा संसार' है ।*अविद्या कै पांच पव होतेर्है-स्वरूपाज्ञान, देहाध्यास, 
इन्द्रियाध्यास, प्राणाध्यास तथा अन्तःकरणाघ्यास । इस अविद्या की सत्ता 
रहने पर संसारदटै। अतः ज्ञान के उदय होने पर "ससारः कातोनाशदहो 
जाता है, परन्तु ब्रह्मरूप होने के कारण “जगत्‌' का विनाश कभी सम्भव नहीं 
दै । वह तो ब्रह्म तथा जीव के समान ही नित्य पदाथं है। 


पष्टिमागे 


( भगवान्‌ कौ प्रापिका सुगम उपाय केवल भक्ति हीट । भगवान्‌ के 
त्रिविध रूपके अनुसार मागं भी तीन है । आधिभौतिक कममागं है; ज्ञानमागे 
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आध्यात्मिक है । ज्ञान के वल पर ज्ञानी अक्षरब्रह्मकोही प्राप्त कर सक्ते 
परन्तु परब्रह्म, सच्चिदानन्द की उपलब्धि भक््तिकेही द्वारा होती है। 
आचाय का आचार-मागं 'पुष्टिमागे' कहलाता है। भागवत्तमें पुष्टिया 
पोषण का अथं “भगवान्‌ का अनुग्रहण है ( पोषणं तदनुग्रह॒ः--भाग° 
२।१० ) । भतः भगवदनुग्रह को मुक्तिका प्रधान कारण माननेके कारण यह 
मागे पुष्टिमागं कहलातादहै। यह मागं मयददामागं से नितान्त विलक्षण दै] 
मयदामागं वंदिकदै, जो अक्षरब्रह्मकी वाणी से उत्पन्न हुआ है, परन्तु 
पुष्टिमागं साक्षात्‌ पुरुषोत्तमके शरीरस निकलादटै। मयदिामागं में ज्ञान 
तथा श्रवणादि साधनोंके दवारा सायुज्यमुक्ति दही ध्येय होती टै. परन्तु 
पुष्टिमागं मेँ सवत्मिना आत्मसमपेण तथा विध्रयोग-रसात्मिका प्रीति की 
सहायता से आनन्दधाम भगवान्‌ का साक्षात्‌ अधरामृत का पान ही 
मुख्य फल टै“ 1. 
मृक्ति-- विचारणीय है करि अनुग्रह की दशामें जीव की स्थिति कैसी 
होती दै 2? आनन्द-स्वरूप भगवान्‌ प्रकट होकर जीव को अपने स्वरूप वलसे 
अपने किसीभी प्रकार के सम्बन्ध मात्रसे स्वरूपदान करते 
मुक्तिकौो दशा है, अर्थात्‌ जीव के देह्‌, इन्द्रिय तथा अन्तःकरण में अपने 
आनन्द का स्थापन कर उसे अपने स्वभावमें स्थित कर 
देते है। यहीजीवकी मुक्ति है, अर्थात्‌ अन्यथाभाव को, दुःख तथा जडता 
को छोडकर स्वरूप से, आनन्दरूप से स्थित होना ही मृक्ति टै; भागवत का 
यही मन्तव्य है”^ । वल्लभाचायं ने भी अपने सिद्धान्तमे मुक्तिकायहीरूप 
माना है । इस प्रकार जीव को आनन्दमय बनादेनादही प्रभु को प्रकृति" ह। 
प्रकृति का अयं है-स्वभाव। भगवान्‌ का यह्‌ स्वभावहीदटैकिवे जीवको 
अपने समान ही अनन्दमय वना देते है । "पुरुषोत्तमः स्वयं सच्चिदानन्द रूप 
ठहरे, अतः वे जीवों को भी वही खूप प्रदान कर उन्हे आनन्दमय वना देते हैँ । 
प्रभु का यह भाव स्वरूपापत्तिः कहलाता है, ^स्वरूप' का अर्थं दीदहै 
आनन्दमय रूप । इसे ही पाना मुक्ति दै। 
भक्ति भीदो प्रकार की होती है-“मर्यादाभक्तिः तथा "पुष्टिभक्ति । 
दन दोनों का पा्थंक्य भी वल्लभमत में सृक्ष्मरीति से किया गया है। भगवान्‌ 
कै चरणारविन्द की भक्ति मर्यादाभक्ति है, परन्तु भगवान्‌ के मुखारविन्द की 
भक्ति पुष्टिभक्तिहै। मर्यदाभक्ति में फल की अपेक्षा बनी रहती है, परन्तु 
पुष्टिभक्ति में किसी भी प्रकारके फल की आकांक्षा नहीं रहती । मर्यादाभक्तिसे 
सायुज्य की प्राति होती है, परन्तु पुष्टिभक्ति से अभेदबोधन की प्रधानतया सिद्धि 
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होती टै इस प्रकार इस क्लेशविपुल ससारसे उद्धार पानेकाएक ही सुगम 
उपाय है पुष्टिमागे का अवलम्बन, जो व्ण, जाति तथा देण आदि के भेदभाव 
के विना सव प्राणियों के लिए उप।देय है । 

यह "पुष्टि" श्रीमद्‌भागवत का प्रधान रहस्य है। वल्लभाचायं ने भागवत 
के आध्यात्मिक तत्त्वों के आघार परही इस पुष्टितत्व को पुष्ट कियाद! इस 
मत के प्रस्थान-चतुष्टयी' मे उपनिषत्‌, गीता तथा ब्रह्मसूत्र के साथ श्रीमदू 
भागवत (समाविभाषा व्यासस्य) कीभी गणनादहै। भागवत का इस सम्प्रदाय 
मे इतना अधिक आंदरहैकि आचायंके ग्रन्थों मे अणुभाष्य की अपेक्षा 
(सुवोधिनी' की ख्याति कहीं अधिक है । 

विज्ञानभिश्ु वल्लभ के समकालीन प्रतीत होते हैँ । "विज्नानामृत' भाष्य 
मे इन्टोने ˆ“अविभागाद्रंत” का प्रतिपादन क्ियादहै। इनके मतम जगत्‌ के 
समस्त पदार्थो से अविभक्त ब्रह्म एक अद्रेत तत्तव है।' 


९५ (° 


चेतन्यमत 

वंगदेशण को अपने रसमय कीतंनों से भक्ति-विभोर वना देने वाले निखिल- 
रसामृतमूत्ति श्री महाप्रभु चेतन्यदेव (१४८५ ई०-१५३३ ई०) वल्लभाचार्य 
जीके समसामयिक यथे! नवद्रीप में जन्म ग्रहण कर आपने वैष्णवधघमं के उत्थान 
के लिए जो प्रयत्न किया वहु सर्वसाधारण को भव्रिदित नहीं है। आपके युगल 
शिष्य श्री रूपगोस्वामी तथा श्रौ सनातनगोस्वामी ने प्रामाणिक म्रन्योंका 
निर्माण कर गौडीय वष्णवमत की उत्कृष्ट प्रतिष्ठाकीदहै। श्रीरूपगोस्वामीने 
दानकेलिकौमुदी, ललितमाधव तथा विदग्धमाधव नाटकों में श्रीकृष्ण की ललित 
बृन्दावनलीलाओं का रसमय वणेन ही नहीं किया है, प्रत्युत (लघुमाधवाम्रृत', 
`उज्ज्वलनीलमणि', भक्तिरसामृतसिन्धु' मे भक्तिरस की सांगोपांग विवेचना 
को है । इनके भन्य ग्रन्थ ह पद्यावली, हंसदूत ओर उद्धवसन्देश । रूप के ज्येष्ठ 
श्राता सनातन ने वृहद्‌ भा गवतामृतः, भागवत दशम स्कन्ध की “वेष्णवतोषिणी' 
नाम्नी टीका तथा भक्तिविलास' मे चंतन्यमत के सिद्धान्त तथा आचार का 
सविस्तर वणेन क्रिया है। सनातन के छोटे भाई बल्लभ के पत्र श्री जीव- 
गोस्वामो का नाम चैतन्यमत के इतिहास में सुवर्णाक्षरों से लिखने योग्य है । 
इन्होने भक्तिरसामृतसिन्धु पर 'दुगंमसंगमनी' तथा भागवत पर -करमसन्दभं' 
व्याख्या लिखने के अतिरिक्त "भागवतसन्दभं' या “षट्‌सन्दभ' मे भागवतसम्मत 
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भक्ति तथा भगवान्‌ का स्वरूप विस्त्रतलरूपसे दिखलायादहै। भागवत का 
यह समीक्षात्मक ग्रन्थरत्न जीवगोस्वामी की भक्तिभावना तथा प्रचुर पांडित्यको 
सवेदा विद्योतित करता रहेगा । (सवेसंवादिनी' टीका से मण्डित यह्‌ षट्‌ सन्दभं 
अचिन्त्यभदाभेद का सर्वेत्करष्ट ग्रन्थ है । 

विश्वनाथ चक्रवर्ती--का समय १७ वें शतक का अन्तत्तथा श८वें 
का आदिम कालदहै। इनका प्रसिद्ध प्रन्थ भागवत की ^साराधदशणिनी' टीका 
( रचनाकाल १७०४ ई० ) टै । इनकी उज्ज्वलनीलमणि की "आनन्दचन्दिका' 
टीका तथा कविकणेपूर के “अलङ्धारकौस्तुभ' की व्यास्या भी महत््वपूणं है। 
कृष्णदास कविराज के “चैतन्यचरितामृत' (वगला) में चंतन्य की प्रामाणिक 
जीवनी के साथ-साथ उनके भक्ति-सिद्धान्तो काभी प्रतिपादन दहै । 


बलदेव विद्याभूषण 

ये उत्कल के बालेश्वर जिला (आधुनिक वालासोर) मे रवश्यकूल मे उत्पन्न 
हृए 1 चिल्का ज्लील के समीपस्थ गाव में इन्होंने शास्त्रों का तथा महीसूर (मसूर) 
मे वेदों का अध्ययन किया । माध्वमत स्वीकार करये वृन्दावन में आये जहां 
इन्होने राघादामोदरसे षडदर्णंन का, विश्वनाथ चक्रवर्तीसे श्रीमद्‌भागवत 
का तथा पीताम्बरदास ( सिद्धान्तरत्न ८।३५ में उल्लिखित अपने दीक्षा गुर) 
से अन्य शास्त्रों का अध्ययन किया । जयपुर के पास गलता नामक स्थानके 
रामानन्दियों को परास्त करनेके लिए भी गोविन्दनद्वारा स्वप्नमें आदेश 
पाकर केवल अठारह दिनों मे गोविन्दभाष्य' का निर्माण किया। वृन्दावनमें 
इनके स्थापित देवविग्रह का नाम “श्यामसुन्दर है। जयपुर के नरेश जयर्सिह्‌ 
द्वितीय के राज्यकाल में १७०४ ई०मे इन्होंने गलता के धार्मिक शास्त्राथं में 
भाग लियाथा। “स्तवमाला' के ऊपर इनकी टीका का रचनाकाल १६८६ 
श० सं ( = १७६४ ई० ) है । फलतः इनका समय १६८० ई०-१७७० ई° 
माना जाता है। इनके आराध्यदेव "गोविन्द" थे। अतः इनका दीक्षा-नाम 
“गो विन्ददास' था । 


इनके द्वारा निर्मित ग्रन्थों की सम्पत्ति बड़ी विशाल दहै जिनमें कुछ मौलिक 
ग्रन्थ है, परन्तु अधिकांश टीका~ग्रन्य है। इन म्रन्थों-दवारा इन्होंने चतन्यमत के 
सिद्धान्तो का शास्त्रीय प्रतिष्ठा प्रदान की तथा अन्य वेदान्त सम्प्रदायो की श्रेणी 
मे उसे प्रतिष्ठित किया। इनके मौलिक ग्रन्थ है-- सिद्धान्तरत्न (या भाष्यपीठिका). 
भ्रमेयरत्नावली, सिद्धान्त-दपंण . (.भागवत की मीमांसा ), वेदान्त-स्यमन्तक 
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(स्वसिद्धान्त का प्रतिपादन) । अधिकांश टीकायें प्राचीन ग्रन्थों तथा गौडीय 
आचार्योँके म्रन्थों परर है जिनमे कतिपय यहां उल्लिखित है-दशोप- 
निषद्‌, गोपाल-तापनी, गीता ( गीताविभूषण भाष्य ), विष्णुसहन्लनाम 
( नामार्थसुधा ), भागवत ( वैष्णवनन्दिनी ), लघुभागवतामृत (सारग-रंगदा) 
पड्संदभं, पद्यावली ( रसिकरंगदा ), रूपगोस्वामी की स्तवमाला ( स्तवमाला 
भूषण ) तथा गोविन्द-विरुदावली, विश्वनाथ चक्रवर्ती का कष्णभावनामृत, 
गोपाल चम्पू --इन महनीय ग्रन्थों प्रर इन्होंने सुबोध तथा प्रामाणिक व्याच्यार्ये 
लिखीं । परन्तु इनकी कीति का गौरव ग्रन्थ दै ब्रह्मभूत्र का चंतन्यमतानुषारी 
भाष्य जिसके निर्माण के लिए इनके आराध्यदेव श्री गोविन्दजीने स्वप्नं 
आदेग दिया था ओर नजो इसीलिए उन्हींके नाम पर गोविन्दभाष्य कहलाता 
है । चेततन्यमत को वेदान्त सम्प्रदाय कौ महनीय श्रेणी में प्रतिष्ठित करने का 
श्रेय उस भापष्यको प्रात द्वै। तथ्यतो यह्‌ है कि विश्वनाथ चक्रवर्ती तथ। बलदेवः 
विद्यादपण ने वृन्दावनीय गोस्वामियों द्वारा आरब्ध कायं को पूणता प्रदान की 
तथा चंत्तेन्यमत क्रा शास्त्रीय रूप परिष्कृत किया । इत्िहास-दुष्ट्या यदं मत 
साध्वमत से सम्बद्ध दै, परन्तु सिद्धान्त-दृष्ट्या दरंतवाद से नितान्त भिन्न हार 
अचिन्त्य भदाभेद' का प्रतिष्ठापक टै। इसी प्रतिष्ठापना में वलदेव विद्याभृष्ण 
का समधिक गौरव दै । 


साध्यतन्त्व 
भगवान्‌ 


। भगवा न्‌ विज्ञानानन्द विग्रह है, ये अनन्त गुणो के निवासस्थान हँ । सत्य- 
कामत्व, सत्यसंकल्पत्व, सर्वज्ञत्व, सर्वविद्यत्व अदि अनन्त अपरिमित गुण 
श्री भगवान्‌ मे सदा निवास करते । गुण ओर गुणी का वास्तवमें अभेद 
रहता है । इसलिए सत्यकामत्वादि अनन्तगुण भगवत्स्वरूप से पृथक्‌ नहीं हँ । 
इस अभेद दृष्टि को ध्यान में रखकर विष्णुपुराण ज्ञान-बलादि गुणों को भगवत्‌ 
शब्दवाच्य बतलाता है" । भगवान्‌ का विग्रह उनके स्वरूप से एकाकार ही 
है । अतः भगवद्‌-विग्रह नित्य तथा अभ्राकृत है । इस प्रकार भगवान्‌ के स्वल्पः 
विग्रह तथा गुणों में किसी प्रकार का भेद या पाथक्य नहीं है; तथापि पा्थक्य 
का वणेन ( जैसे भगवान्‌ के गुण, भगवान्‌ का स्वरूप ) भाषा की दृष्टिसे ही! 
किया जाता है । चैतन्यमतमें भेद का सखम्थंन जलकल्लोल न्याय से क्रियः 
जाता । 
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शंकराचायं के मत के अनुकूल चेतन्यमतमें भी ब्रह्म सजातीय, विजातीय 
तथा स्वगत-भेद से शून्य है। वह अखण्ड सच्चिदानन्दात्मक पदार्थ है । भगवान्‌ 
मे अचिन्त्य अपरिमेय शक्ति रहती दै जिसके कारण नानात्मक प्रतीत होने पर 
भी वह एकात्मक ही वना रहता है । भक्तो ने इसीलिए भगवान्‌ को वैद्यं मणि 
के समान बतलाया दहै। इस शक्ति की परिभाषिकी संजा "विजेष' टै जिसकी 
कल्पना माघ्वमत से ग्रहण की गईदटै। जहां पर भेदभाव होकर भी भेदकाय 
की प्रतीति होती दै, वहां विशेष' माना जाता दै । "विशेष" भेदव्यवहार का 
निर्वाहकमात्र होता है, पर “भेद' वास्तवहोता टै। भगवान्‌ का जीव तथा 
प्रकृति से पृथक्‌ होना भ द-साध्य टै, परन्तु भगवान्‌ का अपने गुणों तथा विग्रहों 
से प्रथक्‌ होना “विशेषजन्य' है क्योकि वस्तुतः उनके गुण तथा विग्रह भगवान्‌ से 
एकाकार ही है। इसी अचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ मूतं होकर भी विभु. । 


भगवान्‌ की शक्तियां , 
भगवान्‌ अचिन्त्याकार अनन्त शक्तियों से सम्पन्न हैँ, परन्तु तीन ही गक्तियां 
मुख्य है स्वरूपशक्ति, तटस्थणक्ति ओौर मायाशक्ति" । स्वरूपशक्ति को 
चितशक्ति तथा अन्तरंग शक्ति भी कहते है, क्योकि वह भरगशदूरूपिणी ही दै । 
सत्‌, तथा आनन्द के कारण भगवान्‌ की यह स्वरूपशक्ति एक होने परभी 
त्रिवि रूपों मे भभिन्यक्त होती है” ।--( १) 'सन्धिनी'- इसके वलपर 
भगवान्‌ स्वयं सत्ता धारण करते हँ ओर दूसरों को सत्ता प्रदान करते टं, तथा 
समस्त देश, काल एवं द्रव्यो में व्याप्त रहते ˆ । ( २) "संवित्‌" चिदात्मा 
भी भगवान्‌ इसी से स्वयं जानते हँ तथा दूसरे को ज्ञान प्रदान करते टै । (३) 
“ह्वादिनी--इखसे भगवान्‌ स्वयं आनन्दित होते हैँ ओौर दूसरों को आनन्द 
प्रदान कहते है ‡ । जो शक्ति परिच्छिन्न-स्वभाव, अणुत्वविशिष्ट जीवों के 
आविभवि का कारण वनती है बह तटस्थाः या जीवशक्ति कहलाती है। 
मायाशक्ति से प्रकृति तथा जगत्‌ का आविरभाव-साघन होता है। इन तीर्न 
शक्तियों के समुच्चय को पराशक्ति" कहते हैँ । भगवान्‌ “स्वरूप शक्ति' से जगत्‌ 
के निमित्त कारण ओर माया जीव शक्तियों से उपादान कारण रह। इस प्रकार 
माध्वमत के विपरीत वे केवल निमित्त न होकर अभिन्न--निमित्तोपादान 
कारण हैँ । जगत्‌ में धमं कौ अभिवृद्धि तथा अधमेके विनाश के लिए भक्तोंकी 
रुचि के अनुसार ये ही भगवान्‌ भिन्न-भिन्न अवतार धारण कर प्रकट होते 
ङ । श्रीकृष्ण साक्षात्‌ भगवान्‌ ही है अवतार नहीं ( कृष्णस्तु भगवानु 
स्वयम्‌-श्रीमद्भागण० १।३।२०८ ) । / 


वेष्णव दशन ४२५ 


जयत्‌ 


चैतन्यमत मे जगत्‌ प्रपच्च नितरां सत्यभूत पदाथं है क्योकि यह्‌ सत्यसंकल्प 
सवेवित्‌ हरि की वहिरङ्क शक्ति का विलास है । श्रुति तथा स्सृति एकस्वर 
से जगत्‌ कौ सत्यता प्रतिपादित करती है**। जगत्‌ की सत्यताके विषयमे 
ईणशावास्य-उपनिषद्‌ कहता है कि भगवान्‌ ने शाश्चतकाल तकं यथार्थे भावस 
पदार्थो का निर्माण किया, जिससे पदार्थो का सत्य होना प्रमाणित होता है। 
विष्णुपुराण में स्पष्ट शब्दोंमें कहा गया दहै कि यह अखिल जगत्‌ जन्म तथा 
नाश जादि विकल्पोंसे युक्त होने पर भी अक्षय तथा नित्य है । महाभारत 
भी जगत्‌ को सत्य तया भूतमय मानता है । जगत्‌ सच्चा अवश्य हे, तथापि 
इसे अनित्य कटने का तात्पयं यही है कि दुःख-बहुल होने से साधक को इससे 
विरक्त रहना चाहिए । वेराग्यके लिएही संसार को अनित्य कहा गया दहं। 
सुष्टिकाल में यह जगत्‌ भगवान्‌ मे अभिव्यक्त रूप से वतमान रहता है, परन्तु 
प्रलयकाल में भी यह जगत्‌ अव्यक्त रूपसे भगवान्‌ मेही रहतादहै। रात के 
समय चिड्एिजंगलकेपेडोंमे छिप कर रहती है, अर्थात्‌ वे वहां रहती अवश्य 
है, परन्तु काल के वश उनकी अभिव्यक्ति नहीं होती । इसी प्रकार यह जगत्‌ 
भी प्रलय दशा मे अव्यक्त रूप से भगवान्‌ में रहता है । प्रमेयरत्नावली (३।२) 
मे इसलिए प्रलय दशा में जगत्‌ की उपमा "वनलीन विह ङ्कवत्‌" कहु कर दी गई है। 

चैतन्य मत को दानिक दुष्टि अचिन्त्यभेदाभेद की दै । इसका विशिष्ट 
वर्णन श्री जीवगोस्वामीने इस प्रकार किया है। वे कहते हैँ कि भगवान्‌ 
श्रीकृष्ण मे उनकी स्वरूपादि शक्तियों का अभिन्न रूप से चिन्तन करना 
अणशक्यदहै। वह भिन्न प्रतीत होता दहै। उधर उनसे भिन्नरूप से चिन्तन 
करना भी अशक्य है फलतः वह अभिन्न प्रतीत होता दे। (इस प्रकार शक्तिमान्‌ 
(भगवान्‌) तथा शक्ति (स्वरूपादि) में भद ओर अभेद दोनों सिद्ध होते है।) 
ये दोनों ही अचिन्त्य शक्तिके कारण अचिन्तनीय रहै ॥ इस प्रकार अचिन्त्य 
शक्ति के कारण यह भ्रपचन तो भगवान्‌ के साथ विल्कुल भिन्न ही प्रतीत 
होता है ओर न अभिन्न ही। इसी विलक्षण दृष्टिकोण के कारण यह मत 
मचिन्त्यभेदाभेद के नाम से दाशंनिक जगत्‌ में प्रख्यात है” । 


साधनमागे ८ 


\ \भगवान्‌ को अपने वश मं करने का सर्व॑श्ेष्ठ साधन भक्ति ही है। कमं का 
उपयोग चित्त की शुद्धि कर उसे ज्ञान तथा भक्ति के उपयुक्त आधार बनानेमें 
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है । ज्ञान की प्रकाररूपा भक्ति केवल ज्ञान" से नितान्त विलक्षण है ज्ञान दो 
प्रकारका होता है- केवल ज्ञान तथा विज्ञान । ^त्व' पदाथं के ज्ञानसे कैवल्य 
ज्ञान का उदय होता है, ^तत्‌* पदाथं के चिन्तन से भगवत्प्रसाद का लाभ होता 
है, सायुज्यादि मुक्ति की उपलब्धि होती है । फलतः विज्ञान अर्थात्‌ भक्ति के 
दारा भक्त न केवल भगवतु-प्रसादको ही प्राप्त करता है, अपितु भगवान्‌ को 
भी अपने वशम कर लेता है ( भगवद्वशीकार )। अतः भगवद्गीकार को 
उत्पन्न करने के कारण भक्ति ही श्रेष्ट साधनदहै। संवित्‌ तथा ह्लादिनी 
शक्तियों का सम्मिश्रण भक्तिकासारदै। ये दोनों शक्तियां भगवान्‌ काही 
स्वल्प है, अतः भक्ति भगवद्रूपिणी है। यह भक्ति स्वरूपात्मक होने से 
भगवान्‌ का पृथग्‌-विशेषण है, परन्तु भक्तों का प्रथग्‌ विशेषण है । 


भगवान्‌ केदो रूप होते टै-( १) एेश्चयं, जिसमें उनके पर्मंश्चयं का 
विकास होता है तथा (२) माधूर्य, जिसमें नरतनुधारी भगवान्‌ मनुष्यके 
समान ही चेष्टा क्रिया करते हं । एेश्वयं का ज्ञान माधूयंके ज्ञान से भिन्नदै। 
एेश्वयज्ञान से सम्पन्न जीव भगवत्सान्निध्य में स्वकीय भावको भूल कर सम्स्रम 
तथा अदर के भाव से अभिभूतहो जाता है, परन्तु माधुयं ज्ञान से सम्पन्न होने 
पर वह वात्सल्य, सख्य आदि स्वीय भावोंकोखो नही वेठतता । भक्तिभीदो 
प्रकार की होती है- "विधि भक्ति ओर ^सुचिभक्ति' या राग । विधिभक्तिमें 
भक्तिशास्त्र में निर्दिष्ट उपायों का अवलम्ब नितान्त उपादेयदहै। दृप्त भक्त अपने 
प्रयत्न से देवयान का आश्रय कर सिद्धि लाभ करते है, परन्तु आत भक्तों पर 
भगवान्‌ की अहैतुकी कृपा होती दै । वह्‌ स्वथं उन्हं अपने. वाहनके द्वारा 
स्वेच्छा से परमधाम कीप्राप्तिकरा देते है। विधिभक््तिसे रागात्मिका 
नितान्त श्रेयस्कर है । इसमे भक्त भगवान्‌ को अपने प्रियतमरूपसे ्रहण करता 
हे, तथा अलौकिक आनन्द का आस्वादन करता हुजा भगवत्‌-धाम को प्राप्त 
करता है । ब्रजगोपिकाओं में प्रत्यक्ष दृष्ट इसी उत्तमा भक्ति का सुन्दर वणेन 
नारदपाचराच्र ने किया है^। 


यह्‌ भक्ति अन्य दशंनों के समान उपायभूता न होकर उपेयभूता है । 
मुक्तात्माओों के लिए यही भक्ति सेवानन्द' का रूप धारण कर प्रकट होती है । 
भगवान्‌ श्रीङकप्ण के चरणारविन्द की सेवा से जो आनन्दलाभ होता है वह मोक्षसे 
भी वडकर होने के कारण “पचमः पुरुषाथंखूप से गौडीय वेष्णवक्म्प्रदाय मे ग्रहण 
किया गया है । इस भक्तिरस की सांगोपांग कल्पना चैतन्य मत की मुख्य .विशेषता 
है, जिसका पाण्डित्यपूणे विवेचन रूपगोस्वामी ने भक्तिरसामृतसिन्धु मे किया ॥ 
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चंतन्यमत का संक्षिप्त वणेन भक्तवर श्रीविश्वनाथ चक्रवर्ती ने बडी 
सुन्दरता के साथ कियाटहैः- 


आराध्यो भगवान्‌ ब्रजेणतनयस्तद्धाम वृन्दावनं 
रभ्या काचिदुपासना ब्रजवधूवगण वा कल्पिता । 
शास्त्रं भागवतं प्रमाणममलं प्रेमा पुमर्थो महान्‌ 
श्रीचतन्यमहाप्रभोमंतमिदं तव्रादरो नः परः॥ 


उपसंहार 


सिद्ध वेष्णव दशनो का यही संक्षिप्त परिचय है । इसके अनुशीलन से पता 
चलता है कि इनमें कत्तिपय सिद्धान्त सामान्य रूप से मान्य हैं । वेष्णव्र दशंनों में 
लान की अपेन्ना मोक्ष-साधनमे भक्ति की ही प्रधानता है! भगवान्‌ कासाकार, 
सगुण, सविशेष भाव ही मान्य है । भगवान्‌ जनन्त-कल्याण-गुण-निकेतन, समस्त 
प्राक्रुतगुण-विहीन, हेयप्रत्यनीक ह तथा भक्तों की रसमयी भक्तिके परवश होकर 
विग्रह धारण करनेवाले हैँ । जीव का अणुत्व सर्वत्र समभावेन सिद्ध है । भक्ति 
मागेमें वीच की विभुत्वकल्पना कथमपि सुसंगतभ्नहीं हो सकती । ` विदेहमुक्त 
की कल्पना ही सर्वत्र आदरणीय ठै, जीवन्मुक्ति की नहीं । देह्‌-धारण के समय 
जीव के दुःक्षय होने पर भी सवेदा के लिए क्षीण नहीं हो जाते । विदेहमुक्ति 
होने पर ही जीव भगवान्‌ के संनिघान मे उनकी सेवा करता हुआ आनन्दमय 
ओवन विताता है । मुक्त आत्माओं को भी भजन के लिए देहुप्राप्ति अवश्यमेव 
होती है, परन्तु यह देह शुद्धसत्त्व के उपादान से निमित होने के कारण 
अप्राकृत होता है । नित्य देह के आश्रयसे ही जीव भगवान्‌ के साथ नित्य 
लीलायें कर सकता है । सामीप्यादि चतुविध मुक्ति की कल्पना में भगवान्‌ 
तथा भक्त का किञ्िदंशमे भेद वना ही रहता है। सायुज्यमुक्तिमे दोनोंकी 
एकरूपता होने पर भी किञच्िन्मात्र भेद उसी प्रकार रहता है जिस प्रकार 
दो वृत्तो को एक दूसरे के ऊपर रखने से एकाकार होने पर भी उनमें परस्पर 
भेद किञ्चिन्माच्र मे अवश्यमेव रहता द 


इस प्रकार जीव, ईश्वर तथा मुक्ति की कल्पनामें साम्य होने पर भी 
जीवेश्वर -सम्बन्ध के विषयमे इन विभिन्न वैष्णवसम्प्रदायो में पाथेक्यहै। 
चैतन्यमत भगवान्‌ में अचिन्त्यशक्ति के कारण “मचिन्त्यभेदाभेदः के सिद्धान्त 
का पोषक है, तो वल्लभमत मायासम्बन्धरहित शुद्ध ब्रह्म को एकता में 


# ए =+ चु = ~ छ कककाकााा का ४९ राः 
क" न क "कक ककण = 3. कच ज कक १ क ५ ` 
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विश्वास करताहै । भाष्यमत स्पष्टतः जीवेश्वर मे देतभाव का सम्ेकदटै। 
रामानुज तथा निम्बाकं मत में परस्पर सिद्धान्तगत विपुल साम्य द । रामानुज 
चित्‌ अदत्‌ को भगवान्‌ केगुणया प्रकार मानकर उभयविशिष्ट ब्रह्मकी 
द्रेतता मानते है, परन्तु निम्बाकं चित्‌ अचित्‌ को ईश्वर से भिन्न तथा 
अभिन्न मानकर "भेदाभेद का समधेन करते ह। ईश्वर के लिए किसी 
व्यावत्यं पदार्थं की सत्ता न होने से चित्‌ अचित्‌ को विशेषण मानना निम्वाकं 
को न्यायसंगत नहीं प्रतीत होता । “~ मायावाद का खण्डन भक्तिविरोधी होने 
के कारण सर्वत्र समभावेन किया गया दै। 


भारतीय दर्जन 


चतुथं खण्ड 


तन्त्र 


( १ ) तन््र-परिचय 
( २) वेष्णवतन्त्र 
( ३ ) शेव-शाक्त-तन्व 

( ¢ ) उपसंहार 





चतुदंश परिच्छेद 
तन्त्र का परिचय 


तन्त्रो के विषय में अनेक श्रम फले हृए हैँ । भशिक्षित जन-साधारणकी तो 
वात न्यारोरटै, शिक्षित लोगोंमें भी तन्व्र सम्बन्धी अनेक भ्रान्त धारणार्थे 
दृष्टिगोचर होती हैँ । तन्त्र का नाम सुनते ही कितने लोग नाक-भौं सिकोडने 
लगते हैँ । यह सव तन्त्रं की उदात्त भावनाओं ओर विशुद्ध आचारपद्धति को 
न जानने का विषम परिणाम है। तन्त्रो के दाणेनिक विचार उतने ही उदात्त 
तथा प्राज्ञल हँ जितने षड्दशेनों के; उनकी साधनपद्धति उतनी ही पवित्र तथा 
उपादेय है जितनी वेदों की । इन्हीं तन्त्रमूलक दाशंनिक सिद्धान्तो का संक्षिप्त 
विवेचन इस चतुथं खण्ड का मुख्य विषय है । 


१ 


तान्िक साधना ~ 


सव सम्प्रदायोमे साधनादो प्रकार की मानी भाती दै-वहिरग ओर 
अन्तरग । वहिरङ्घमं सावभौम विधि-विधानोका प्रामख्य रहता है-इन 
विधिविधानों के निमित्त सववंसाधारण अधिकारी होता है। इसकी सव वातं 
प्रकट रहती हं -- स्वभावतः उन्मुक्त, जिनके लिए अधिकारी को विशेष योग्यता 
अपेक्षित नहीं होती । इससे विपरीत होती है अन्तरग साधना, जिसके विधान 
के लिए विशिष्ट अधिकारी की आवश्यकता होती दहै। इस साधना का मागं 
सवसाधारण के लिए उन्मुक्त नहीं होता, प्रत्युत अविकारी की योग्यता का 
परीक्षण कर ही यह्‌ विधेयक होता है । साधना का यह दरंविध्य विश्वके समग्र 
उदात्त धार्मिक सम्प्रदायों मे उपलन्ध होता है, चाहे वे पूर्वी जगत्‌ में उत्पन्न 
हृए दों चाहे पश्चिमी । प्राचीन यूनान तथा रोम मे भी इस प्रकार को साघनाओं 
का अस्तित्व भिलता है । पाइथोगोरस' ने एक विशिष्ट प्रकार का सम्प्रदाय- 
प्रवतंन किया था, जो दशन के कतिपय तथ्यों को मानने पर भी मुख्यतया 
अन्तरङ्ख धमं के वैशिष्टचयपरही भध्ितथा। रोमक धार्मिक भाचरणमें 
भी हमें मग्निकी परिचर्यां करनेवाली कुमारियों का वृत्त मिलता दै जो; 
आजन्म कौमारभ्रत का आश्रयण कर मग्नि की सेविका होती थीं। ईसाई 


४२३२ भारतीय दशंन 


मतम भी इसी प्रकार दो प्रकार की उपासनाओं की प्रभूत चर्चां मिलती टहै। 
सर्वसाधारण के निमित्त विहित साधना “एक्साटरिकः कहलाती थी तथा 
कतिपय अन्तरद्क जनों के लिए प्रतिपादित साधना "एसाटरिक ` भारतीय 
धममे भी इन दोनों का अस्तित्व पाया जाता है। 

यज्ञ-यागादि का आचरण अथवा त्रयीमागं की उपासना द्विजमात्र के लिए 
विहित है 1 इसमें कुछ नियन्त्रण है, परन्तु वह सामान्य कोटिका ही । वेदाध्ययन 
के प्रत्येक अधिकारी द्विज का अविकार यज्ञ-याग के सम्पादन के निमित्त 
मान्य है, परन्तु कुर एेसी अन्तरङ्क साधना भीदहै जो गुप्त रक्खी जातीहै मौर 
जिसको योग्य अधिकारी पानेपर ही गुर सिखलातादै! इन दोनोंमे से 
प्रथम प्रकार कौ साधना का प्रकाशक ग्रन्थ ह-- निगम अर्थात्‌ वेद । ओर दूसरे 
प्रकार का साधना का बोधक ्रन्थदटै--जागम अर्थात्‌ तन्त्र । भारत की संस्कृति 
उभ्याध्चित टै- वह्‌ जिस प्रकार निगम का आश्रयण करती, उसी प्रकार 
वहु आगम का भी अवलम्बन करती दै। फलतः वह निगमागममूलक दै। 
भारतीय संस्कृति के यथाथं वोधके लिए वेद का ज्ञान जित्तना आवश्यक है 
उतना ही तन्त्र काभी। दोनों के मञ्जुल समन्वयके ऊपर टी वह्‌ शोभन 
वस्तु आधारित है, जिसे हम “भारतीय सस्कृति! के नामसे पुकारतेरहै। 

परन्तु प्रष्न है तन्त्र दै क्या वस्तु? 

तन्त्र का अथं . 


तन्त्र शब्द की व्युत्पत्ति "तन्‌' धातु मे "ष्टन्‌! प्रत्यय लगने पर सिद्ध होती 
है । (तन्‌ धातु का अथं है विस्तार । फलतः तन्त्र का अर्थंहै वह शास्त्र जिसके 
द्वारा ज्ञान का विस्तार किया जाता है ( तन्यते विस्तायते ज्ञानमनेन इति 
तन्त्रम्‌ ) 1 यह तो हई इस शब्द की व्याकरणगम्य व्युत्पत्ति । "तन्व" की 
निरुक्ति तन्‌ ( विस्तार करना ) ओर त्र ( रक्षा करना ) इन दोनों धातुभों 
के योग से सिद्ध होती है जिसका तात्पयं यहदहै कि तन्त्र विपुल अर्थो के 
विस्तार करनेके साथ ही तदनूसारी आचरणशील व्यफियों का त्राण भी 
करता है । फलतः इससे सफलता की सिद्धि की भी सूचना मिलती है । शेव 
सिद्धान्त के एक प्रख्यात तन्त्र ग्रन्थ (कामिक आगमः के अनुसार तन्त्रकः 
निरुक्ति इस प्रकारटहै- 
तनोति विपुलानर्थाच्‌, तन्वमन्त ~ समन्विताच्‌ । 
त्राणं च कुरुते यस्मात्‌; तन्वरमित्यभिधीयते ॥ 
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अतः "तन्त्रः का व्यापक अर्थं शास्त्र, सिद्धांत, अनुष्ठान, विज्ञान, विज्ञान 
विषयक ग्रन्थ आदिदहै ओर इस व्यापक अथेमे इसका बहुशः प्रयोग भी 
उपलब्ध होता है । महाभारत में न्याय, ध्मशास््र, योगशास्त्र जादि शास्तोंके 
लिए तन्त्र शब्द प्रयुक्त टै। शंकराचायं ने सांख्य दशेन के लिए तन्त्रः का 
प्रयोग किया है-- स्मृतिश्च तन्त्राख्या परमपिप्रणीता। ज्ञातव्य यह हैकि 
कपिल आदि विद्धान्‌ होने के कारण 'परम्षि' नाम से अभिहित कयि जातेर्है 
मौर उनके द्वारा प्रणीत सांख्यशास्त्र स्मृति तथा तन्त्र इन दोनों अभिधानो के 
द्वारा पुकारा गया हैः ( शाङ्करभाष्य ब्रह्मसूत्र २५,१।१ ) । यह तो हुभा “तन्व 
का व्यापक अथं 1 परन्तु इस शब्द का एक संकुचित अथं ही लोक-~व्यवहार 
मे अभीष्ट । तन्त्र से अभिप्राय उस शास््रसेहै जो मन्त्र कोल, कवच आदिः 
से समन्वित एक विशिष्ट साधनमागं का उपदेण देता है 


तन्त्र का दूसरा प्रख्यात नाम आगम है“; वाचस्पति मिश्रने योगभाष्य कीः 
अपनी तत्त्ववेशारदी व्याख्यामें आगम! शब्द की व्युत्पत्ति की है-- आगच्छन्तः 
बुद्धिना रोहन्ति यस्मात्‌ अम्युदयनिःश्रेयसोपायाः स मागमः; अर्थात्‌ जिससे. 
अभ्युदय ( लौकिक कल्याण ) तथा निःश्रेयस ( मोक्ष ) के उपाय जुद्धिर्मेः 
आति रै वह "आगम" कहलाता है, अर्थात्‌ अभ्युदय भौर निःश्रेयस के उपायों 
का प्रतिपादक शास्त्रही अगमदहै। आगमः को यह्‌ व्युत्पत्ति उसका निगमसेः 
पाथंक्य दिखलानेके लिएभी पर्यप्तिटे। कमं, उपासना तथा ज्ञान कां 
स्वरूप वतलाता है निगम (ब्रेद), ओौर इनके साधनभूत उपायोंका रूपः 
समज्ञाता है आगम ( तन्त्र )। फलतः ये दोनों परस्पर उपकारी शास्त्रहै। 
उदाहरण के लिए शाक्त आगम को लीजिये । अद्रेत वेदान्त नाना युक्तियों केः 
सहारे अद्रेत तत्त्व की उपपत्ति करता है । यह तो हुभा सिद्धान्त-पक्ष । शाक्तः 
आगम उसी अद्वैत तत्त्व की साधना का प्रकार बतलाता दै, यह हुभा व्यवहार~ 
पक्ष । फलतः तन्त्र अथवा आगम में व्यवहार-पक्ष का ही प्राबल्य रहता है। 
तन्त्र का मुख्य रूप है- साधना का उपदेशः । क्रिया तथा अनुष्ठान पर ही यह. 
प्रधान बल देताहै। शास्तोंमें दिये गये आगमके लक्षणोसे भी यह बात 
सिद्ध होती है। वाराही तन्त्र के अनुसार आगम के सात लक्षण होते है 


( १) सृष्टि--विश्व का प्रपच्च किस प्रकार उदित इभा । 
( २ ) प्रलय-विश्व का तिरोभाव किस प्रकार होता हे। 
( ३ ) देवाचन- देवताओं का सर्वाङ्खपूणे पुजा का विधान । 
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(४ ) सवंसाधन- सव सिद्धियों की भ्राप्ति के उपाय । 

(५) पुरश्चरण-मारण, मोहन, उच्चाटन आदि क्रियाओं को सम्पन्न 
करना । 

(६ ) षट्‌कमं-शान्ति, वशीकरण, स्तम्भन, विद्रेषण, उच्चाटन तथा 
मारण का साघन । 

( ७ ) ध्यानयोग-मभीष्ट देवता के स्वरूप का एकाग्र मनसे चिन्तन, 
जिससे देवता का प्राक्टय सम्पन्न टोता है । 


ये सातों लक्षण व्यापक रूपसे आगमके विषयों का संकेत करते हैँ। 
तन्त्र के स्वरूप भी भली-भांति पहिचाने जा सक्ते हैँ । इसमें प्रथमतः देवता के 


् 


स्वरूप, गुण, कमं आदि का चिन्तन किया जाता है, तद्धिपयक मन्त्रों का 
उद्धार किया जाता टै, तव उन मन्त्रोकोयज्ञ में संयोजित कर देवता 
के ध्यान ओर उपासना का वणेन किया जाता दै। यह उपासना पचि 
अङ्खोसे समन्वित होने पर पृष्ट मानी जाती टहै-पटल, पद्धति, कवच, 
सहस्रनाम तथा स्तोत्र । इस प्रकार "तन्त्र के स्वरूप के विषय में 
विलकरुल श्रान्ति नहीं हो सकती ‡ इतना तो निश्चित है कि तन्त्रो का वंशिष्ट्य 
“क्रिया है, जिस प्रकार वेद का वंशिष्ट्य ्ञान' टै । आशय यह्‌ टै कि वैदिक 
ग्रन्थों मे निदिष्ट ज्ञान का क्रियात्मक रूपया विधानात्मक आचार ही आगमं 
का मुख्य विषय है । तन्व का मुख्य लक्ष्य इस छोटे से वाक्थ मे निविष्ट दै-- ज्ञानं 
भारः क्रियां विना-विना क्रियाके ज्ञान भारदहै। ज्ञान से सम्पन्न साधक यदि 
उस ज्ञान को अपने जीवन में परिणत कर उसे क्रियात्मक नहीं बनाता तो वह 
अपने लक्ष्य को किसी तरह प्राप्त नहीं कर सकता । वह तो सचमुच चन्दनवाही 
गदंभ के समान होता हे, “भारस्य वेत्ता न तु चन्दनस्य कौ उक्ति के अनुसार 
जो केवल भार को ही जानता है उस अनमोल सुगन्धिदायक चन्दन का ज्ञाता 
नहीं होता 1 तन्त्र का यहु लक्ष्य कथमपि नहीं होता, वहतो ठीक इसके 


विपरीत दै । 
कलियुग में तन्त्र का प्राधान्य 


साधन की दृष्टि से चतुयंगों का अपना अपना वंशिष्ट्य है । कलियुग की महत्ता 
मानने के लिए “विष्णुपुराण' ( अंश ६, अ० २) में एक रोचक कथानक का 
उपक्रम दिया गया है । जिज्ञासु ऋषियों की एक टोली ग्यासजी के पास जव 
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पहुंची, तव वे गंगा जीमें स्नान कर रहेथे । स्नान करते ही करते उन्होने 
तीन वार पुकारा--शुदः; साधुः, कलिः साधुः तथा योषित्‌ साधुः। ऋषियों 
को जव इन सिद्धान्तो कौ सत्यतापर आश्चयं हुभा, तव व्यासजी ने उनके 
संशय तथा विस्मय का प्रशमन करते हुए फल की सिद्धि का चतुर्युगीन 
अनुपात इस प्रकार वतलाया-- 


१० वपं ( सत्ययुग ) = एक वषं ( त्रेता ) = एक मास (द्वापर) = एक 
दिन ( कलियुग ) । 


इस अनुपात का तात्पयं यहद कि जप, तप आदि की सिद्धि के लिए 
सत्ययुग में जहां ३६०० ( तीन हजार छह सौ ) दिन लगते है, वहां कलियुग 
मे एक ही अहोरात्र पर्याप्त है । साधन की सरलता कलि की विशि््ता है-- 


व्यायन्‌ कृते यजन्‌ यज्ञैः 
तरेतायां दवापरेऽचेयन्‌ । 
यदाप्नोति तदाप्नोति 
कलौ संकीत्यं केशवम्‌ ॥ 
( विष्णुपुराण ६।२।१७ ) 


पुराण के इसी स्वर में तन्त्र भी कलियुग की महिमा का प्रतिपादन करता 
है । कुलाणेव तन्त्र के अनुसार देववाणी में निवद्ध चार प्रकारके साहित्योंको 
मान्यता चारोंयुगमे होती है-- ° 
करते श्रुत्युक्त आचारः त्रेतायां स्मृति-सम्भवः। 
द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्भवः॥ 


सत्ययुग में श्रुति--वेदकेद्वारा प्रतिपादित भाचार की प्रधानता होती है 
तरेता में स्मृति की, द्वापरमें पुराण की भौर कलियुग में आगम तथा तत्प्रति- 
पादित आचार की प्रधानता रहती है । इस तथ्य के लिए युक्तिभीदहै। 


कलियुग में मानवों की आध्यात्मिक शक्ति में क्षीणता दृष्टिगोचर होती है। 
जितना त्याग, तितिक्षा तथा धैयं प्राचीन कालमे था, उतना आज करटा 
दिखलायी पडता है ? बाह्य तथा आन्तरिक शुद्धि की भी यहीदशा है। 
वेदिक कर्मों का अनुष्ठान जिस त्याग-तपस्या पर आधित था, उसका नाम भी 
-तो आजकल नहीं दिखाता । अतः उनका यथेष्ट आचरण कलियुग मे सम्भव 


~न 


॥ 


~ =" नाक 
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नहीं ठै । तन्त्र में इसको आवश्यकता इतने दं तक नहीं होती । एक सुभीता 
ओरभीदहै। वेदिक कर्मों के अनुष्ठान में शूद्र तथा स्त्री-दोनोंका अधिकारः 
नहीं है परन्तु तन्त्रो मे इनके लिए छट है । इनका भी पुरा अधिकारदटहै। निगम 
जहां जपने सिद्धान्तो तथा क्रियाकलापं को केवल त्रिवणे (ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा 
वेश्य) के लिए सीमित रखता है, वहां आगमने अपना द्वार प्रत्येक वणं के लिए 
शुद्र ओर स्त्री जनोतक के लिये उन्मृक्त कर रक्खाटै। यहां किरी प्रकारका 
भेद-भाव नहीं, जाति-पांति की विभिनता नहीं । इसीलिए तन्त्र का यह सर्वभौम 
तथा सावेवणिक रूप उसकी लोकप्रियता का प्रघानदहेतु टै । परन्तु इससे यह्‌ 
नहीं समञ्चना चाहिए कि तन्त्र में अधिकारी का विचार नहींदटै। अधिकारी 
का विचार दहै ओर वड़ी गम्भीरता से विचार टै । विशिष्ट योग्यताके अभाव 
मे साधक इसमे आ नहीं सकता । यह काम गुरुकाटै कि वह योग्यता के 
अनुसार शिष्य की परीक्षा करे ओर उसके अनुसार विभिन्न तन्त्रो की दीक्षा 

देकर उसकी अग्रिम गति तथा उत्थान की व्यवस्था करे । 

(५ [न्स 
तन्त्र विज्ञान इह. 

सच पचि तो "तन्त्र" की तुलना विज्ञान से की;जा सकती ह । विज्ञानका 
मागं सिद्धान्ततः प्रत्येक व्यक्तिके लिए खला है, किसीके लिए रुकावट नहींदहै, 
परन्तु इसका यदह अथं नहीं कि एेरा-गरा कोई भी इसमे जा सकता टै । नही, 
कभी नहीं । इसके लिए भी योग्यता उपेक्षित होती टै। वेज्ञानिक यन्तर 
सामने भले ही पड़े रहं, परन्तु जबतक उसका ज्ञाता शिक्षा नहीं देता, 
उन्हें छने तथा प्रयोग में लाने की विद्या नहीं सिखलाता, तबतक उन्हे टूना 
नितान्त हानिकारक होता दै किस स्विच को दबाने से कौन बल्ब जल 
अठेगा यह गुर के उपदेश की प्रतीक्षा करता है) अशिक्षितं इसे नहीं जान 
सकता । विजली की विद्या के गुरद्रारा शिक्षित छात्रही उसे प्रयोग में ला 
सकता टै 1 त्वर की भी ठीक यही दशा है। तन्त्र ठहुरा आध्यात्मिक जगत्‌का 
व्या वहा रिक विज्ञान । विना योग्य गुर के सिखलाये न तो कोई साधक इस विद्या 
मे निपुण हो सकता भौर न भपने तात्पयं को ही सिद्ध कर सकता हे। 
इसीलिए तन्व -विद्या में गुर की अत्यधिक आवश्यकता होतो है । जिस प्रकार 
आज व्यवहा र-जगत्‌ में विज्ञान का युग है उसी प्रकार आज धार्मिक जगत्‌ में 
तन्त्र कायुगहै। क्या प्रन्थ के सहारे किसी विज्ञान का ज्ञान व्यापक हो सकता 
है ? नहीं कभी नहीं ? उसके लिए तो प्रयोगशाला चाहिए जिसमें सुयोग्य 
वैज्ञानिक सुयोग्य अधिकारी छात्रो को उस विषयः की शिक्षा देता है ओौर प्रयोग के 
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दवारा उसको सत्यता प्रमाणित करतादहै। ठीक यह्‌ दशा तन््रकी दै। 
तान्िक गुर ्रयोगके द्वारा अधिकारी शिष्यको शास्त्र की सत्यता का प्रमाण 
देकर उसे तन्त्र की व्यावहारिक शिक्षा देतादहै। इसी मे तन्त्र विद्या की 
चरिताथेता है। फलतः तन्त्र का मागं सवसाधारण के लिए उन्मुक्त होने 
पर भी अधिकारी की अपेक्षा रखता है । परन्तु इतनातो निश्चितदैकि 
योग्य गुट की शिक्षा का उचित परिशीलन किया जायतो फल की सिद्धिमें 
विलम्ब नहीं होता ओर इस विषय में तन्त्र आधुनिक विज्ञान के समकक्ष दहै । 
दोनों की इस समय आवश्यकता है । व्यवहार में विज्ञान की ओौर अध्यात्ममें 
तन्त्र की । “विना ह्यागममागेण कलौ नास्ति गतिः प्रिये -- महा निर्वाण-तन्त 
की इस गम्भीर घोषणाका यही स्वारस्यदटहै ओर इस कथनमें तनिक 
भी सन्देह नहीं है । 

तन्त्रो की विशेषता “क्रिया है। वैदिक ग्रन्योंमे निदिष्ट श्ञान का 
क्रियात्मकः रूप या विधानात्मक आचार आगमोंका मुख्य विषयदहै। भारतीय 
वमं निगमागममूलक दहै। जिस प्रकार भारतीय धमं तथा सभ्यता निगम 
(वेद) पर अवलम्बित है, उसी प्रकार वहु आगम (तन्त्र) पर भी आश्रित दहै। 
आगम तथा निगम के परस्पर सम्बन्ध को सुलञ्चाना वड़ी विषम समस्या है । 
तन्त्र ग्रन्थों के अनुशीलन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि तन््रदो प्रकारकेर्दै- 
वेदानुकूल तथा वेदबाह्य । . कतिपय तन्त्रो के सिद्धान्त तथा आचार का मूल 
स्रोत वेदसे ही प्रवाहित होता है। पाच्चरात्र तथा शैवागम के कतिपय 
सिद्धान्त वेदमूलक अवश्य है, यद्यपि प्राचीन ग्रन्थों में इन्दं वेदबाह्य ही माना 
गया है । शाक्त आगम की वेदमूलकता के विषयमे जनसाधारण को विशेष 
सदेह दै । शाक्तो के सप्तविध आचारो मंसे केवल एक ही आचार-- 
वामाचार--की घृणित पूजा-पद्धति के बल पर पूरे शाक्त आगम को लोग 
अर्व दिक ठहराते है, परन्तु शाक्तं के सिद्धान्त ओौर आचार के अनुशीलन से 
स्पष्ट प्रतीत होता है कि उनमें भी महती संख्या वेदानुकूल तन्त्रो की दहै। 
वेदबाह्य तन्त्रो की भी कमी नहीं है जिनके आचार ओर पूजा-प्रकार वेदिक 
पद्धति से एकदम विपरीत ठहरते हँ । 


आगम-निगम . 


णाक्तधमं का ध्येय जीवात्मा की परमात्मा के साथ अभेद प्राप्ति है। तां्िक 
उपासना का प्रथम सिद्धान्त है कि उपासक अपने उपास्य देव के साथ तादात्म्य 
स्थापित करेः (देवो भूत्वा यजेद्‌ देवम्‌) । शाक्तधमं अद्रे तवाद का साधन मागं 
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है । शाक्तो को प्रत्येक साधना में अद्वेतवाद अनुस्यूत रहता है । सच्चे शाक्तः 
की यही धारणा रहती दहै कि्मँहीदेवीहुँ्मैदही ब्रह्म हं, मृज्षमें शोक नहीं 
म सच्चिदानन्द रूप 2 मै स्वभावसेही मुक्त ह्‌ । यह्‌ पूण अद्रत धारणा दै । 
शाक्तो की माध्यात्मिक कल्पना के अनुसार परब्रह्म निष्कल, शिव, सर्वज्ञ, 
स्वयंज्योतिः, आद्यन्त-विरहित, निविकार तथा सच्चिदानन्द-स्वरूप है (कुलार्णव 
१।६-- १०) । जीव अग्नि-स्फुलिगवत्‌ ब्रह्म से आविर्भत हआ है-- तन्त्रो के 
ये सिद्धान्त निःसंशय उपनिषन्मुलक हँ । तन्त्रो में परम तत्त्व मात्रृरूपसे स्वीकृत 
किया जाता दै । तन्त्रो मे शक्ति की कल्पना वैदिक सिद्धान्तोंके ही आधार पर 
दै । ऋग्वेद के वागाम्भृणीसूक्त (१०।१२५) में जिस शक्तितत््व का प्रतिपादन 
है, शक्तितन्व' उसी के भाष्य माने जा सकते है । अतः आगमों के सिद्धान्तों 
मे निगमों के सिद्धान्तो से किसी प्रकार का मतभेद दृष्टिगोचर नहीं होता । 
शाक्त आचार काभी विचार जागे क्ियाजा रहादहै। सिद्धान्ततः अनेक 
शाक्ताचार भी नितान्त वेदिक है। निगम तथा आगमम यही पाथक्य 
दष्टिगत होता कि जहां निगम अपने सिद्धान्तो तथा च्ियाकलापों को 
ब्राह्मण, क्षत्रिय, तथा वंश्य-- (त्रिवण) के लिए सीमित करतारहै, वहां आगम 
ने अपना द्वार प्रत्येकं वणे के लिए, शूद्र तथा स्त्रीजनो के लिए भी उन्मृक्त कर 
रक्वा है । निगम जहां विशेषतः ज्ञानप्रधान टै, वहां आगम मुख्यतः क्रिया- 


भ्रधान है। 





प्राचोनता 


तान्तविक आचार नितान्त रहस्यपूण व्यापारदहै। गुरुके द्वारा दीक्षा 
ग्रहण करने के समय शिष्य को इसका रहस्य समज्ञाया जाता है । वैदिकी तथा 
तान्तिकी परजा में अन्तर यह टै कि जहां वेदिकी पूजा-पद्धति सवंसाधारणके 
उपयोग के लिए है, वहां तान्त्रिकी पुजा केवल चुने हुए कत्तिपय अधिकारी 
व्यक्तियों के लिएहीदहै। अतः वह सवंदा तथा सर्वथा गोप्य रक्खी जाती है। 
वेदिक काल में वैदिक पद्धति के साथ-साथ तान्तिक पद्धतिका भी प्रचार 
कम न था। उपनिषदों मे वणित अभिन्न विद्याओं की आधारभित्ति तान्त्रिक 
प्रतीत होती है । ब्रहदारण्यक (६।२) तथा छान्दोग्य (५।८) मे वणित पच्ाग्निविद्या 
के प्रसंग मे “योषा वाव गौतमाग्निः" आदि का रूपक काक्या स्वारस्यटहै? 
छान्दोग्य (३।१-१०) में उल्लिखित मधूविद्याका रहस्यक्यादहै? सूयंकी 
ऊध्वमूख रष्िमियां मधूनाब्ियां है गुह्य आदेश मधुकररहै, ब्रह्म ही पुष्प है, 
“साध्यः नामक देवता उससे निकलने वाले अमृत को उपभोग करते है; इस पचम 
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अमृत के वणेन में जिन गुह्य आदेशो को मधुकर बतलाया गया है वे गोपनीय 
तान्त्रिक आदेशो के अतिरिक्त ओर क्या हो सक्ते हैँ? अतः वैदिकी पूजा केः 
साथ गुह्य तान्त्रिक पद्धति की कल्पना करना निराधार नहीं है। 


२ 
ताच्तरिक आचार 


गाक्तमत में पशणुभाव, वीरभाव ओर दिव्यभाव नामक तीन भाव है तथा 
वेदाचार, वेष्णावाचार, शँवाचार, दक्िणाचार, वामाचार, सिद्धान्ताचार तथा 
कौलाचार नामक सात आचार होतेहैँ। ये सात आचार पूर्वोक्त तीनों 
भावों ने सम्बद्ध है । भाव मानस्सिक अवस्था है ओर भाचार वाह्य आचरण । 
जिन जीवोंमं अविद्याके आवरणके न हटने से अद्धैत-ज्ञान का लेशमात्र भीः 
उदय नहीं हुआ दै, उनकी मानसिक अवस्था 'पशुभाव' कहलाती है । पशयुके 
समान ये भी अनज्ञानरज्जुके द्वारा संसारसे दुढल्पमे वंवे रहते हैँ । सत्तार मोह 
मं पड़्नेवाला जीव अधम' पशु ओर सत्कमंपरायण भगवद्भक्त “उत्तमः पशु 
कह्लाता है । जो मानव अद्रंतज्ञानल्पी अमृतहदकी कणिकामत्रकाभी 
आस्वादन कर अज्ञानरज्जुके काटनेमें यदि कुछ मात्रामें भी कृतकायं होते हैँ 
वे वीर कहलाते हैँ । जो साधक वीरभावकी पुष्टिसेद्रेतभावकेदूरीकरणमें 
सवथा समर्थं होते हैँ तथा उपास्य देवता की सत्ता मेँ अपनी सत्ता को डवो कर 
अद्रेतानन्दे का आस्वादन करते हैँ वे "दिव्य कहलाते हैँ तथा उनकी मानसिक 
दशा "दिव्यभाव' कहलाती है । पूर्वोक्त आचारोमें प्रथम चार आचार वेद, 
वेष्णव, देव तथा दक्षिण-पशुभाव के लिए, वाम तथा सिद्धान्त वीरभाव के 
लिए तथा आचारो मे सवंश्रेष्ठ कौलाचार पूणे अदत कौ भावना से भावित दिव्यः 
साधक के लिएदटै। कौलाचार का रहस्य नितान्त निगृढदहै। 

भास्कररायने (कूलः शब्द के अथं बतलीये है। जिस साधक कीः 
अद्वेतभावना पूणं तथा विशुद्ध है वही वास्तविक कौलपदवाच्य है । तभी तोः 
उसे कर्दम तथा चन्दन मे, शत्रू तथा प्रिय मे, श्मशान तथा भवन मे, काचन तथा 
तृण मे, तनिक भी भेद~बुद्धि नहीं रहतीˆ । यह कौलसाधना वेदागम महोदधि का 
सार बतलाई गई है । इस नितान्त दुष्कर साधना के रहस्य कोन जानने के कारण 
लोगो मे अनेक श्रान्तियां फली हुई है । कौल कभी अपने स्वरूप को भ्रकट नहीं 
होने देता । कौल वह्‌ साधक है जो भद्रंतनिष्ठा में पूर्णतः प्रतिष्ठित हो चुका है ओर 
उसी निष्ठा के अनुसार वह अपना आचरण भी रखता है, परन्तु लोगो के नेत्रो से 
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वह अपने को वचाये रहता है । कौलों के विषयमे यह प्रसिद्धटैकिवेहृदयसे 
तो शक्ति के उपासक होते है, वाहर णेव प्रतीत होते है ओर सभा के भीतर 
वंष्णव जान पडते हैँ । इस प्रकार वे नानारूप धारण कर पृथ्वी पर विचरणं 
करते है । यह प्रसिद्धि निन्दा-जनक न होकर वस्तुतः यथाथ कथन दहै" । 
समयाचार 

कौलाचार के अतिरिक्त श्रीविद्या" के उपासकोंका एक अन्यहीञआचारदहें 
जो (समयाचार'के नामसे विख्यात दहै। भआाचायं शंकर इसी आधार के 
अनुयायी थे । (लक्ष्मीधर' ने सौन्दयंलट्री ( ४१ श्लोक ) की टीकामें ओौर 
भ्ास्करराय' ने समयान्तस्था' ओर 'समयाचारतत्परा' आदि णब्दो के भाष्य 
मे ( ललितसहस्रनाम प° ५४) इस मत के अनेक रहस्यमय तत्त्वों का वणेन 
कियादटै। समयमागं मे अन्तर्याग काही प्राधान्यरै। "समयः का अधं टै-- 
हृदयाकाश में चक्र की भावना कर पूजाविघ्ानः या शक्तिके साथ अधिष्ठान, 
अनुष्ठान, अवस्यान, नाम तथारूप भेद से पच प्रकारके साम्यको धारण करने 
घाले शिव ( शिवशक्ति का सामरस्य ) । समयाचारमें मूलाधारमें सुकुण्डलिनी 
को जाग्रत कर स्वाधिष्ठानादि चक्रोसे होकर सहस्रार चक्रम विराजमान 
सदाशिव के साथ संयोग कर देना प्रधान अचारटै। समयाचार का तत्त नितरां 
गूढ तथा गुरुमुखेकवेद्य है । समयमार्गी लक्ष्मीधर ने कौलमागं की वड़ी निन्दाकी 
हे, परन्तु साघना के रहस्यवेत्ता विद्रजनों की सम्मत्िमें आरम्भमेंदोनों मार्गो 
मे अन्तर होने पर भी अन्ततः दोनों में नितान्त धनिष्ठतादहै। जो परम कौल 
है, वही सच्चा समयमार्गी टै । यही मन्व-शास्त्र.काग्यथा्थं तात्विक सिद्धान्त है। 


कोलाचार 

तान्त्रिक आचार के रहस्यों से अनिद्य शिक्षित समाज का विश्चवासदटैकि 
उसमे अनेक घृणित ओर कुत्सित विधि-विघानों को आश्रय दिया गया) इस 
आक्षेप की मीमांसा भी आवश्यक दटहै। तन्तोंकी भाषा सकिंतिक होने के 
कारण तत्प्रतिपाद्य पूजा प्रकार का यथाथे निरूपण करना दुरूह व्यापार दह। 
तान्त्रिक आचार-मागं भी अनेक है, जिनमें समयाचार तथा कौलाचारदो प्रधान 
तथा स्वतन्त्र मागं हैँ। भास्कररायने ललितसहस्रनाम भाष्यके आरम्भमेही' 
कुलः शब्द का अथं दिया है-मूलाघारचक्र । लक्ष्मीधर के कथनानुसार आधार- 
चक्र या योनि की प्रत्यक्षरूपेण पूजा करनेवाले ताच्तिक कौल' तथा उसकी भावना 
करनेवाले उपासक (समयमार्गी कहे जातेदहै। इन तान्तरिकों की पूजामें 
“पन्चतत्त्व साधन" अत्यन्त महत््वपूणं विषय है । इन पचतत्त्वो मे मकारादि पच 
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वस्तुजो कौ गणाना है- मद्य, मास, मत्स्य, मृद्रा, ओर मेथुन । समय मागं में 
अन्तर्याग ( आन्तरिक उपासना }) को महत्व दिया जाता है । अतः इन पाचों 
के अनुकल्प का प्रयोग किया जाता है, अर्थात्‌ इन पदार्थों का प्रत्यक्ष उपयोग 
न कर इनके स्थान पर तत्प्रतिनिधिभूत अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता 
है१, परन्तु कौल मत में एसा नहीं होता । लक्ष्मीधरने कौलोंकेदो मतोका 
उल्लेख किया है - पूवंकौल तथा उत्तरकौल । पूवकौल श्रीचक्र के भीतर स्थित 
योनिकीपूजा करते है, परन्तु उत्तरकौल सुन्दरी तरुणी की प्रत्यक्ष योनि के पूजक 
होतेर्दै। :वे अन्य मकारोंका भी प्रत्यक्ष प्रयोग करते हैँ। सवेंसाधारणमें 
तान्त्रिक विधि-विधानों को कृत्सापूणं वतलाने की कल्पना का मूल कारण यही 
उत्तरकौलों का वामाचार दहै । 


तन्त्र के अनुशीलनकर्ता कतिपय विद्वानों की सम्मति है कि शाक्तमागं 
इन पचतत्वों के लिए भी वंदिक अनुष्ठानों काऋणी दहै, क्योंकि वामदेव्यादि 
अनेक विधानों में परयोषा जादि का प्रयोग मान्य था" । बहुत सम्भव है इन 
कौलों के आचार पर बाहरी अनाय- विशेषतः तिन्बती, तन्वो का प्रभाव पड़ा 
हो, क्योकि कौलों के प्रधान तन्त्र कुलाणेव' मे मद्य-मांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग 
की वड़ी कड़ी निन्दा हैः। कौलाचार का मुख्य केन्द्र कामाख्या है, जो भारतवपं 
के विलकरुल पूरवी प्रान्त आसाममें स्थित है । सम्भवतः यहीं तिन्बती तन््ोका 
प्रभाव पड़ा जान पड़ता है । गान्धवंतन्त्र, तारातन्त्र (१।२) , शद्रयामल (१७ 
पटल ), विष्णुयामल (१-२ पटल) के आधार पर महाचीन ( तिव्वत) से 
पचमकारवि शिष्ट पूजा का प्रचार वशिष्ठक द्वारा किया गया माना जातादहै। 
इस उल्लेख से पूर्वोक्तं मत को कुछ आधार मिल सकता है । 


तन्त्र की प्रामाणिकता 


तन्त्रो की प्रामाणिकता के विषयमे दो मत है। भास्करराय तथा राघवभटु 
की सम्मति में श्र्‌त्यनुगत होने से तन्वो का परतः प्रामाण्य है, परन्तु श्रीकण्ठा- 
चायं तन्त्रो को श्रुति के समान स्वतःप्रमाण मानते हैं । कुलाणेवतन्त्र (२।१४०) 
का स्पष्ट कथन है कि कौल आगम नितान्त वेदिक शास्त्र है जिससे दोनों की 
एकता की ओर संकेत मिलता है । कुल्लूक भटर ने भी मनुस्मृति (२।१) की 
टीकामें हारीत ऋषि का एक वाक्य उद्धृत किया है, जिसका तात्पयं यह दहै 





१. द्रष्टव्य उडरफ--शक्ति एेण्ड शाक्त ( भं० ) प° ४४०-४४८ । 
२. द्रष्टव्य कूलार्णेवतन्त्र, २, उल्लास श्लोक १,११७-१३६। 
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कि श्रृतिदो प्रकार की होती है-वंदिकी ओर तान्त्रिकी, अर्थात्‌ हारीत की 
दृष्टि में तन्त्र भी वेद के समान ही श्रुति कहलाने की योग्यता रखता है । इन 
मतों के अनुसार तन्त्र की प्रामाणिकता श्रूति के समान दहै भौर वह वेद के समान 
ही स्वतः प्रमाण है । प्रसिद्ध शाक्त दाशेनिक भास्कररायने तन्त्रशास्त्र कोस्मरृति- 
शास्त्र के अन्तर्भूत मानकर उसका प्रामाण्य अंगीकार किया है" 1 मान्वादि 
स्मृतियों से तन्वो की विशेषता यही है कि स्मृत्तियां कमंकाण्ड के अन्तगंत हँ ओौर 
तन्व ज्ञानकाण्ड के । शारदातिलक के टीकाकार राघवभटरने भी तन्त्रो को 
स्मृतिणास्त्र मानकर उन्हें वेद के तृतीय काण्ड--उपासना काण्ड के अन्तगत 
माना दै श्रीकण्ठाचायं ने ब्रह्मसूत्र के अपने शेवभाप्य (२।२।३८) मेंतन्त्रोका 
वेदवत्‌ प्रामाण्य माना दै, क्योकि वेद तथा तन्त्र शिवकेद्रारा निमित होने के 
कारण समभावेन प्रामाणिकदहै। दोनों में अन्तर इतनाहीदटै कि वेदे केवल 
त्रंवणिक-त्राह्मण, क्षत्रिय तथा वश्य इन दविज वर्णो के लिए है, परन्तु तन्नं सवके 
लिए माननीय है; लेकिन हैँ दोनों आदरणीयः^। इस भाव्य की “शिवाकमणि- 
दीपिका" व्याख्या में अप्प्रय दीक्षितने आगमदो प्रकारका माना है--वैदिक 
ओर अवेदिक । वेदिक तन्त्र वेदाधिकारियोंके लिए भौर अवेदिक तंत्र वेदं 
के अनधिकारियों के वास्ते हँ । अतः अधिकारी-भेदसे व्यवस्था हीने के कारणं 
आगम का प्रामाण्य सवधा सुव्यवस्थित है। 


र 
तान्त्रिक संस्कृति 

इस विशाल भारतीय संस्कृति का विश्लेषण करनेपर प्रतीत होगा कि इसके 
विभिन्न भंश हैँ ओर अंगप्रत्यंग रूपमे विभिन्न विभाग । इसमे सन्देह नहीं कि 
इसमें वैदिक साधना ही प्रधान है, किन्तु इनका भी ध्यान रखना चाहिये कि 
भिन्न-भिन्न समयो मे इस धारा में भी नये नये विवतंन हो चुके ह । धमंशास्त्र, 
नीतिशास्त्र, इतिहास पुराणादि के आलोचन से तथा भारतीय समाज के 
आन्तरिक जीवन का परिचय भिलने से उपयुक्त तथ्य का स्पष्टतया ज्ञान होगा । 
ददिक धारा का प्राधान्य होने पर भी, इसमें सन्देह नहीं कि इसमे विभिन 
धारां का सम्मिश्रण है। इन सव धाराओं के भीतर यदि व्यापक दृष्टि से 
देखा जाय तो ज्ञात होगा किं तन्त्र की धारा दही प्रथम एवं प्रधान है। इस 
धारा की भी बहुत-सी दिशाएं है, जिनमें एक वंदिक धारा के अनुकूल थी । 
अगली पीद्धियों के गवेषक इस तथ्य का निरूपण करेगे कि वेदिक धाराकीजो 
उपासना की दिशा है, वह अविभाज्य रूप से बहुत अशो में तांत्रिक धारा से, 
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मिली हुई है ओर वहत से तांत्रिक विषय अति प्राचीन समयसे परम्पराक्रमसे 
चले आ रहे थे । उपनिषद्‌ आदि में संवग, उद्गीथ, उपकोशल, भूमा, दहर, 
आदि जिन विद्याओं का परिचय मिलता है ये सभी गुप्तविद्याएु 
इसीके अन्तगंत हैँ । वेद के रहस्य अशमेंभी इन सव रहस्य-विद्याओंके 
परिज्ञान का आभास मिलतादहै। यहाँ तक कहा जा सकतादटै कि वेदिक 
क्रियाकाण्ड भी अध्यात्म-विद्याका ही बाह्य कूपदहै, जो निम्न अधिकारियों 
के लिए उपयोगी माना जाता भरा। यदि इन सव अध्यात्मविद्याभों का 

हस्य-ज्ञान कभी हो जाय तो पता चलेगा कि मूलभूत वैदिक तथा तान्त्रिक 
या आगम ज्ञानो में विशेष भेद नहीं रहा । 


यहाँ प्रसङ्कतः एक बात का उल्लेख आवश्यक है । साधारण दुष्टिसे 
सम्भव दै यह समज्ञमें न आवे फिर भी यह सत्यटैकिवेद ओौर तन्त्र का 
निगृढ चख्प एकही प्रकार कादै। दोनों टी अक्षरात्मक है, अर्थात्‌ शब्दात्मक 
न विलेष दहै । ये शव्द लौकिक नही-दिव्य हैँ गौर अपौरूपेय ह । मन्त्र 
ण इसे ही प्रास्त कर सर्वज्ञत्व लाभ किया करतेथे, वे अन्त मं आत्म 
सा्नात्कार द्वारा अपना जीवन सफल करते थे । पुराकल्प में लिखा दै 


- = 


यां सुक्ष्मां विद्याम्‌ अतीन्द्रिया वाचं ऋषयः साक्षाल्छृतधर्माणः मन्त्रदृशः 
पण्यन्ति तां असाक्षात्कृतधर्मेभ्यः प्रतिवेदयिष्यमाणा विल्मं समामनन्ति, 
स्वप्नदुष्टमिव दृष्टश्रूतानुभूतं भा चिख्यासन्ते । 


निर्क्तप्रभृति भ्न्थों के आलोचन से प्रतीत होतादहै कि ऋषिगण 
साक्नात्कृतधर्मायथे ओर वे उन सामान्य लोगों को उषदेशद्वारा मन्त्र दिया 
करतधे, जो आसाक्षात्करृतधर्मीये। साक्षात्कृतधर्मा होने के कारण ऋषिगणः 
वस्तुतः शक्तिशाली थे, अतः वे किसीसे उपदेश श्रवण करके ऋषित्वलाभ 
नहीं करते थे, प्रत्युत वे स्वयं वेदाथं-दशन करतेथे। इसी भभभिप्रायसे उन्हे 
'मन्तरद्रष्टा' कहा जाता है । मन्त्राय ज्ञान का मुख्य उपाय दहै प्रतिमान, इसे हीः 
प्रातिभ या अनौपदेशिक ज्ञान कहते है । इसीके विषयमे कहा जाता है- 
"गुरोस्तु मौन" व्याख्यानं शिष्यास्तु छिन्नसंशयाः ।' गुरु शब्द से यहां ` 
अन्तर्गृरु या अन्तर्यामी समक्षना चाहिये । एेसे उत्तम अधिकारियों को "दुष्टषि' 
भी कहा जाता है । शक्ति की मन्दता के कारण मध्यम अधिकारी इनसे भवर 
समज्ञे जाते ये । इनका परिचय शश्रुतषि' नाम से मिलता है । उत्तम अधिकारीः 
को दर्शन भिलता था उपदेश निरपेक्ष होकर ओर मध्यम अधिकारी कोः 


नु कदश्व +. - 
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श्रवण-प्राप्त होता था उपदेश-सापेक्ष । प्रथम ज्ञानका नाम आर्ष॑ज्ञान ओर 
द्वितीय का नाम ओौपदेशिक ज्ञान है। मनुसंहिता में लिखा है-- 


“आर्ष धर्मोपदेशं च वेदशास्त्राविरोधिना । 
यस्तकंणानुसंघत्ते स धमं वेद नेतरः॥। 


किन्तु साघारण अधिकारीकोजो ज्ञान होता है, वह सत्‌ तक्के द्वारा । 
सत्‌तकं से अभिप्रेत है वेदशास्त्र के अविरोधी तकंके द्वारा अनुसन्धान । 
आगमश।स्त्र ( त्रिपुर तथा त्रिक दाशेनिक साहित्य ) में सत्‌ तकं का विजष 
रूपसे मण्डन किया गया है । वेदिक साहित्यमें भी यह लिखित मिलता 
कि ऋषिगण जब अन्तहित होने लगे तो तकं परी ज्ञान का भार दिया 
गया । सभी साधारण जिज्ञासु लोग अवरकोटिमंदैँ। हम सभी इती कोटि 
कैट । इस प्रकारके लिए सतृतकं ही भवलम्बनीय दहै । 


तन्त्र-शास्त्रो के भनुसार तन्त्र का मूल आधार कोई पुस्तक नहीं, वह्‌ 
पौरुषेय ज्ञान-विशेष है । एसे ज्ञान कानामही आगमदहै। यह्‌ ज्ञानात्मक 
आगम शब्दरूप मे अवतरित होता है । तन्त्र-मतमें परावाक्‌ ही अखण्ड आगम 
है । पश्यन्ती अवस्था में वह स्वयंवे्य रूप में प्रकाशित होती टै जौर अपना 
भ्रकाश अपने साथ रखती है। यही साक्षात्कार की अवस्था दहै, यहां द्वितीय 
या अपरमेज्ञान का संचार करने का कोई प्रष्न ही नटीं उठ्ता। वही ज्ञान 
मध्यमा में अवतीर्णं होकर णब्दका आकार धारण करतादहै। यह णव्द 
चितात्मक्र है । इसी भूमिम गुरु-शिष्य भाव का उदय होताटै, फलतः ज्ञान 
एक आधारसे अपर आधारमें संचरित होताहै। विभिन्न शास्त्रों एवं गुरु 
परम्पराओं का प्राकट्य मध्यमा-भूमिमेंदहीहोतादटै। वैखरी में वह्‌ ज्ञानरूप 
शब्द जव स्थूल रूप धारण करता दहै, तव वह दूसरों की इन्द्रिय का विषय 
वनता टै । 


क 


उपयुक्त संक्षिप्त विवेचन से प्रतीत होगा किवेद भौर तन्तं को मौलिक 
दुष्टि एक ही दै । यद्यपि वेद एक है किन्तु विभक्त होकर त्रयी या चतुविघ 
होता है, अन्ततः वह अनन्त है- वेदा अनन्ताः । यह भी वेदकी ही वाणी 
है । अवश्य ही तन्त्र की एक भौर भी दिशा है जिसमे उसका वेदिक आदर्शों 
से किसी-किसी अंश मे पार्थक्य प्रतीत होतादहै। उस कारण से तान्त्रिक 
साधना का वंशिष्ठय भी समक्षमे आतादहै। कुछभीहो,ये सभी मिलाकर 
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भारतीय संस्कृति के अगीभूत हो चुके हैँ। जसे बृहद्‌ जलधाराएं मिलकर 
नदीका कूप धारण करती हैँ गौर अन्त में महासमुद्रमे विलीन हो जाती है, 
वसे ही वंदिक, तांत्रिक आदि सांस्कृतिक धाराएं भारतीय सस्कृति में आश्य 
लाभ करतीदहै ओर उसे विशाल से विशालतम बनाती र्है। 


ेतिहासिक दृष्टि से भारतीय संस्कृति पर विचार करनेसे प्रतीत होताहै 
कि प्राचीन कालसेही वैदिक तथा तात्त्रिक साधन बाराओंमें परस्पर घनिष्ठः 
सम्बन्ध रहादहै। यह वात जसे सत्यदहै, वसे ही यह भीसत्यटै कि दोनोंमें 
अंशतः वंलक्षण्य भी दहै । अतिप्राचीन कालस ही शिष्टजनों दारा तन्त्ोके 
समादर के असंख्य प्रमाण उपलब्ध हैँ। एेसी प्रसिद्धि है कि वहुसख्यक देवता 
भी नांचिक साधनाके द्वारा सिद्धि लाभ करते थे तान्त्रिक साधनाका परम 
आदर्शं था णक्ति-साधना, जिसका लक्ष्य था महाशक्ति जगदम्बा को मातु-रूपमं 
उपासना अथवा शिवोपासना । ब्रह्मा, विष्णु, इन्द्र, चन्द्र, स्कन्द, वीरभद्र, 
लक्ष्मीए्वर, महाकाल, कामया मन्मय ये सभी श्रीमाता के उपासक थे। 
प्रसिद्ध ऋषियों में कोई-कोई तान्तिक मागं के उपासक थे ओर कोई-कोई 
तान्विक उषासना के प्रवर्तक भी थे । ब्रह्मयामल में बहुसंख्यक ऋषियोंका 
नामोल्लेख है, जो शिवज्ञान के प्रवतंक थे । उनमें उशना, वृहस्पत्ति, दधीचि, 
सनत्कुमार, नकुलीश आदि उल्लेख्य हैँ । जयद्रथयामल के मंगलाष्टक प्रकरण में 
तन्त्र-प्रवतंक वहत से ऋषियोंके नाम है, जैसे दुर्वासा, सनक, विष्ण, कश्यप, 
संवते, विश्वामित्र, गालव, गौतम, याज्ञवल्क्य, शातातप, आपस्तम्ब, कात्यायन, 
भगु आदि। 


तान्त्रिक संस्कृति में मूलतः साम्य रहने प्रर भी देश, काल ओौर क्षेत्र के भेद 
से उसने विभिन्न सम्प्रदायो का आविर्भाव हुभा है । इस प्रकार का भेद साघकों 
के भ्रकृतिगत भेद के अनुरोध से स्वभावतः ही होता है। यद्यपि भिन्न-भिन्न 
तान्त्रिक सम्प्रदायो मे आपाततः वैषम्य प्रतिभासित हो रहा है, फिर भी उनमें 
निगूढ ल्प से मार्मिक साम्यदटै। संख्या में तांत्रिक सम्प्रदाय कितने आविभूत 
हृए ओर पश्चात्‌काल में कितने विलुप्त हृए; यह कहना कठिन है । उपास्यभेद के 
कारण उपासना-प्रक्रिया में भेद तथा आचरणादि भेद होते ह । साघारणतया 
पाथेक्य का यही कारण है । शंव, शाक्त, गाणपत्यये तो सवत्र ही प्रसिद्ध है। 
इन सम्प्रदायो के भी अनेकानेक अवान्तर भेद है। शेव तथा शेव-शाक्त मिश्च 
सम्प्रदायो मे कुछ के निम्नलिखित उल्लेखनीय नाम है--सिद्धान्त-शेव, वी 


"क्न = चं चककि ह) चयकयिः == -चक 
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मथवा जगम शेव, रौद्र, पाशुपत, कापालिक अथवा सोम, वाम, भैरवओआदि। 
मद्धेत दृष्टि से शैव सम्प्रदाय में त्रिक अथवा प्रत्यभिज्ञा, स्पन्द प्रभृति विभाग 


है-अद्रेत मतमें भी शक्ति की प्रधानता मानने पर स्पन्द, महा्थंक्रम इत्यादि 


भेद अनुभूत होते हैँ। दश शिवागम जौर अष्टादश र्द्रागम तो सरवंप्रसिद्धही 


है । इनमे भी परस्पर किचित्‌ भेद नहींटै; यह नहीं कहाजा सकता। 


देत मतम कोई कटर दवेत, कोई द्वैताद्रैत ओर कोई शुदधद्रेतवादी हैं। 
-द्नमे किसी सम्प्रदाय को भेदवादी, किसी को शिव-साम्यवादी ओर किसी 
को शिखा-संक्रांतिवादी कहते है। काश्मीर का जिक्रया शिवाद्रतवाद 
अद्धेत स्वरूप से आविष्ट हैँ! शाक्तो में उत्तर कौल प्रभृ्तिभी रेमे हीर) 


बवे 9 


किसी समय भारतवर्षं में पाशुपत सस्कृति का व्यापक विस्तार हुजा था। 


किसी समय भारतवषं के एक प्रान्तसे दूसरे प्रान्त तक ओर देशमे वाहर 
भी तन्त्रं का व्यापक विस्तार हुआ था । कृदेणोंमे प्रचलित तन्त्रोंके कादि 
ओर हादि मत थे। इन दोनों मतो की स्थान-सूचियों को परस्पर मिलान पर 
पता चलता है कि किसी-किसी प्रदेशमे कादि, हादि दोनों मत प्रचलित 
थे । ये सवदेण भारतवषेके चारों ओर ओर मध्यभागमें अवस्थितर्ह; यथा, 
पूवं मे अंग, वंग, कलिग, विदेह, कामरूप, उत्कल, मगध, गौड, सिलहट, केकट 
आदि; दक्षिणमें केरल, द्रविड, तेलङ्क. मलयाद्रि, चोल, सिंहल आदि; पश्चिमपें 
सौराष्ट्‌, आभीर, कोंकण, लाट, मत्स्य, संन्धव आदि; उत्तरम कश्मीर, 
शौ रसेन, किरात, कोणल आदि; मध्यमे- महाराष्ट, विदभं, गालव, आवन्त 
आदि। भारतके बाहर र्है--वाह्लीक, कम्बोज, भोट, चीन, महाचीन, 
नेपाल, हण, कंकय, मद्र, यवन आदि । कादि तथा हादि दोनों मतोंमें नाना 
प्रकार के अवान्तर विभाग भी थे। 


तन्त्रविस्तार का जो यत्किचित्‌ परिचय दिया गया है, उससे ज्ञात होता 


` कि भारतवषं के प्रायः सभी क्षेत्रों मे"वैदिक सस्कृति के समानान्तर तान्तिक 


संस्कृति का विस्तार था। कभी-कभी इनकी स्वतन्त्र पृथक्‌ सत्ता थी, कभी तटस्थ 
रूपमे ओर कभी अंगीभूत रूपमे, कभी-कभीतो प्रतिकूल ल्पमे भी इस 
संस्कृति का प्रचार हुआ किन्तु सदा गौर सवत्र यह भारतीय संस्कृति के अंश 
मे ही परिगणित होता था । भारतवषं के बाहर पूवे तथा पश्चिम में भारतीय 
संस्छति का प्रभाव फला हुआ था, वह केवल बौद्ध संस्कृति के स्रोतसे ही 


-नहीं, ब्राह्मण्य संस्कृति की धारामों से भी । प्रायः १२ सौ वषं पूवं जयवर्मा 
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द्वितीय के राज्य काल में कम्बोज अथवा कम्बोडिया में भारतवषं से तन्त्र 
न्थ पहुंचे थे । ये तन्त्र वौद्ध तन्त्र नहीं थे, अपितु ब्राह्मण तन्त्रथे। इन्दं 
शिवागम कहा जा सकता टै। इन म्रन्थोंके नाम र्ह-( १) नयोत्तर, 
(२) शिरणश्छेद, (३) विनाशिख भौर (४) सम्मोहन । एेतिहासिकों ने 
प्रमाणित किया है कि नयोत्तर सम्भवतः निष्वास-संहिता के अन्तगंत नय 
गौर उत्तर सूत्र के साथ अभिन्न है। अष्टम शतक का लिखा निःषत्रास- 
तत्त्व-संहिता गुप्त लिपिमें दरवार पुस्तकालय नेपालमें अभी भी उपलन्धदहै। 
ये ग्रन्थ प्रायः षष्ठ या सप्तम शतकके माने जातेरहैँ। प्रतीत होता दै कि 
शिरश्छेद तन्व्र जयद्रथ-यामल का ही नामान्तर है। जयद्रथ-यामल की एक 
भ्रति नेपाल दरवार पुस्तकालयमें है । विनाशिख को कोई-कोई जयद्रथ-यामल 
का परिजिष्ट मानते हैँ। सम्मोहन तन्त्र भी इसी प्रकारसे परिशिष्ट ही 
माना जाता दहै । यह प्रचलित सम्मोहन तन्त्र का प्राचीन रूपदहै। 
जने तन्त्र या तान्त्रिक संस्कृति के बाहर भारतसे जाने की वात कही 
गयी है, उसी प्रकार वाहर से भी किन्हीं तन्वो का भारतमेंआनेका 
विवरण सुनाजातादटै। इस विषयमे कूल्जिका तन्त्र का नाम लिया जाता 
है। वशिष्ठ के उपाख्यान के प्रसंगमें चोन अथवा महाचीन सेभारतमें 
उग्रतारा के उपासना-क्रम के आने कौ किवदन्ती सुनी जाती है। पहलेजो 
बात कम्बोज के लिए कही गयीदटहै, वह केवल कम्बोज ही नहीं, निकटवर्ती 
प्रदेणों मे सर्वत्र लाग्‌ दहै। शिव ओर शक्ति की विविध उपासनाये उमा, 
पार्वती, महाकाली, पाशुपत, भेरव आदिके रूपमे चीन आदि देशोंमें 
भारतवर्षं से जाकर प्रचलित हृद । 


ऊपर जो कुछ कहा गया है वह्‌ तान्त्रिक सस्कृति का वाह्य पक्ष है, किन्तु 
संस्कृति का महत्त्व उसके बाह्य अवयवो की चमक ओर आडम्बर पर निभर 
नहीं है । मानव आत्मा की महनीयता का आदशं उपस्थित करना ही संस्कृति 
के महत्त्व का परिचायक है। तान्त्रिक संस्कृति के महत्त्व को. अकने का 
मानदण्ड भी यही है । आत्मा की स्वरूपगत ओर सामध्यंगत पूणता के आदशं 
पर ही इसका महत्व निरूपण करना पड़ेगा । आगम-शास्त्रमे निदेश दहै कि 
भात्मा के नित्य शुद्ध होने पर भी उसकी अप्रबुद्ध अवस्था से प्रबुद्ध अवस्था 
श्रष्ठ है । अतएव उदात्त स्वरसे तान्त्रिक संस्कृति घोषणा करती है कि सुप्त 
रहने से मनुष्य का काम नहीं चलेगा, उसे जागना चाहिए । सानव-जीवन का 
-लक्ष्य जिस पूणंत्व को माना.जाता है, उसकी सम्यक्‌ उपलन्धि के लिए सवसे 
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पहले आवश्यक ठै अनादि अविद्या से जागना, अर्थात्‌ पूणे प्रवोधन--श्रवुद्धः 
सर्वदा तिष्ठेत्‌ "° 

तन्त्र-भेद- तन्त्रो के तीन प्रधान विभाग र्है--त्राह्मण-तन्र; वौद्ध तन्त्र 
ओर जेन तन्त्र । ब्राह्यण-तन््र भी उपास्य देवता की भनिन्नताके कारण 
तीन प्रकार के होते दै--( १) वेष्णवागम ( पाश्चराचत्र या भागवत), 
(२) शैवागम, (३) शाक्तागम । जिसमें क्रमशः विष्णु, शिव तथा शक्ति 
की परा देवता रूप में उपासना विहित है। दाशंनिक सिद्धान्तो के विभेदसे 
आगम भी द्रैत-प्रधान, अद्रौत-प्रधान तथा द्वंताद्रेत-प्रधान ह । {रामानुज की 
व्याख्या के अनुसार पाच्रात्र विणिष्टाद्रेत का प्रतिपादक है; शेव आगममें 
तीनों मतों की उपलब्धि होती है, परन्तु शाक्तागम सवथा अदत का प्रतिपादन 
करता है । इन्हीं तन्त्रो का क्रमशः वणेन यहां प्रस्तुत किया जायगा । 





१. महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज के एक !लेख के आधार 
पर यह अश भाध्रित है। 
२. द्रष्टव्य लेखक-रचित बौद्धदशंन प° ४२५-४६० । 


दैषणव तन्च ^ 


आजकल 'पाचराच्र' ही वैष्णवागमों का प्रतिनिधि माना जाता है, परन्तु 
वेखानसत आगम भी वंष्णवागमोंके ही अन्तभूक्त टै। पाच राच्रका प्रचुर 
साहित्य उपलब्ध होता है, परन्तु वंखानस आगम आजकल लुप्प्रायसाहो गया 
है चिन्तु किसी समयमे वेखानसोंकाभी वोलवाला था। पाचरात्र तन्व 
कितना प्राचीनदटै? आवश्यक साधनोंके अभावमें इस प्रष्न का यथार्थे 
निर्धारण असम्भवसादटै। महाभारत के नारायणीयोपाख्यान ( शान्ति पव 
अध्या ३३५-३४६) मे पहले-पहल इस तन्त्र के सिद्धान्त का प्रतिपादन 
किया गया । जव महपि नारद को इसके तत्त्वों के प्रति जिज्ञासा उत्पन्न हुई, 
तव उन्होने भारतवषं के उत्तरम स्थित श्वेतद्वीपमें जाकर उनका प्रथम 
प्रचार किया । इस प्रकार नारायण ऋषि इसके प्रवतंक हँ। पाचरात्र ग्रन्थों 
कास्पष्ट कथन कि पाच्चराव्रवेद काही एक अश है। पाच्चरत्रका 
सम्बन्ध वेद की "एकायन" शाखासे है । छान्दोग्य उपनिषद्‌ मे !एकायनः 
विद्या का नामोतल्लेख है पर इसके विवेच्य विषयो की ओर संकेत नहींहै। 
यहां भी 'एकायन' का सम्बन्ध नारदसे हीदहै, जिन्होने समस्त वेदोंके 
साथ-साथ "एकायनः का भी अध्ययन किय था । नगश नामक एक अर्वाचीन 
ग्रन्थकार का कहना है कि शुक्ल यजुवंदीय काण्व-शावाका ही दूसरा नाम 
'एकायन-शाखा' है `ˆ । जयाख्यसंहिता ( १० १५) पाच्रात्र के प्रचारक 
शाण्डिल्य, भारद्वाज, मौञ्ञायन, ओौपगायन ओर कौशिक ऋषिको काण्व 
शाखानुयायी वतलाती है, पर अभीतक इस शाखाके ग्रन्थों का पता नहीं 
चलता । 


उत्पल (१० म शताब्दी) ने अपने “स्पन्दकारिका'में पाच्चरात्र श्रुति 
तथा पाचरात्र उपनिषद्‌ से अनेक उद्धरण दिये ह। सम्भवतः ये उद्धरण इसीः 
शाखा के हैँ । उत्पलकृत निदंशो से पता चलतारहै कि दशम शताब्दी तक 
“पाचरात्र श्रुति', “पाच्चरात्र उपनिषद्‌" तथा “पाश्चरात्र संहिता" इस 
प्रकार इस तन्त्र के ग्रन्थ तीन भागों में विभक्त थे । यामुनाचार्य (११ वीं शताब्दी) 
ने अपने 'आगमध्रामाण्य' में पाश्चरात्र संहितां का नामोल्लेख किया है। 
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इन निदेशो से स्पष्ट टै कि यह्‌ तन्त्र उपनिषत्काल में विद्यमान था । कम 
से कम महाभारत से प्राचीन तो अवश्यमेव है । भगवान्‌ ही उपेय (प्राप्य) ह 
तथावेही उपाय ( प्रात्तिसाधन ) दैँ। विना भगवान्‌ के अनुग्रह हए जीव 
भगवान्‌ को नहीं पा सकता । भगवान्‌ की "शरणागति" ही केवल उपायद। 
इस शरणा गति-तत्त्व पर आग्रह दिखलाने कारण इस तन्त्र का "एकायनः नाम 
अन्वथं सिद्ध होता है" पचचरात्रकाही दूसरा नाम भागवत धर्म" ओर 
सात्त्वततघमेः था । भागवत धमं का उल्लेख विक्रम-पूवे के शिलालेखोंमें 
मिलता टै । विक्रमपूवं द्वितीय शताब्दीमें वेसनगरके शिलालेखमें गुनानी 
हेलिमोदोरस द्वारा भागवत उपाधि धारण करने तथा गरुडस्तम्भ की स्थापना 
करने का वणेन मिलता है" । महाभारत में 'सात्वतविधि' का उल्देख किया 
गया दैः: । इतना ही नहीं, “सात्त्वतः शब्द एेतरेयत्राह्यण मे भी आता हैः । 
यदि इसका प्रयोग इसी प्रसङ्खगमे हो तो सात्वत तन्त्र क प्रादीनता 
निःसंदिग्ध दहै । 
पाचरावके मूल सिद्धान्त श्रृतिमें प्रतिपादित हैँ । शतपथ ब्राह्मण 
(१३।६।१) में पाच्चराच्र सत्र' का वणेन मिलता जिसे नारायणने समस्त 
प्राणियों के ऊपर आधिपत्य प्राप्त करनेके लिएर्पाच 
पाचखरात्र ओर वेद दिनों तक कियाथा। इस सन्न के आध्यात्मिक रहुस्यों 
का पता नहीं चलता, पर इतनातो निश्चितदहै कि 
विष्णुभक्तो के यज्ञ हिसात्मक नहीं होते थे, पशु के स्थान पर यज्ञम घृतकी 
ही आहूति दी जाती थी । नारायगीयोपाख्यान के आधार पर नारायण-भक्तराजा 
उपरिचर ने सप्तषियोंके उष्देशसे सर्वप्रथम इस प्रकारका यज्ञ किया । 
पाच्चरात्र के वेदिकत्व को लेकर श्रीवेष्णव आचार्यो ने वड़ी सूक्ष्म मीमांसा प्रस्तुत 
की है । पाचरात्रों के "चतुर्व्यूह" सिद्धान्त के अनुसार वासुदेव से संकषण (जीव) की 
उत्पत्ति होती है, संकषण से प्रद्युम्न ( मन ) की ओर प्रद्युम्नसे अनिष्ड 
( अहङ्कार ) की । शङ्कराचायं ने शारीरकभाष्य (२।२।४२-४५) में इस मत 
की कड़ी आलोचना की है ओौर स्पष्ट शब्दों मे इसे अर्वंदिक घोषित किया है, 
परन्तु रामानुज के मतमें बादरायण ने उक्त अधिकरण में पाञखरात्र कामण्डन 
ही किया है, बण्डन नहीं । महाभारत तथा पुराण के अनेक प्रमाणवाक्यों को 
उद्धृत कर रामानुज ने पाञ्चचरात्रागम को भी वेदों के समान ही प्रमाणभूत 
माना है । रामानुज से पहले श्रीयामुनाचायं ने “आगमप्रामाण्य' में प्रबल 
युक्तियों के आधार पर पाच्रात्र-तन्त्र कौ भामाणिकता को सिद्ध किया। रामानुज 
के अनन्तर वेदान्तदेशिक ने “पाचरात्र-रक्षाः ग्रन्थमें ओर भटारक वेदोत्तमने 


वैष्णव तन्त्र ४५१ 


^तन्त्रणुद्ध' ग्रन्थ में मीमांसा-पद्धति से इस विषय पर विचार कर पाचरात्रको 
वेद-सम्मत सिद्धान्तो काही प्रतिपादक सिद्ध कियादहै। 
पाच्रात्रका दूसरा नाम (भागवत या सात्वत! है। सात्वत शब्द काप्रयोग 

यादव क्षत्रियो के लिए होता था। अतः एेतिहासिक विद्वानों की सम्मत्तिमें 

यादवों मे इसका विपुल प्रचार होने के कारण यह्‌ सज्ञा इस तन्वकोदी गयी 
थी, परन्तु पाराणर की सम्मतिमें सात्वत भागवत का पर्यायवाची है" । 

भगवान्‌ विष्णुके परमाराध्यटहोनेके कारण इन नामों कौ अन्वथंकता स्पष्ट 
ही टै, तथापि 'पाचच्रात्र' शव्द की व्याख्या भिन्न-भिन्न प्रकार से मिलती टै। 

महाभारत के अनुसार चारों वेद तथा सांख्य योगके समाविष्ट होनेकेकारण इस 
नत की संज्ञा पाचखरात्र थी। ईश्वर-संहिता (अ० २१) के कथनानुसार 
शाण्डिल्य, ओपगायनः, मौज्ञायन, कौशिक तथा भारद्वाज ऋषिको मिलाकर 
पांच रातों ने उपदेण दिया गया था तथा पद्यसंहिता ( ज्ञानपद अ०१) का 
कथन दहै कि इसके सामने अन्य पाच शास्त्र रात्रि के समान मलिन पड़ गये थे, 
जतः पारात्र नामकरण हुजा । नारद्‌ पाचरात्रके अनुसार इस नामकरण. 
प्रमतत्छ, मुक्ति, भक्ति, योग तथा विषय (संसार) --पच विषयों का निरूपण क्ति, भक्ि, योग तथा विषय (संसार)-पंच विषयों का निरूपण 
करनेसे इस तन््रका नाम पाच्रात्र पड़ा) 





त स 
पाचखरात्र तन्त्रेविषयरक साहित्य नितास्त विशाल, प्राचीन तथा विस्तृत 

परन्तु दुःखे कहना पड़ता दै कि उसका प्रकाशित अंश अत्यन्त स्वल्प है। 
कपिञ्ञलसंहिता आदि प्राचीन ग्रन्थों मे निदिष्ट 
साहित्य सूचना के अनुसार अगस्त्य-संहिता, काष्यप-सं हिता, 
नारदीय-संहिता, महासनत्कृमा र-स हिता, वासिष्ठ 
संहिता, वासुदेव-सं हिता, विश्वा मित्र-संहिता, विष्णुरहस्य-संहिता आदि पाचख- 
रात्र-संहिताओं की संख्या दो सौ पन्द्रह है, परन्तु निम्नलिखित १३ संहितायं 
ही अव;तक प्रकाशित हो सकी हैँ :--( १) अदहिबुध्न्य-संहिता ( अडचार 
लायत्रेरी, मद्रास), (२) ईश्वर-संहिता (सुदर्शन प्रेस काशी), (३) कपिज्ञल- 
संहिता, ( ४ ) जयाख्य-सं हिता ( गायक्वाड ओरियन्टल सीरीज नं ° ४५), 
(५) पाराणर-संहिता, (६) पाद्यतन्त्र, (७) ब्रहद्‌-ब्रह्मसंहिता ( आनन्दाश्रम 
ग्रन्थमाला ), ( ८ ) भारदरज-संहिता, (€) लक्ष्मीतन्त्र, (१०) विष्णुतिलक, 
(११) श्रीप्रश्न-सं हिता, (१२) विष्णु-संहिता ( अनन्तशयन ग्रन्थमाला) तथा 





१. द्रष्टव्य डा० ओदर : इन्टोक्शन ट्‌ दी पाश्वरात्र, प° ६-१२) ॥ 


४५२ भारतीय दशंन 


(१३) सातत्वत-संहिता ( काशी ) । इन तरहोंमें भी केवलवे ही ६ संहितायं 
नागराक्षरमें छपी हँ जिनके प्रकाणश-स्थान का यहां निदश दै । अन्य सातः 
संहितायं तेलुग-लिपि में हैँ । अन्य संहितायं भी विषयगौरव क कारण प्रकाशन- 
योग्य होने पर भी हस्तलिपिरूष मे ही मिलती हैँ । समस्त पाचरात्र-संहिताओं 
मे “पौष्कर', (सात्त्व तया “जयाख्य' संहिताये प्राचीनतम मानी जाती है, 
जयास्य-संहिता ३३ पटलो में समातदटै, पर षष्टि-अध्यायात्मक अहिवुध्न्य- 
संहिता जयाय्य-संहिता से लगभग दुगुनीटै। ब्रृहद्‌ ब्रह्मसंहिता परिमाणमें 
कम॒है। जयाख्य-संहिता में दाशंनिक तत्त्व का सक्षित्त विवेचन दै, परन्तु 
अहिवुध्न्य-क्षटिता का विवेचन वहत विस्तरत है। इन्हीं सहिताओं के आधार 
पर इन तन्त्र के सिद्धान्तो का प्रतिपादन क्रिया जायगा । 





पाखरात्र-संहिताओं के विषय चार र्दै-( १) जान - ब्रह्य, जीव तथा 
जगत्‌ तत्तव के आध्यात्मिक रहस्यों का उदघाटन तथा सूष्टितत्तव का विशेष 
निरूपण । (२) "योग" मुक्ति के साधनभूत योग तथा योग सम्बद्ध प्रक्रियाओं 
का वर्णेन । (३) क्रिया देवालय का निर्माण, मूति का स्थापन, मूत्तिके 
विविध आकार प्रकार का साङ्खोपाद्धं वणेन । (४) चर्चा - आ्भिक क्रिया, 
मुतियों तथा यन्त्रं के पूजन का विस्तृत विवरण, वर्णाश्रम का परिपालन, 
पवं तथा उत्सव के अवसर पर विशिष्ट पूजा का विधान । इनमें चर्याका 
वणेन आधे से अधिक दै। आधेमें सवसे अधिकः क्रिया, क्रियासे कमज्ञान 
ओर सवसे कम योग का विवेचन दहै। अतः चर्या ओर क्रिया की व्यावहारिक 
विवेचना ही पाचरात्र संहिताओं का मुख्य प्रयोजन दै। प्रमेयों को मीमांसा 
गौण तथा प्रासंगिक है। तन्त्रो की शली के अनुसार सुटि ओर अध्यात्मतत्त्वः 
का वणन एक साथ मिध्रित रूप से भिलता है । 


“पञ्चरात्र की तच्वमीमांसा८ 


पाच्रात्र-मत मे परब्रह्म अद्टितीय, दुःखरहित, निःसीम सुखानुभव रूप, 
अनादि, अनन्त, सव प्राणियों में निवास करनेवाला, समस्त जगत्‌ मे व्याप्त 
होकर स्थिर होनेवाला, निरवद्य तथा निविकार है। इस विषय में उसकी समता 
उस महासागरसेदीजाती है जो तरङ्गरहित होने से नितान्त प्रशान्त है 
( अतरङ्गाणंवोपम ) । वह प्राकृतगुणस्पशंहीन तथा अप्राकृत गुणों का आस्पद 
है। वह आकार, देश तथा काल से अनवच्छिन्न होने के कारण पूणे, नित्य 
तथा व्यापक है । वह्‌ हेय-उपादेय-विर्वाजित है तथा इदन्ता ( स्वरूप ), ईदक्ताः 


वैष्णव तन्त्र । ४५३ 


गौर इयत्ता (परिम्ाण) इन तीनों से अनवच्छिन्न है । षाङगुण्य-योग से (भगवान्‌ 
है । समस्त भूतवासी होने से वही "वासुदेव" है तथा समस्त आत्माओं में श्रेष्ठ 
होने के कारण वही परमात्मा' है। इसी प्रकार गुणों की विशेषता के कारण 
वह अव्यक्त, प्रधान, अनन्त, अप्ररिमित, अचिन्त्य, ब्रह्य, हिरण्यगभं तथा -शिव 
आदि नामों से विख्यात है । पाचरात्र में परब्रह्म के उभय निर्गुण तथा सगुण- 
भाव स्वीकृत है । परमात्मा त्रिविध परिच्छद-शून्य है-वह नभूत है, न 
वतमान ओर न भविष्य; न हस्व है, न दीघं; न स्थूल दहै, न अणु; नआदिरहै, 
न मध्य ओर न अन्त । इस प्रकार वह सव द्न्द्रो से विनिमुक्त, सवं उपाधिसे 
विवजित, सव कारणों का कारण पाडगुण्य-रूप परब्रह्म दै." । 


नारायण निर्गुण होकर भी सगुण हैँ । अप्राकृत शृणो से हीन दोन के कारण 
निर्गुण तथा षड्गुण युक्त होने से सगुण हँ । जगद्‌ व्यापार के लिए कल्पित इन 
छह गुणोंके नाम- ज्ञान, शक्ति, देश्य, वल, वीयं तथा 
पाडनुण्य८ तेज दँ । अजड, स्वात्म-सम्बोधी ( स्वप्रकाश ), नित्य, 
र्वापिगाही गुण को ज्ञानः कहते हैँ । ज्ञान ब्रह्य का स्वरूप 
नीह तथा उसक्रागुणभीटै। “शक्तिः से अभिप्रायदहै जगत्‌ का उपादान 
कारण तथा देश्ववं का अधं हैँ स्वातन्त्यपरिवहित जगत्‌-कतरुत्व । जगत्‌ के 
निर्माण करनेमे भगवान्‌ को तनिक भी परिश्रम नहीं होता । इस श्वरमाभाव 
को "वल" कट्ते हँ । जगत्‌ के उपादान होने पर भी विकार-राहित्य की 
शास्त्रीय संज्ञा वों" है । कार्यावस्था में जगत्‌ के समस्त उपादान कारणों में 
विविध विकार दृष्टिगोचर होते है, परन्तु निविकार भगवान्‌ में जगदुपादान होने 
पर भी किसी प्रकारके विकार का उदय नहीं होता। जगत्‌-सृष्टिसे सहकारी 
की अपेक्षा न होने (अनावश्यकता) को ^तेज' कहते है । इस प्रकार ब्रह्य में 
जगत्‌ की उभयविध कारणता-उपादान कारणता तथा निमित्त कारणता ह । 
ब्रह्य विना किसी सहायता के स्वतन्त्रतापूवंक अपनेसे ही इस सृष्टि का उत्पादक 
है । “सवेकारणकारणम्‌' विशेषण इमी सवंशक्तिमत्ता तथा स्वतन्त्रता को द्योतित 
करता है" । वासुदेव का ज्ञान ही उक्कृष्ट रूप है, शक्त्यादि अन्य पाच गुण ज्ञान 
के गुण होने से सवंदा तत्सम्बद्ध रहते हँ । 


भगवान्‌ की शक्ति का सामान्य नाम "लक्ष्मी" हैँ । भगवान्‌ शक्तिमान्‌ है" 
तथा लक्ष्मी उनकी शक्ति है। भगवान्‌ तथा लक्ष्मी का पारस्परिक सम्बन्ध 





१. अहि° सं ०, अध्याय २।१५-६२ । 


४५४ भारतीय दन 


आपाततः अद्रेत प्रतीत होता है, परन्तु दोनों में अद्रेत 
भगवान्‌ की शक्तियां नहीं है । प्रडय दश्टः में जव प्रपच्च का लय निष्पन्न 

हो जाता है, तव भी भगवान्‌ तथा लक्ष्मी का नितान्त 
एक्य नहीं होता । उस समय भी नारायण तथा नारायणी णक्ति मानो' एकत्व 
धारण करते हैर । धमे तथा धर्मी, बहन्ता तया अहं, चद्िका तथा चन्द्रमा, 
आतप तथा सूयं के समानही णक्तितथा शक्तिमान्‌ मे अविनाभावया समभाव 
सम्बन्ध स्वीकृत किया गया है, पर मुलमें भेद रहता ही दै"^। 


भगवान्‌ कौ आत्मभूता शक्ति आरम्भकालमें किसी अचिन्त्यकारणके वण 
कहीं उन्मेष प्राप्त करती है : जगद्रचना-व्यापार में प्रवृत्त हेती है" । विष्णुकी 
स्वातन्त्यरूपी शक्ति भिन्न-भिन्न गुणो के कारण विभिन्ननामोंते पूकारीजातीरै। 
आनन्दा, स्वतन्त्रा, लक्ष्मी, श्री, पद्या आदि उसी के नामान्तररै। उसी लक्ष्मी 
के सृष्टिकालमेंदो खूप दहो जातेर्है--(१) 'क्रियाणक्ति' तथा (२) “भृतणक्ति। 
भगवान्‌ की जगत्‌-सिसूक्षा (जगत्‌ उत्पन्न करने के संकल्प) को "क्रियाशक्ति कहते 
हैः" भौर जगत्‌ की परिणति (भवनं भूतिः की संज्ञा "भूतिशक्ति' टै । अहिवुंध्न्य 
संहिता में ही लक्ष्मी को इच्छाशक्ति तथा सुदशंन को क्रियाशक्ति कटा गया है ।' 
इन दोनों शक्तियों के अभावमें भगवान्‌ स्वयं अकिञ्ित्कर हँ । शक्तिद्रय के 
सद्दधावमे ही भगवान्‌ जगत्‌ कौ सृष्टि, स्थितितथा संहृति व्यापार के उत्पादकटै। 
लक्ष्मी-शक्ति के उस प्रथम आविर्भाव को “शुद्ध-सुष्टि' या गुणोन्मेप कटते हँ जव 
तरङ्गरहित प्रशान्त समुद्र में प्रथम बुद्बुद के समान परब्रह्म में ज्ञानादि षड्‌ गुणो 
का प्रथम उदय होता है । इसी शक्ति के विकास से जगत्‌ की सृष्टि सम्पन्न होती 
है । सृष्टि शुद्ध भौर शुद्धेतर भेदसे दो प्रकारकी होती दहै। इसीके भीतर 
जयाख्य-संहितानुसार शुद्ध सगे, प्राधानिक सर्गं तथा ब्रेहया सगं का अन्तर्भाव 
किया जात्ता है। 


भगवान्‌ जगत्‌ के परम मंगल के लिए भपनेही अपचाररूपोंकीसुष्टि 
करते है--( १) ब्यह, (२) विभव, (३) अर्चावतार (४) अन्तर्यामी 
अवतार) पूवंकथित षट्गुणोमेसेदोदो गुणोंकी 

शुद्धसृष्ट प्रधानता होने पर तीनब्रूहो की सृष्टि होती है-संकषंण 

मे ज्ञान तथा बल गुण का प्राधान्य रहता है, प्र्यम्न 

मे एेश्व्यं तथा वीयं गुणों का आधिक्य रहता है तथा “अनिर्ड' में शक्ति तथा 





मा = 


१. अहिवरंध्न्य संहिता ३६।५५ । 


वेष्णवं तन्व्र ४५५ 


तेज का उद्रेक विद्यमान रहता है । इन तीनों के सर्जनात्मक तथा शिक्षणात्मक 
द्विविध कायं होतेह" । संकषंण का कायं जगत्‌ कौ सृष्टि करना तथा 
एेकान्तिक मागं (पाचरात्र तत्त्व) का उपदेश देना है, प्रद्युम्न का कायं एेकान्तिक 
मागत्तम्मत क्रिया की शिक्षादेना है तथा अनिर्दका काम क्रियाफल (मोक्ष) 
तत्तव का शिक्षण है । वंषम्य दशा में गुणप्रधान भाव से षड्गुणो की व्यवस्था 
कौ जाती दहै । पाड्गुण्य चारों व्यहोंमें सामान्यतः विद्यमान रहता है, परन्तु 
ति व्यूहमेंदोही गणो का प्राधान्य रहता है । वासुदेव को मिलाकर इण्ह्‌ 
चतुव्यह्‌' कहते हैँ । चतुर्व्यूह भगवद्रूप ही है, परन्तु शंकराचायं के उल्लेखय्के 
अनु सुदेव से संकषण ( जीव ) की उत्पत्ति होती है, संकर्षण से प्रद्यम्न 
(मन) की तथा उससे अनिरुद्ध ( अहंकार ) की । यही "चतुर्व्यूह सिद्धान्त 
पाचरात्र का विशिष्ट सिद्धान्त माना जातादहै । जयाख्य आदि संहिताओं मे यह्‌ 
मत नहीं मिलता, परन्तु नारायणीयोपाख्यान> ओर लक्ष्मी-तन्त्र (५।९-१४) में 


1? क 


दष्ट होने से यह पाचराच्र का एकदेशीय मत जान पड़ता है। 


(२) विभव-विभव का अर्थं अवतार रहै, जो संख्या में ३६ माने जाते 
विभवदो प्रकारके होते है-(क) “मुख्य', जिनकी उपासना मूक्ति के लिए 
की जाती है तथा (ख) "गौण, जिनको पूजा मुक्तिके वास्ते की जाती हे। 
(अहि° सं० ५५०) । पद्मनाभ, ध्रुव, मधुसूदन, कपिल, त्रिविक्रम आदिकी 
गणना विभवमे की जाती है । 

(३) अचवितार-पाचरात्र विचिसे पवित्रित किये जाने पर प्रस्तरादि 
की मूुत्तियां भी भगवान्‌ का अवतार मानी जातीदहै। सवंसाधारण को पूजा 
मे इनका उपयोग होता है । इनका नाम है-"अर्चाअवतार' । 

(४) अन्तर्यामी- भगवान्‌ सब प्राणियों के हृत्पुण्डरीक में वास करते 
हए उनके समस्त व्यापारोके नियामकर्है। इस रूपका नाम अंतर्यामी 
खूप 1 यह कल्पना उपनिषदों के आधारपर ही हैः । 

शुद्धेतर सृष्टि-शुद्ध सृष्टि के आधार पर शुद्धेतर सृष्टि की सत्ता है। 
इस सृष्टि का क्रम निम्नलिखित प्रकारसे टै 

परयुम्न->> कूटस्थ पुरुष- > - मायाशक्ति > नियति-> काल-> 

सत्त्वगुण- > रजोगुण-> तमोगुण-> बुद्धि-> 
१. वही ५।१७-६० । 
२. ब्रह्मसूत्र का शांकरभाष्य २।२।४२९-८४५ । 
३. शान्तिपवं, अ० ३३६, एलोक ४०-४२ । 
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अह्कृति 
| 
| | 
वैकारिक <~ ----- तेजस - - - - -> भूतादि 
( सात्त्विक ) ( राजस ) ( तामस ) 


भः क आन | 


बुद्धी ल्रिय, मन, कमेन्द्रिय | 
स्थूल भूत 

यह क्रम अहिवरुध्न्य संहिता (६।५।१८) के अनुसार टै । जयास्य संहिता 
का क्रम इससे भिन्न हे । सांख्यसे सादुषए्न होने पर भी यह्‌ क्रम उसने अनेक 
सिद्धान्तो में भिन्न है । पाच्चरात्र के अनुसार प्रकृति पुरुष की अध्यक्षतामे सृष्टि 
करती है । सांख्य प्रकृति को स्वतः प्रवृत्त मानता है, पर इस तन्त्रम चुम्बकके 
साच्निध्यसे लोहे की गति की भांति आत्मच्छुरतासे यह प्रकृति काय में प्रवृत्त 
होती है । पाचरात्रमतमें तीनों गुणों की सृष्टि क्रमशः एकसे दूसरे की होती 
दै, परन्तु सांख्य मे इस मत का कहीं उल्लेख नहीं है । 


` ' इस जगत्‌ के अधिपति नारायण का स्वातन्त्य अलौकिक होता है । समस्त 
कामनाभों को प्राप्त कर लेने पर भी वही वासुदेव राजा के समान लीलापूवंक 
क्रीडा किया करते ह। यह जगत्‌ भगवान्‌ की लीलाका 

जीवतत्त्व विलास है। भगवान्‌ के “संकल्प या इच्छाणक्ति का 
ही नाम सुदशनः" टै, जो अनन्तख्प होने पर भी प्रधानतया 

पचि प्रकार का होता है-उत्पत्ति, स्थिति एवं विनाशकारिणी शक्तया, 
विग्रहुशक्ति (माया, अविद्या आदि नामधारिणी तिरोधान-शक्ति) तथा अनुग्रह 
शक्ति । जीव स्वभावतः सवं शक्तिशाली, व्यापक तथा सवंज्ञ तो है, परन्तु 
सुष्टिकाल में भगवान्‌ की तिरोधान-शक्ति जीव के विभूत्व, सवेशक्तिमत्त्व ओर 
सवंज्ञत्व का तिरोधान कर देती है, जिससे जीव क्रमशः अणु, किच्चित्कर तथा 
किञ्चिज्ज्ञ बन जाता है । इन्हीं अणुत्वादिकों को मल" कहते हैँ । इन्हीं से जीव 
बद्ध वन जाता है ओौर पूवं कर्मों के अनुसार जाति, आयु तथः भोग कौ प्राप्ति 
करता है। इस विकट भवचक्र मेँ वह निरंतर घूमता रहता है । जीव के क्लेशो 


१.*अहिर्बृध्न्य सहिता १४।१२।१४ । 
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को देखकर भगवान्‌ के हृदय में "कृपा" का स्वतः अविर्भाव`होतादहै, इसी का 
नाम है--"अनुग्रहात्मिका शक्ति जिसे आगमम "शक्तिपात' कहते है । जीवों 
कीदीन हीन दशा को देखकर करुणावरुणालय भगवान्‌ का हृदय द्रवीभूत हो 
जाता है ओौर वह्‌ जीवों पर अपनी नसगिक करुणा को वर्षा करने लगते रहै । 
जव जीव के शुभ-अशुभ कमं सम होकर फलोत्पादन के प्रति व्यापारहीन हो 
जाते है, तव जीव इस दणा में वंराग्य तथा विवेकं कोप्राप्तकर मोक्षकीओर 
स्वतः प्रवृत्त हो जाता है । 


पाञ्चरात्र का साधनमार्म 


साधनमागं का प्रतिपादन करना ही पाचराच्र ग्रन्थो का प्रधान लक्ष्य है। 
यथाशास्त्र मन्दिर की रचना कर इष्टदेवता को विधिवत्‌ स्थापना करनी चाहिये, 
तदनन्तर उनकी सात्वत-विवि से अर्चना करनी चाहिए । योग का अभ्यास 
भी इमं सहायक टोता है परन्तु भक्ति ही इस दुःखद संसारसे जीवको मुक्त 
करने का मुख्य साधन है । भक्त-वत्सल करुणा-निकेतन भगवान्‌ की अनुग्रह्‌ शक्ति 
नी भवपंक से जीवों का उद्धार कर सकती है। शरणागति ( पारिभाषिकी 
संज्ञा न्यासः ) ही अनुग्रह-शक्ति को प्रोदुद्ध करने के लिए प्रधान उपाय दहै। 
भगवान्‌ से निष्कपट रूपसे यह प्राथेना करनाकि भै अपराधो का आलय, 
अक्िच्न तथा निराश्रय हुं, एेप्ती स्थितिमें आप ही केवल मात्र उपाय बनिये 
'णरणागति' कहा जाता दैः । 

यह्‌ शरणागति छह प्रकार की होती है-- (१) आनुकूल्यस्य संकल्पः, (२) 
प्रा तिकूल्यस्य वजंनम्‌ ( भगवान्‌ के अनुकूल रहने का संकल्प भौर प्रतिकूलता 
को छोडना ), (३) रक्षिष्यतीति विश्वासः ( भगवान्‌ रक्षा करगे" इसमें 
विश्चास ), (४) गोप्तरृत्ववरणम्‌ ( भगवान्‌ को रक्षक मानना), (५) 
आत्मनिक्षेपः ( आत्मसमपेण ) ओर ( ६ ) कार्पण्यम्‌ ( नितान्त दीनता ) । 
वैष्णव भक्त की 'पच्चकालज्ञः कहते है, क्योकि वहु अपने समय कोर्पांच 
विभागों में वाटकर भगवत्पूजा में निरन्तर लगा रहता है । पचकालों के नाम 
है-(क) भभिगमन--कमंणा मनसा वाचा (जप-ध्यान-अचन के द्वारा भगवान्‌ 
के प्रति अभिमुख होना), (ख) उपादान- पूजा निमित्त फलपुष्पादि का सग्रहः 
(ग ) इज्या- पूजा, (घ ) अध्याय-ञआागमग्रन्थों का श्रवण, मनन तथा 
उपदेश; ओर (ङ) योग-अष्टांगयोग का अनुष्ठान । 





१. वही १४।१४-२०। 
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इस उपासना के वल पर साधक को मोक्ष की प्राप्ति होती है। मुक्तिका 
नाम च्रह्मभावापति" है, क्योकि इस दशामें जीव ब्रह्मके साथ एकाकार हो 
जातादहै। वह पुनः लौटकर इस संसारम नहीं आता। उस 
मोक्ष दशा में वह निरतिशय आनन्द का उपभोग करता है। 
जयाख्य-सहिता का कहना है कि यह भगवत्‌-सम्पत्ति 
नदियों की समृद्र-प्राप्ति के समान है। जिस प्रकार भिन्न-भिन्न नदियों काजल 
समुद्र मे प्रवेण कर तदृरूप वन जाता है तथा जल में भेद दृष्टिगोचर नहीं होता, 
उसी प्रकार परमात्मा कीप्राप्तिहोनेपरयोगियोंकीभी दाहो जाती हैः:। 
जिस प्रकार अग्निम लिप्त काष्ठ के टुकड़े दग्ध होने पर लक्षित नहीं होते उन्ती 
प्रकार भगवत्प्राप्ति में भक्तों कीजो दशा होती दहै। उस कालम जीव भगवान्‌ 
के पर' रूपके साथ परमव्योम मे (शुद्ध-सुष्टि से उत्पन्न वैकुण्ठ मे) आनन्दसे 
विरार किया करता है। यह्‌ “पर वासुदेव" “व्यूह वासुदेव" से भिन्द । वैकुण्ठ 
मे अनन्त, गरुड तशा विष्वक्सेन आदि नित्य जीव भी निवास करते । त्रसरेणु 
के परिमाणवाला मुक्त जीव कोटि-कोटि रश्मिसे विभूषित होकर यहां अपने 
इष्ट देवता का दर्णेन करता है, तथा काल-चक्र से रहित होकर भगवान्‌ की 
निरन्तर सेवा तथा भजन में निरत रहता है । वह काल-कल्लोल-संकुल-जगत्‌- 
मागे मे फिर भवतीणं नहीं होता । यही दहै पंचरात्रं की मुक्ति की कल्पनाः। 
पांचरात्र सिद्धान्त जीव भौर ब्रह्यके एेक्य का प्रतिपादन अवश्य करता है, परन्तु 
वह विवतंवाद को न मानकर परिणामवाद-का पक्षपाती दै 1/ 


वेखानस आगम 


वेष्णव आगमो मे वंखानस आगम का भी महत्त्वपूर्ण स्थानदहै जो पांचरात्र 

के समान प्राचीन तथा प्रामाणिक होने पर भी उतना प्रख्यात नहीं है । किसी 
समय मे इनका वोलवाला था परन्तु किसी कारणवश ईसको 

परिचय लोकभ्रियता का ह्वासदहो गया ओर माज तो इसका नाम 

भी सुनने को नहीं मिलता । मन्दिर ओर मृति के निर्माण 

विषय को लेकर पांचरानों तथा वैखानसो में प्राचीन समयमे कभी भतभेदया 
आर इसी प्रसंग मे इनके मत॒ पाचरात्र ग्रन्थों मे उल्लिखित रहै। वंखानस 
कृष्णयजुवेद की स्वतन्त्र पृथक्‌ शाखा थी । चरणव्यरुह में वणित छकष्णयजु्वेद कौ 





१. अदहि° सं° ६।२७-२० । 
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चार प्रधान शाखाओं-आपस्तम्ब, वौधायन, सत्याषाढ-ह्रिण्यकेशी तथा 
ओौखेय-- में ओडेय' अन्तिम शाखा है । "वखानस श्रौतसूत्र' फे भाष्यकार 
वेंकटेश के कथनानुसार वंखानसों का सम्बन्ध इसी “ओखेय' शाखा के साथ था। 


गौतम-घमसूत्र ( ३।२ ), बौधायनधर्मसूत्र ( २।६।१७ ), वसिष्ट-घमंसूत्र 
( ६।१० ) मे वानप्रस्थ यतियो के लिए 'वंखानस' का प्रयोग किया गया दै । 
मनुने भी वानप्रस्थो को 'वेखानस् शास्त्र का अनुयायी' बतलाता टै (वेखानसमते 
स्थिताः ६।४१ } । इसका मुख्य कारण यह है कि 'वैखानसधरममप्रश्न' ( १।६।७ ) 
मे वानप्रस्थो के आचार-विध्रान का सांगोपांग वणेन किया गया टै, जिनका 
जक्षरणः पालन करना तृतीय आश्रम के वनस्थ पुरुषों का प्रवान कर्तव्य था। 


१ के ने है =, 
इस शाखा के केवल चार ग्रन्थ अबतक उपलब्ध हुए है (क) वेखानसीय 


मन्त्रसंहिता, (ख ) गृह्यसूत्र (सात प्रष्नोमेंया भअध्यायोंमें विभक्त), 
(ग) धममेसूत्र (या धमंप्रषन, तीन प्रश्नो में विभक्त), ( घ ) श्रौतसूत्र; 
मन्त्रपाठ आठ अध्यायोंमें विभक्त है जिसके प्रथम चार अध्यायोंमं गुह्य 
तथा धर्भसूत्रोंमं निदिष्ट मन्वोंका संग्रहटै भौर अन्तिमि चार अध्यायों 
मे विशिष्ट विष्णुपूजा का विधान है। अतः इन्हं (अचनाकाण्डः के नाम 
से पुकारते रह । 

वैखानसो की विशिष्टता का परिचय उनके गृह्यसूत्रों के अनुशीलनसे ही 
हमे मिल जाता है । वंखानस गृह्यसूत्र के ४ प्रष्नके दशम, एकादश तथा दादश 
खण्डमें विष्णुकी स्थापना, प्रतिष्ठा भौर अर्चना विशेष वर्णेन है। नित्य 
प्रातःकाल एवं सायकालमें हवन के अनन्तर विष्णु की पूजा करना गृहस्य के 
लिए आवश्यक है । विष्णु की मूरति ६ अंगुलसे कम परिमाण की नहीं होती थी । 
घरमे विशेष विधिसे उसकी प्रतिष्ठाकी जाती थी तथा विष्णुसूक्त ओर 
पुरुषसूक्त से उसकी पूजा की जाती थी । अष्टाक्षर तथा द्वादशाक्षर मन्त्रो के जप 
का विधान था 1 नारायण-वबलि का उल्लेख नहीं है, प्रत्युत नारायण की सव 
देवताओं में प्रधानत्ता स्पष्टाक्षरो में मानी गई है । पच्रात्रोंकी वेदिकता 
सिद्ध करने के लिए अनेक उद्योग किये गये है, परन्तु वंखानसो को वेदिकता 
मे किसी प्रकार की विप्रतिपत्ति नहीं हेै। 


हालमें ही मरीचिप्रोक्त 'वंखानस आगम" अनन्तशयन संसृत ग्रन्थावलि 
( नं° १२१) में प्रकाशित हुआ है । इस विस्तरत ग्रन्थ में ७० पटल हँ । इसके 


१. वैखानस धमेप्रष्न ३।६।१। 
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अनुशीलन करने से वेखानसों के लुप्तप्राय प्राचीन 

सिद्धान्त सिद्धान्तोंका ज्ञान प्राप्त होता दहै। किसी माववाचायं 

के पुत्र वाजपेय-याजी श्री नरसिंह यज्वा - विरचित 

श्रतिष्ठा विधिदपणमें नारायण, विखनस मुनि, कदयप, मरीचि इस रमसे वंवानस 
आचाये-परम्परा का उल्लेख क्रिया गया है । वंखानसागम का विषय क्रिया तथा 
चय हि। मन्दिर के विभिन्न अंगोंका निर्माण, विविध मूत्तियों की रचना, रामक्रप् 
आदि मत्तियों की विशेषता, मूत्तियोंकी प्रतिष्टा, अर्चना, वलि आदिका 
इतना सां गोपांग विवेचन एकत्र मिलना कठिन दै । आध्यात्मिक वाते वहत कम 
हैँ । परमात्मासे इस जगत्‌ की उत्पत्ति ठीक उपनिषत्क्रमसे होती है। 
परमात्मा को चार मूतियां होती रहै विष्णु, महाविष्णु, सदाविष्णु तथा 
सवेव्यापी । भगवान्‌ की इन्हीं चारों मूतियोंके अंगमे चार अन्य मूतियोंकी 
उत्पत्ति होती है । विष्णु के अंश से "पुरुप" जिसमें धमं की प्रधानता रहती दै, 
महाविष्णुके अंशस ज्ञानात्मक सत्य", सदाविष्णुके अश अपरिमित- 
एेश्वयत्मिक “अच्युत' ( श्रीपति ) तथा सवेव्यापीके अंशस *अनिक्ड' की 
उत्पत्ति होती है, जिसमें वैराग्यया संहार की प्रधानता रहत्ती दहै ( ७श्वां 
पटल ) । इन चारों मूतियोंसे युक्त टोनेके कारण नारायण पच्चमूतिखूप माने 
जाते ह। भगवान्‌ कीमायासेही जोव-वन्धनमें पडताद्ै ओौरञउ्सीकी 
कृपासे वह मूक्तभी होतादटै। जीव का मुख्य कर्तव्य भगवान्‌ विष्णुका 
अर्चन है । विष्णु के समाराधनके चार प्रकाररटैँ--( १) 'जपः'--भगवान्‌ 
का ध्यान करते हुए अष्ठाक्षर या द्रादणाक्षर मन्त्र का जपना, (२) हत -- 
अग्निहोत्रादि हवन, (३) ध्यान'--अष्टांग योगमागंसे परमात्माका 
चिन्तन; ( ४ ) अचंना-प्रतिमा-पूजन । इन साधनों मं "अर्चना" ही मुख्य 
मानी जाती है। अचना विधिपुवेक विशुद्ध होनी चाहिए । श्रीदेवी ओर 
भूमिदेवी के साथ विष्णु की मूति मन्दिर के मध्यमे स्थापित कौ जाती है । 
उनके दक्षिण ओर "पुरुष" तथा (सत्य ' मूतियों कौ ओर वाम ओर “अच्युत' एवं 
ˆअनिरुद्ध' मूत्ियों की स्थापना की जाती है। पूजा वेदिक मन्त्रोसे होती है। 
सम्यक्‌ आरावघना के अनुष्ठान से जीव आमोद नामक विष्णुलोक मे सालोक्य 
मुक्ति, प्रभास ( महाविष्णुलोक ) में सामीप्य, सम्मोद ( सदाविष्णुलोक ) में 
सारूप्य ओर अन्ततोगप्वा सवंश्रेष्ठ वेकुण्ठ ( सवेव्यापी नारायण के लोक ) में 
सायुज्य मूक्ति प्राप्त करता है। वही जीव इष्टदेवता से अभिन्नरूपत्वेन सम्पन्न 


हो जाता है। इस प्रकार वंखानसों कौ दृष्टि में सायुज्यलूपा मुक्ति सवंश्रेष्ठ है ।` ~ 


१. आनन्दगिरि के शक र-विजय में भी इस मत के.सिद्धान्तों का प्रतिपादन 
है ( प्रकरण €, प° ५५६४ ) 
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१ 
श्रीमद्भागवत 

श्रीमद्‌भागवत सस्कृत साहित्य का अनुपम रत्न दहै । भक्तिशास्त्रकातो 
वह सवंस्वटै। यह निगम-कलत्पतर का अमृतमय स्वयंगलित फल है । वैष्णवः 
आचार्यो ने प्रस्थानत्रयी के समान भागवत को भी अपना उपजीव्य मानादहै 
वल्लभाचायं भागवत को महूषि व्यासदेव की 'समाविभाषा' कहते है, अर्थात्‌ 
भागवत तत्त्वों का वर्णेन व्यास ने समाधि दशा मे अनुभव करके किया था। 
भागवत का प्रभाव वल्लभसम्प्रदाय ओौर चंतन्यस्म्प्रदाय पर वहुत अधिक 
पडाटै। इन सम्प्रदायो ने भागवत के आध्यात्मिक तत्त्वों का निरूपण अपनी 
अपनी प्द्तिसे कियादहै। इन ग्रन्थों मे आनन्दती्थं कृत 'भागवततात्पयं- 
निणेव' से जीवगोस्वामी का “पट्‌ सन्दभ' व्यापकता तथा विशदता की दुष्टि 
से अधिक महत्वपूणं है। भागवतके गृूढाथे को व्यक्त करने के लिए प्रत्येक 
वेप्णवक्तम्प्रदायने इस प्रर स्वमतानुकूल व्याख्याय लिखी है, जिनमें कुछ 
टीकाओंके नाम यहाँ द्यि जाते हैँ-रामानुज मत में सुदशनसूरि की 
“शुक्रपक्षीय' तथा वोरराघवाचायं की -भागवतचन्द्रचन्दरिका; माध्वमतमें 
विजयध्वज की "पदरत्नावली'; निम्बाकंमत मे शुकदेवाचायं का "सिद्धान्त 
प्रदीपः; वल्लभमनत में स्वयं आचार्यं वल्लभ की “सुबोधिनी तथा गिरिधराचायं 
की आध्यात्मिक टीका; चंतन्यमतमे श्रीसनातन की “वृहुद्‌वेष्णवतोषिणीः 
( दशमस्कन्ध पर }), जीवगोस्वामी का 'क्रमसन्दभं', विश्वनाथ चक्रवर्ती की 
'साराथंदशिनी', सवसे अधिक लोकप्रिय श्रीधरस्वामी कौ श्रीधरी" है। 
श्रीहरि नामक भक्तवर का “हुरिभक्तिरसायन' पूवाधं दशम स्कन्ध का 
एलोकात्मक व्याख्यान है । इन सम्प्रदायो की मौलिक आध्यात्मिक कल्पनाभों 
का आधार यही अष्टादश सहस्र श्लोकात्मक भगद्विग्रहरूप भागवत है। 

साध्यतच्व 
\ श्रीमद्‌भागवत भद्धेततत्त्व का ही प्रतिपादन स्पष्ट शब्दोंमें करता है 

श्री भगवान्‌ ने अपने तत्व के विषयमे ब्रह्माजीको इस प्रकार उपदेश 
दिया हैः :- 

सृष्टिके पूवम ही था-केवल मै था, कोई क्रिया न थी । उस्ष~समय 
सत्‌ अर्थात्‌ कार्यात्मिक स्थल भाव न था, भसत्‌-कारणात्मक सूक्ष्मभावन था। 
य्हातिक कि इनका कारणभूत प्रधान भी अन्तमुंख होकर मूक्मे लीन था । 
सृष्टिका यह प्रपचर्मैँहीहं ओर प्रलय में सब पदार्थोके लीन दहो जने पर 
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मे ही एकमात्र अवशिष्ट रहुंगा |` इससे स्पष्ट ट्‌ करि भगवान्‌ निर्गृण, सगुण; 
जीव जगत्‌ सव वहीँ । अद्रयतत्त्व सत्यदहै। उसी एक, अद्ित्तीय, परमार्थ 
को ज्ञानी लोग ब्रह्म, योगीजन परमात्मा जौर भक्तगण भगवान्‌ के नामसे 
पुकारत है: । वह्‌ जव सत्त्वगुणरूपी उपाधि से अवच्छिन्न न होकर अव्यक्त, 
निराकार ल्पते रहतेर्दै तव निरगूण कहलाते । परमार्थभूत ज्ञान सत्य, 
विशुद्ध, एक, वाहर-भीतर-भेदरदित, परिपूर्णं, अन्स्मख तथा निविकार है-- 
वही भगवान्‌ तथा वासुदेव शब्दों के द्वारा अभिहित होता हैः । सत्त्वगुण 
की उपाधि से अवच्छिन्न होने पर वही (निर्गुण! ब्रह्य प्रधानतया विष्णु, दद्र, 
ब्रह्मा तथा पुरुष चार प्रकार का सगुण क्पधारण करता टै । शुदधसत्वावच्छिन्न 
चैतन्य को “विष्णुः कहते है, रजोमिच्रित्त सत्त्वावच्छित्न चैतन्य को व्रह्म, 
तमोमिश्रित सत्त्वावच्छिन्न चेतन्य को “दद्र भीर तुल्यवल रज-तम से मिधित 
सत्त्वावच्छिन्न चैतन्य को "पुरुपः कहते हँ । जगत्‌ की स्थिति, सृष्टि तथा 
संहारःव्यापारमं विष्णु, ब्रह्मा ओर दद्र निमित्त कारण होते दै; "पुच्ष' 
उपादान कारण होतादै।येचारोंब्रह्मयके ही सगुणरूप हैँ । अतः भागवत के 
मत मेब्रह्म ही अभिन्ननिमिक्तोपादान कारण दहै । 


परब्रह्म ही जगत्‌ के स्थित्या व्यापार के लिए भिन्न-भिन्न अवतार धारण 
करतेर्है। परमेश्वर का जो अंश प्रकति तथा प्रकरृतिजन्य कार्यो का वीक्षण, 
नियमन, प्रवतन आदि करता है, मायास्म्वन्ध रहित होते हृए भी मायासे 
युक्त रहता दै, सवदा चित्‌-शक्ति से समन्वित रहता दै--उसे "पुद्प' कटते 
ह । इस पुरुष से ही भिन्न-भिन्न अवतारो का उदय होता हैः । 

ब्रह्मा, विष्णु, रद्र परत्रह्मके शुणावतार हैँ। इसी प्रकार कल्पावतार, 
युगावतार, मन्वन्तरावतार आदि का वर्णेन भागवतमें विस्तारके साथ 
किया गयादै। ~ 

भगवान्‌ अखूपी होकर भी रूपवान्‌ है ( भाग ३।२४।३१ ) । भक्तों की 
अभिरुचि के अनुसार वे भिन्न-भिन्न रूप वारण करते हँ ( ३।६।११)। 
भगवान्‌ की शक्ति का नाम "माया हैँ जिसका स्वरूप भगवान्‌ ने इस प्रकार 
बतलाया हैः-- 

वास्तव वस्तु के विना भी जिसके द्वारा आत्मा मे किसी अनिवचनीय वस्तु 
की प्रतीति होती है (जैसे भाकाशमें एक चन्द्रमा के रहने पर भी दुष्टिदोषसे 


दो चन्द्रमा दीख पडते हैँ) भौर जिसके द्वारा विद्यमान रहने पर भी वस्तु 
की प्रतीति नहीं होती ( जसे विद्यमान राहु भी नक्षत्रमण्डल मे नहीं दीख 
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पडता ) वही मायाः है। भगवान्‌ अचिन्त्यशक्ति से समन्वितर्है। वहु एक 
समयमे एक टोकरर भी अनेक । नारदजीने द्वारिका पुरी में एक समयमे 
ही श्रीकृष्ण को समस्त रानियों के महलों में भिन्न-भिन्न कार्योमे संलग्न देखा 
था। यह्‌ उनकी अचिन्तनीय महिमा का विलास है। जीव मौर जगत्‌ भगवान्‌ 
केहीरूप टै । 


साधनमाभे 


भगवान्‌ की उपलब्धि का सुगम उपाय बतलाना भागवत की विशेषता 
टै। भागवत की रचना का प्रयोजन भक्तितत्त्वं का निरूपण है । वेदार्थोपवृहित 
विपुलकाय महाभारत की रचना करने पर भी अतप्त होने वाला वेदाभ्यासका 
हदय भक््तिप्रधान भागवत की रचनासे वितृप्त हुआ । भागवत श्रवण करने 
ते भक्ति के निष्प्राण ज्ञान-वेराग्यपुत्रोमेप्राणका ही संचार नहीं हुआ, प्रत्युत 
वे पूणं यौवन को प्राप्त हो गये । अतः भगवान्‌ कौ प्राप्ति का एकमात्र उपाय 
“भक्ति ही है“ ५ | 

परम भक्त प्रह्वादजी ने भक्ति की उपादेयता का वणन बड़े सुन्दर शब्दो 
मे कियादहै कि भगवान्‌ चरित्र, वहुज्ञता, दान, तप आदि से प्रसन्न नहीं होते; 
वे तो मिमेल भक्तिसे ही प्रसन्न होत हँ । भक्ति के विना अन्य साधन उपहास 
मात्र है*" । 

भागवत के अनुसार भक्ति टी मुक्तिप्राप्तिमें प्रधान साधन द । ज्ञान-कमं 
भी भक््तिके उदयदहोनेसे ही साथक होते ह, अतः वे परम्परया साधक, 
साक्षाद्रूपेण नहीं । कर्म का उपयोग वेराग्य उत्पन्न करनेमेंहै। जवतक 
वैराग्य की उत्पत्तिन हो जाय, तव तक वर्णाश्रम-विहित भाचारोंका 
निष्पादन नितान्त आवश्यकर्टै। कमफलोंकोभी भगवान्‌ कोदही समपंण 
कृर देना उनके 'विषदन्त' को तोडनादै। श्रेय की मूलश्रोतङ्पिणी भक्ति 
को छोडकर केवल वोध की प्राप्तिके लिए उद्योगशील मानवों का प्रयत्न 
उसी प्रकार निष्फल तथा क्लेशोत्पादक होता है जिस प्रकार भूसा कूटनेवालों 
का यत्न" । अतः भक्ति की उपादेयता मुक्ति के विषयमे सवश्रष्ठहै । भक्ति 
दो प्रकार की मानी जाती है-साधनरूपा भक्ति ओर साध्यरूपा भक्ति" । 
साधनभक्ति नव प्रकार की होती है विष्णुका अवण, कौोतंन स्मरण, 
पादसेवन, अर्चन, वन्दन, दास्य, संख्य तथा आत्मनिवेदन । भागवत में 
सत्संगति की महिमा का वणेन बड़ सुन्दर शब्दों मे किया गया है । साघ्यलूपा 
या फलरूपा भक्ति प्रेममयी होती है, जिसके सामने अनन्य भगवत्पादाश्ित 


` अ 1 ५ 


भक््तिशास््र के सर्वस्व भागवत से भक्ति का रसमय स्रोत भक्तजनों के 
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भक्त ब्रह्य का पद, इन्द्रपद, चक्रवर्तीपिद, लोकाधिपत्य तथायोग की विविध 
विलक्षण सिद्धयो को कौन कहे, मोक्षको भी नहीं चाहता । भगवान्‌ के 
साथ नित्य वृन्दावनमे ललित विहार की कामना करनेवाले भगवच्चरण- 
चचरीक भक्त शुष्क नीरस मृक्ति को प्रयास्तमात्र मानकर तिरस्कार 
करते हैँ" । 

भक्त का हृदय भगवान्‌ के लिए उसी प्रकार छृटपटाया करता दहै जिस 
प्रकार पक्षियों के पंखरहित वच्चे माताके लिए, भूख से व्याकुल वषड दूष 
के लिए तथा त्रियके विरहमे व्याकुल सुन्दरी अपने प्रियतम कै लिए 
छटपटाती है" । 


इस प्रेमाभक्ति के प्रतिनिधि ब्रज की गोपिकायें थीं-जिनके विमल प्रेमका 
रहस्यमय वर्णन व्यासजीने रासपच्वाध्यायी में किया टै। इस प्रका 
दय 
को आप्यायित करता हुभा प्रवाहितदहो रहादै। भागवत के श्लोकोंमे 
एक विचित्र अलौकिक माधूर्यं है। अतः भाव तथा भाषा उभयदृष्टिसे 
श्रीमद्‌भागवत का स्थान हिन्दुओं के धार्मिक साहित्य में अनुपम दे) 
सवेवेदान्तसार' भागवत का कथन यथार्थं है"^ 


| 
+ 


9] 
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पञ्चदशा परिच्छेदं 


रोव-राक्त तन्त्र 
( इतिहास तथा साहित्य ) ८ 


शिवया दद्र की उपासना वेदिक कालसे ही इस भारत भूमिमें प्रचलितः 
है । यजुवद में गतस्द्रीय अध्याय की पयि प्रसिद्धिहै। तेत्तिरीय आरण्यक 
(१०।१६) में समस्त जगत्‌ रुद्ररूप बतलाया गया है । श्वेताश्वतर (३।११) में 
भगवान्‌ शिव सर्वानिनशिरोग्रीव, सवं भूत-गुहाशय, स्वंव्यापी तथा सवंगत माने 
गये हैँ, परन्तु इन उपनिषदों मे तन्त्रशास्त्र-निदिष्ट पशुपति का स्वरूप उपलब्ध 
नहीं होत्ता । सवं प्रथम अथवंशिरस्‌ उपनिषद्‌ में पशुपतत्रत, पशु, पाश आदि. 
तन्त्र के पारिभाषिक शब्दों की उपलव्वि होती है। इससे पाशुपत-मत की 
प्राचीनता सिद्ध होती है । महाभारत में शेवमतों का वणन है। वामन पुराण 
(६।८६-६१) मे शैवोंके चार विभिन्न सम्प्रदाय बतलाये गये है-शेव, पाशुपत, 
कालदमन तथा कापालिक । शङ्कुराचायं ने ब्रह्मसूत्र (२।२।३७) के भाष्ये 
माटेश्चरों क! तथा उनके प्रसिद्ध पच्च पदार्थो का उल्लेख क्रिया है। इस सूत्र 
की भामती ओर रत्नप्रभा ने पुराणोक्त तृतीय नामके स्थान पर कारुणिक 
सिद्धान्ती", भास्कर ने 'काठक-सिद्धान्ती, यामूनाचायं ने 'कालामुख' नामः 
दिया है (जागम-प्रामाण्य प° ४८-४६) । इस प्रकार माहेश्वर सम्प्रदाय चारं 
है पाशुपत, व, कालामुख भौर कापालिक.। इन्हीं धामिक मतो के मूल 
ग्रन्थों को “ोवागम' के नाम से पुकारते है । “शेवतन्त्र' की वेदिकता के विषय 
मे प्राचीन ग्रन्थों में वड़ा विवेचन है । महिम्मःस्तोत्र तथा ब्रह्मसूत्र के तकवाढ 
(२) २३७) मे पाशुपत मत वेदबाह्य माना गया है, परन्तु श्रीकण्ठाचामे ने 
वेद तथा शिवागम को समभावेन माननीय तथा प्रामाणिक बतलाया है! 
अप्ययदीक्षित “शिवाकंमणिदीपिका' (२।१।२५) में शिवागम को वेदिक तथा 
अर्वदिक दो प्रकार का मानते है । वैदिक तन्त्र वेदाधिकारियोंके लिए तथा 


२० भा० दण 
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अवेदिक तन्त्र वेदाधिकारहीन व्यक्तियों के लिए हैँ । अतः दोनों की 
आमाणिकता न्यायसंगत है । 
दानिक दुष्टि की विभिन्नताके कारण मादेश्वर तन्त्रोंके तीन प्रधान 
भेद है-द्रेतपरक ( शिवतन्त्र ), द्वैताद्रैतपरक ( स्द्रतन्त्र ), अदतपरक 
(भरवतन्त्र) । पूवोक्ति माहेश्वर मतो का प्रचार भिन्न-अिन्न प्रान्तों मेंथा। 
पाशुपत मत का केन्द्र गुजरात ओर राजपुताना था, शेव सिद्धान्त का प्रचार 
तमिल देशमें ओर वीरशेव मत का प्रचार कणटिक प्रान्तमेदहै। स्पन्दया 
प्रत्यभिज्ञामत का केन्द्रस्थल काणए्मीरदेशदटै। इन्हीं लेवमतों का वणन क्रमशः 
आगे किया जायगा । 
( १ ) पाञ्चुपत मत 
` इस मत के एेतिहाससिक सस्थापकों का नाम नकूलीश या लकूलीग हैं । 
शिवपुराणान्तगंत 'कारवण माहात्म्य से इनका जन्म भडोच के पास "कारवनः 
नामक स्थान में होना प्रतीत होता ह । राजपूताना, गजरात आदि नाना देशों 
मे नकुलीश की मूतियां भिलती है, जिनका मस्तक केणोंसे ठका रहता दहै, 
दाहिने हाथमे बीजपुर के फल ओौर वार्थे हाथमे लगडया दण्ड रहता दै । 
लगुड धारण करनेके कारण ही इनका नाम “लगुडेण" या !लकुलीण' होना 
भ्रतीत होता है। भगवान्‌ शंकर के इन १८ अवतारोंमें नकुलीश आद्य अवतार 
माने जाते है लकूलीश, कौशिक, गाग्यं, मैव्य, कौरुष, ईगान, पारगायं, 
कपिलाण्ड, मनुष्यक, अपरकू शिक अत्रि, पिगलाक्ष, पुष्पक, वरृहदाय, अगस्ति, 
सन्तान, राशीकर ओर विद्यागुर्‌ ( अपना आचायं )। विक्रम द्वितीयके 
राज्यकाल में ६१ गुप्त संवत्‌ (३८० ई) का एक महेत्वपूणं शिलाले मथुरा 
से मिला है जिसमे उदिताचायं नामक पाशुपत द्वारा गुर-मन्दिर में 
उपमितेश्वर ओर कपिलेश्वर नामक शिवल्लिगों की स्थापना वणित है। 
उदिताचायं ने अपने को भगवान्‌ कुशिकसे दशम वतलाया है । लकुलीश 
कुशिक के गुरुथे । इस प्रकार एक पीढ़ी के लिए २५ वपं मानकर लकूलीश 
का समयं १०५ ई० के आसपास सिद्ध होतारटै ओर यह वही समयदटै जव 
कुषाणनरेण हविष्क के सिक्कों पर लगुडधारी शिव की मूर्तियां मिलती हैं । 
पाशुपतो का सम्बन्व न्याय-वेशेषिकों से नितान्त धनिष्ठ दै। गुणरत्नने 
नेयायिकरों को "शेव भौर वंशेपिकों को "पाशुपत" कहा है । न्थायवातिकके, 
रचयिता उद्योतकर न पाशुपताचायं' की उपाधि से अपना परिचय दिया अपना परिचय दि 
है। कभी इस मतका पश्चिमी भारतमें विशेष प्रचार तथा समधिक 
"ख्याति थी । | 
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पाडुपत-सादहित्य 


पाशुपतो का साहित्य वहत ही कम उपलब्ध है । माधवाचायं ने सर्व॑द्शंन- 
संग्रह में "नकुलीश पाशुपत' नामसे इसी मत के आध्यात्मिक सिद्धान्तो का 
वणन किया है । जेन ग्रन्थकारो मे राजशेखरसूरि ने अपने षड्दशनसमुच्चय में 
'यौगमत' से इसी का उल्लेख किया है । न्यायसार के रचयिता काए्मीर-भास्वेज्ञ 
(८००) की (गणिकारिका' में पाशुपतो के सिद्धान्त का संक्लिप्त विवरण दहै। 
इसकी विस्तृत (रत्नटीका' व्याख्या वास्तव में रत्नरूपा टै जिसके अज्ञातनामा 
लेखक ने ˆसत्कायं -विचार नामक ग्रन्थ की रचना कर इस मत कौ पयिपुष्टि 
कीटै। सौभाग्यवश पाशुपतो का मूल सूत्रग्रन्थ महेश्वररचित पाशुपतसूत्र 
अनन्त-गयन ग्रन्थमाला (नं० १४३) में कौण्डिन्यकृत पच्वार्थीभाष्य' के साथ 
अभी प्रकाशित हुआ है । सवंदशनसंग्रह में निदिष्ट राशीकर-विरचित भाष्य यही 
है । इस पचाध्यायी ( १६८ सूत्र ) में पाशुपतो के पचो पदार्थों की विस्तृत 
तथा नितान्त प्रामाणिक विवेचना है । । 


( २ ) रेव सिद्धान्तमत 


\ क्व सिद्धान्त का प्रचार दक्षिण देश के तमिल प्रदेश में दै। यह प्रदेश 


शेवधमे का प्रधान दुगं है। यहाँ के शव भक्तों ने भगवान्‌ भूतभावन शङ्कुर की 
आराधना कर भक्तिरसपूरित भव्य स्तोत्रों तथा सिद्धान्तप्रतिपादक ग्रन्थों की 
अपनी मात्रृभाषा तमिलमेकीरटै, जो श्रुति के समान आदरणीय माने जाते 
है । इन ८४ णव सन्तो में चार प्रमुख आचार्य-सन्त अप्पार, सन्त ज्ञानसम्बन्ध, 
सन्त सुन्दर तथा सन्त मणिक्कवाचक हए, नो तमिल देश में शेवधमं के चार 
अरमुख मागं -चर्या (दासमागं), क्रिया (सप्पुत्रमागं), योग (सहमागं) ओर ज्ञान 
(सम्मार्ग) के संस्थापक ह। इन सन्तो का आविभविकाल सप्तम तथा अष्टम 
शताब्दी है । इनसे पहले सन्त नक्कीर (प्रथम शतक), सन्त कण्णप्प (द्वितीय- 
शतक) ओर तिर्मूलर ने शंवमत का विपुल प्रचार किया था । इनको तमिल 
रचनायें "सिद्धान्त" की मूलभिति है! । इन भक्तों ने जिन शेवतन्त्रों कै तत्त्वो का 
प्रचार किया वे संस्कृत में धीरे-धीरे प्रकाशित हो रहेरहै। इन आगमो को 
'वसिद्धान्त' के नाम से पुकारते है । भगवान शङ्कुर ने अपने भक्तों के उद्धार 
के लिए भपने पाचों मखो से रन तत्रोंका आविर्भाव किया 1 सद्योजात नामक 





१. जीवनचरित के लिए द्रष्टव्य कल्याण सन्ताङ्कु" प्र° ४४०४४२९ । 
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मुख से उत्पन्न आगम १ कामिक, २ योगज, ३ चिन्त्य, ४ कारण, ५ 
अजित; वामदेवमूख से-- ६ दीत, ७ सूक्ष्म, = सहस्र, & अशुमान्‌ , १० 
सुप्रभेद; अधोरमुख से-- ११ विजय, १२ निःश्वास, १३ स्वायम्भूव, १४ 
अनल, १५ वीरः; तत्पुरुष मुख से--१६ रौरव, १७ मुकुट, १८ विमल, १९ 
चन्द्रज्ञान, २० विम्ब । ईशान मूख से-२१ प्रोद्गीत, २२ ललित, २३ सिद्ध, 
२४ संतान, २५ सर्वोत्तिर, २६ परमेश्वर, २७ किरण, २८ वातुल । जयरथने 
^तन्त्रालोक' की टीका में इन तर्न्धींका नाम दिया दहै! दोनों मं कर्टी-कहीं 
अन्तर है । इनमे १० द्ेतमूलक ( णेव ) तन्त्र हैँ जिन्हें परमशिवने प्रणवादि 
दक्ष शिवो को पढाया तथा १८ द्रैताद्रेत प्रधान (दद्र) तन्त्र जिन्हं परमशिवं 
ने अघोरादि १८ स्द्रों को पढाया । यही उपदेश `महौघक्रमः तथा प्रतिसंहिता- 
क्रम'सेदो प्रकारके हँ । अनेक उपागमोंसे युक्त होकर इन आगमोकी 
संहिताओं की संख्या २०८ है। सिद्धान्तियों के अनुसार अपर-ज्ञानर्प वेद 
केवल मुक्तिका साधन दै, परन्तु परज्ानरूप यही शिवशास्त्र मुक्तिका 
एकमात्र उपाय है । कामिक के उपागमोंमे “मृगेन्द्रः तन्त्र नारायण-कण्ठ की 
बृत्ति ओर अधोरशिवाचायं की दीपिका के साथ प्रकाशित हृजा हँ । 


रोवाचायं 


अवान्तर काल मे अनेक विद्वान्‌ शेवाचार्योने इन तन्त्रो के सिद्धान्त को 
प्रतिपादन करने का श्लाघनीय प्रयत्न किया । इनमें आखठ्वीं शताब्दी मे आविभूत 
आचाय सद्योज्योति' का नाम विशेष उल्लेखनीय है । इनके गुरु का नाम 
“उग्रज्योति' था। सद्योज्योति के महत्वपूण ग्रन्थ हैँ--नारेश्चवरपरीक्षा, गौरवागम्‌ 
की वुत्ति, स्वायम्भुव आगम पर उद्योत तथा तत्त्वसंग्रह, तत्त्वत्रय, भोगकारिका; 
मोक्षकारिका, परमोक्षनिरासकारिका । हरदत्त शिवाचायं (११ शतक)--एक 
विशिष्ट आचायं थे जिनकी श्रुतिसूक्तमाला' या "चतुर्वेदतात्पंसंग्रहः में 
वेदवेदान्त का तात्पयं शिवमहिमा के प्रतिपादन में बतलाया गया है । शिवलिग 
भूप ( १५०) ने इसकी रमणीय टीका लिखी है। श्रीकण्ठ तथा 
अप्पयदीक्षित ने इस ग्रन्थ को अपना उपजीव्य माना है । बृहस्पति, शंकरनन्दन; 
विद्यापति, देववल द्रैताचार्यो की स्थिति अभिनवगुप्त से पहले थी, क्योकि 
तन्त्रालोक मे इनका उल्लेख मिलता है। नारायणकण्ठके पुत्र रामकण्ठ 
( ११ श० का आरम्भ ) ने सद्योज्योति के ग्रन्थों पर पाण्डित्यपूणे व्याख्याय 
तथा मौलिक ग्रन्थ लिखा है, जिनमे--( १) प्रकाश ( नरेश्वरपरीक्षा ); 
( २ ) मातङ्खवृत्ति, (३ ) नादकारिका, (४ ) मोक्षकारिकावृत्ति, 
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(५) परमोक्षनिरास्कारिकावृत्ति प्रकाशित हो गई रहै । रामकण्ठ के अन्तेवासी 
श्रीकण्ठसूरि ने 'रत्नत्रय' लिखा है । उत्तुङ्गशिवाचायं के शिष्य भोज राज-रचित 
'तत्त्वप्रका शिका” माननीय ग्रन्थ है जिसका निदश "सूतसंहिता" की टीकामें 
अमात्य माधव ने किया है । रामकण्ठ के शिष्य अघोरशिवाचायं ( १२ श° 
का मध्यकाल ) ने तत्तवप्रकाशिका.तथा नादककारिका पर वुत्तियां लिखकर 
इन ग्रन्थों को बोध गम्य बनाया है । सद्योज्योति के अन्तिम पांच ग्रन्थ, भोजराज 
को तत्वभ्रकाशिका, रामकण्ठ को नादकारिका, श्रीकण्ठ का रत्नत्रय-येआरग्रन्य 
'अष्टप्रकरण' के नाम से विख्यात ह । दक्षिण का 'शेवागमसंघः इन “सिद्धान्त 
ग्रन्थों को नागराक्षरमें प्रकाशितःकर हमारा बड़ा उपकार कररहाहै। । 


(३ ) वीर शेवमत 


` बीरशैवमत के अनुयायियों का नाम लिगायत या जंगम है । इनके विलक्षण 
आचार हैँ । ये वर्णव्यवस्था को नहीं मानते, यद्यपि इसके आद्य प्रवतेक ब्राह्मण 
ये। ये लोग शंकर की लिगात्मक मूत्तिको गलेमें हर समय लटकाये हुये रहते 
है। कणटिक देशमें वीरशेव धमं का वहत प्रचार है। इस मतके आद्य 
प्रचारक का नाम "वसव" ( १२ श०) था, जो कलचुरि-नरेश विज्जल के 
मन्न वतलाये जति ह । वीर शेवो का कथन दहै कि यह मत नितान्त प्राचीन 
है । पाच महापुरुषों ने इस मत का भिन्न-भिन्न समयो में उपदेश किया दहै। 
इनके नाम रेणुकाचायं, वारुकाचायं, एकोरामाचायये, षण्डिताराघ्य तथा 
विश्वाराध्य है, जिन्होंने क्रमशः सोमेश्वर, सिद्धेश्वर, रामनाथ, मल्लिकार्जुन 
तथा विश्वनाथ नामक प्रसिद्ध शिवर्लिगोंसे भआविभूत होकर शेव धममंका 
प्रचार किया । इन्होने क्रमशः 'वीर' सिंहासन को रम्भापुरी ( मंसूर ) भे, 
“सद्ध्म' सिंहासन को उज्जयिनी में, "वं राग्य' सहासन को केदारनाथ के पास 
ऊखी मठ में, 'सूर्यं' सहासन को श्रीशेल' मे तथा ज्ञान" सिंहासन को काशी 
( जंगमवाडी--विश्वराध्य-महासस्थान ) में स्थापित किया । सिद्धान्त के २८ 
आगम इन्द भी मान्य है । श्रीपति ( १०६० ई० ) ब्रह्मसूत्र पर शश्रीकर' भाष्य 
लिखकर इस मत की उपनिषन्भूलकता प्रदशित की है। श्री शिवयोगी 
शिवाचायं का “सिद्धान्त-शिखामणि' वीर शेव का माननीय ग्रन्थ है। 


( ४ ) प्रत्यभिज्ञा दशेन 


५काश्मीर में पनपनेवाला अद्रेतवादी दशेन अनेक नामों से प्रव्यात है । 
यह प्रत्यभिज्ञा, स्पन्द, षडर्धशास्त्र तथा षडधेक्रम-विज्ञान के नामों से प्रसिद्ध 
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है। ये सव अभिधान इस दशंन के मौलिक सिद्धान्तो की दष्टिमें रखकर 
विद्वानों द्वारा प्रदत्त है। इस दशंन का अन्यतम सिद्धान्त है-- प्रत्यभिज्ञा । 
प्रत्यभिज्ञा सिद्धान्त यह है कि अज्ञान की निवृत्ति के अनन्तर गुरुवचन से जीव 
को ज्योंही यह ज्ञानहो जातादटैकि भैँशिवहँ, त्योंही उसे तुरन्त 
आत्मस्वरूप शिवत्व का साक्षात्कार होजातादटहै। भारतीय दशनम इसी 
महत्त्वशाली प्रत्यभिज्ञा" तथ्यके कारण यह्‌ दशन इस नाम से प्रख्यात दहै। 
इसके अनुसार परमेश्वर अपनी स्पन्दरूपा शक्ति से सवंदा अविमुक्त रहता है। 
स्पन्दरूपा शक्ति ही उसका नित्य स्वभावदटै। इसीलिए यह स्पन्द नाम्ना 
अभिहित होता है । इसका त्रिकः अभिधान तंन्व्रत्रय की सर्वाधिक प्रघानता 
के कारण है । सिद्धातन्त्र, नामक तन्त्र तथा मालिनीतन््र--ये तीन तन्त्र इस 
दशंन के आधारभूत शास््रटँ। इस मतमें पर, अपर तथा परापर ङ्प तीन 
त्रिक माने जाते हँ । शिव, शक्ति तथा उनका संघद्र परत्रिकः; शिव, शक्ति 
तथा नर “अपर त्रिकः; तथा परा, परापरा, अपरा--ये तीन अधिष्ठात्री देवियां 
परापरच्रिक' के नाम से प्रख्यात हैँ । इन तीनों चरिकों के आघार पर प्रतिष्टित 
होना त्रिकं सज्ञाकादहेतुदै। 





षडधेशास्त्र' नामकरण इस मत के मुख्य सिद्धान्त की ओर संकेत करता 
है । इस दर्णेन के अनुसार लिपिके प्रथम छह स्वर-अ, ा,इ,ई,उ,ऊ-- 
उसी उन्मेषक्रम का प्रतिनिधित्व करते हँ जि क्रम से अनुत्तर, आनन्द, इच्छा 
ईशना, उन्मेष तथा ऊर्मि शक्तियों का परम तत्व से उल्लासन होताटहै। इन 
में से आनन्दशक्ति, ईशनाशक्ति तथा ऊमिशक्ति क्रमशः अनुत्तर, इच्छा तथा 
उन्मेष पर आधारित होती है ओर उन्हीं की किञ्चित्‌ विकासोन्मुख अवस्थाय 
है । इस प्रकार प्रधान है हृस्वत्रय ही- अनुत्तर, इच्छा तथा उन्मेष, जो क्रमशः 
चित्‌, इच्छा भौर ज्ञान कहलाती हैँ । “षडधंशासन' नाम इसी तत्त्व की ओर 
संकेत करता है। 


कहा जाता है कि परमशिव ने अपने पश्चमुखों से उत्पन्न शेवागमों की 
दवैतपरक व्याख्या देखकर अद्रेत सिद्धान्तके प्रचारके लिए इसमतका 
आविभवि किया तथा दुर्वासा ऋषि को इस शंव शासन के प्रचार करने का 
आदेश दिया । दुर्वासा ने शत्र्यम्बकादित्य' नामक मानस पृत्र उत्पन्न किया 
भौर उन्हीं के द्वारा इसका प्रचार कराया । अपने इस प्रव्तंक के नाम से यह 
श वशासन “व्यम्बकशास्त्र' नामसे प्रसिद्ध हभ । व्यम्बकादित्य की परम्परामें 
१६ वां पुरुष संगमादित्य काश्मीर मे आक्र वस गया। उन्हीं के शिष्य 
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प्रशिष्यों द्वारा यह मत काष्मीरमें विकसित हुमा । संगमादित्य की चौथीः 
पीढ़ी नें सोमानन्द नामक प्रख्यात तान्त्रिक विद्धान्‌ हुये जिन्होंने “शिवदष्टि" 
नामक महत््वपूणं ्रन्थ का प्रणयन किया । यह परम्परा इस प्रकार है-- 
संगमा दित्य-> वर्षादित्य-> अरुणादित्य->> आनन्द-> सोमानन्द 


सोमानन्द की शिष्य-परम्परा की अवगति से उनका ही समय नहीं, अपि 
तु काष्मीर में त्रिक-दशेन की स्थापना का समय पुणंतया ज्ञात हो 
सकताटै। राजानक रामकण्ठ नामक विद्वान्‌ ने स्पन्दकारिका को विवृति 
तथा भगवद्गीता का विवरण प्रस्तुत कियादहै। विवरण के अन्तमे वे 
अपने को भमृक्ताकण' का अनुजः तथा विवृत्िके उपसंहारमेंवे अपनेकरो 
उत्पलदेव का शिष्य वत्तलति हैः! वे तथ्य एेतिहासिक मुल्य रखते है । 
कड्मीर-नरेश अवन्तिवर्मां ( ८५५ ई०-८८ ई० } के साथ “मुक्ताकण' की 
समकालीनता की सूचना राजतरङ््किणी देतीदै। मूलतः रामक्ण्ठका भी 
यही आचिभविक्ाल था नवम शती का मध्यकाल । उनके गुरु उत्पलदेव ८२५ 
ई० के आसपासके विद्धान्‌ है उीर उनके गरु सोमानन्द का समय उनसे 
लगभग २५ वपं पूवं होना चाहिए (८०० ई° )। इनके २० वं पूवेज 
असम्बकादित्य का समय, जिन्टोने काञ्मीरमें त्रिकमत की स्थापना की, पचि 
सौ वपं पूवं होना चाहिए ( एक पीढी के लिए पच्चीस साल मानकर ) । 
फलतः तृतीय शती मे शंव मत का-उदय काश्मीर मे सम्पन्न हुआ-इस तथ्य 
पर हम भली-भांति पहुंच सकते. हँ । 


इस अद्वेतवादी * त्रिकद्शेन का साहित्य वडा विशाल दै भौर अधिकांश 
काश्मीर संस्कृत ग्रन्थमाला में प्रकाशित हो चुका है शेवदशन के आधारभूतः 
उपलब्ध साहित्य को तीन भागों मे विभाजित किया जा सकता है-आगम- 





१. यह विवरण शिवदृष्टि में दिया गया है ( ७।११४ १२० ) 


२. यो नारायण इत्यभृच्छ्‌.तनिधिः श्री कान्यकुन्जे द्विज 
तदूवंशे स्वगुणप्रकषंखचितो मृक्ताकणाख्योऽभूत्‌ । 

तस्यैषा- सदृशानुजेन रचिता रामेण विद्रज्जन-- 
श्लाघ्यत्वात्‌ सफलश्रमेण भगवद्‌ गीता-पदाथश्रपा ॥ 


३. कृतिस्तत्रभवतो महामहेश्चवराचायंशिरोमणि-राजानक-श्रीमदुत्पलदेव 
पादपद्मानुजी विनो राजानकश्रीरामकण्ठस्य । 


४७२ भारतीय दशन 


शास्त्र स्पन्दशास्त्र तथा प्रत्यभिज्ञाशास्त्र । “आगमश।स्त्र' से तात्पयं उन ग्रन्थों 
से है जिनके आदि-प्रवतंकं भगवान्‌ शिवं वतलाये जातेहै। एसे म्रन्थों में 
मालिनी-विजयोत्तर तन्त्र, विज्ञानभे रव, स्वच्छन्दतन्त्र , नेत्रतन््र, स्वाथम्भव- 
तन्त्र तथा रखद्रयामल की गणना की जाती है जिनमें (मालिनी-विजय' ही 
सवश्चष्ठ माना जाता है। इन तन्त्र-ग्रन्धों मे से अनेक की व्याड्या प्रख्यात 
शिवाचार्योनेकीदटे। 


स्पन्द्लान्न 


स्पन्दशास्तर इस दशंन के :साघनापक्ष से सम्बन्ध रखता दह । "स्पन्द इस 
दशन का महनीय तत्त्व दहै। परमेश्वर की स्वातन्त्य शक्ति ही किचित्‌ 
चलनात्मक होने के कारण स्पन्द नामसे अभिहित कौ जाती टै । स्पन्द 
परमशिव का नित्य स्वभाव दै । -स्पन्दकारिका इस शास्त्र का मूल ग्रन्थ है। 
५१ कारिकाभों में निबद्ध इस रहस्यात्मक ग्रन्थ के तीन निस्यन्द (= अध्याय) 
है। साधनापक्ष से सम्बन्धित यह्‌ ग्रन्थ-केवल सिद्धान्तनिर्पण करतादै; न 
घह परमत के खण्डन में ओर न स्वमत के मण्डन में प्रवृत्त दाशेनिक शली का 
अनुसरण करता है। वसगु इस स्पन्दकारिका के निःसंदिग्ध प्रणेता ह। 
शिवसूत्र के प्रणयन का भी श्रेय उन्हीं को दिया जाता है । यों सम्प्रदायानुसार 
क्षेमराज ( शिवसूत्रविमशिणीके आरम्भे) का कथनदहै करि शिवसुत्के 
लिए भगवान्‌ श्चीकण्ठ ने स्वप्नमें वसगु को आदेश दिया था कि महादेव- 
गिरिके एक विशाल शिलाखण्ड पर उद्र क्रित शिवसूत्र का उद्धार कर प्रचार 
करो । जिस चदान प्रये सूत्र उद्रकित मिलेथे, उसे आज भी 'शिवपल्‌ 
( = शिवोपल, शिवशिला ) के नामने पुकारते हैँ । वहत सम्भवदै कि इन 
सूत्रों को ( संख्या मे ७७ ) सातिशय पवित्रतासे मण्डित करने की दुष्टिसे 
कालान्तरमें इस देवी आख्यान का उदय हुआदहो। कल्लटकेगुट्होनेसे 
'वमृगुत का समय निर्धारित किया जाता दै। राज्तरगिणी के अनुसार 
अवन्तिवर्मा ( ८५५ ई०- ८८० ई० ) के राज्यकाल में कल्लट जसेसिद्धोंका 
भूतल पर अवतरण सम्पन्न हुआ ` । फलतः कल्लर अवन्तिवर्मा के समकालीन 
सिद्ध पुरुष थे भौर उनके गुरु वधुगुप्त का समय नवम शति का आरम्भिक काल 





१ अनुग्रहाय लोकानां भदुश्रीकल्लटादयः। 


अवन्तिवमंणः काले सिद्धा भुवमवातरन्‌ ॥ 
--राजतरगिणी ५।६६ 


षीव-शाक्त तन्व ४७३ 


अर्थात्‌ ८ १० ई०-८३५ ई० मानना सर्वथा न्याय्य प्रतीत होता है। वसुगुप्त के 
प्रवान शिष्य कल्लट ने स्पन्द सिद्धान्त को अग्रसर किया । वसुगुप्त सोमानन्द के 
के कनिष्ठ समसामयिक हैँ। एक स्पन्दशास्त्रके प्रतिष्ठापक है तो दूसरे 
प्रत्यभिज्ञागास्त्र के । इन दोनो शास्त्रों का प्रतिष्ठापन तया व्यवस्थापन एक ही 
समयमे हृआ-- नवम शतीके आरम्भ में, परन्तु दोनों को अभिन्नमत्त-प्रतिपादक 
मानना उचित नहीं है।' 


प्रत्यिज्ञा' मागं की अभिनवता का कारण वसुगप्तके द्वारा अप्रकटा- 
करण हीदटै, शवागम के ऊपर अनाश्रयण नहीं। क्योंकि सोमानन्द ने स्वय 
“शिवदुष्टि" में प्रतिपादित तत्वों का वक्तृत्व शिव के ऊपर ही आरोपित किया 
हे । अर्थात्‌ “शिवदृष्टि" मे अभिव्यक्त प्रत्यभिज्ञा मागं ौवागम के ऊपर पूणतया 
आाध्रित है । उनकी स्पष्ट उक्तिटै- 


प्रतिपागितसेत।वत्‌ सवेमेव शिवात्मकम्‌ । 
न स्वबुदुध्या शिवो दाता शिवो भोक्तेति शास्त्रतः ॥ 


यह्‌ तथ्य भी विस्मरणीय नहीं है कि शिवसूत्र भी शंवागम के ऊपर आश्रित 
है । उसके द्वारा प्रतिपादित तीनों मार्गं शिवागमके द्वारा प्रतिपादित दै। 
इसीलिए क्षेमराज ने स्वीय “शिवसूत्र-विभशिनी' मे शिवसूत्र को रहस्यागम- 
सार-सग्रह-र्प वतलाया है ( रहस्यागमसंग्रहरूपत्वात्‌ शिवसूत्राणाम्‌- 
शि० सू° वि° ५५) । 


प्रत्यभिज्ञा तथा स्पन्दशास्त्र के परस्पर सम्बन्ध के विषय में मतभेद दृष्टि 
गोचर हौता है । साधारणतया स्पन्दशास्त्र प्रत्यभिज्ञा का ही प्रतिपादक माना 
जाता दै; परन्तु तथ्य इससे नितान्त भिन्न है! वसुगु्तके द्वारा महादेवभिरि 
पर॒ उपलब्ध तथा प्रकाशित शिवसूत्र प्रत्यभिज्ञा के प्रतिपादके नहीं है, 
क्योकि उनमें प्रत्यभिज्ञा नामक उपाय कानाम भी उपलन्ध नहीं होता । 
शाम्भव, शाक्त तथा आणव-नामक तीन ही मार्गों का उसके तीनों अध्यायों 
मे करमशः व्याख्यान किया गया है। स्पन्दकारिका शिवसूत्रोंका संग्रह 
उपस्थित करती है-इस तथ्य का प्रतिपादन क्षेमराजने अपनी व्याख्या 
शिवसूत्र-विमशिनी' में स्पष्टतः किया है" । ईश्वरप्रत्यभिज्ञा' मे इनः तीन 





१. एतानि च सम्यगधीत्य भदुश्रीकल्लटाद्येषु प्रकाशितवान्‌ स्पन्द- 
कारिकाभभिः संगृहीतवान्‌ । 


४७४ भारतीय दर्शन 


उपायों से श्रेष्ठ "प्रत्यभिज्ञा" नामक उपायका विशद वर्णन किया गया टै । 
फलतः स्पन्दशास्त्र को प्रत्यभिज्ञाशास्त्र से भिन्न ही मानना उपयुक्त है । कारण, 
स्पन्द का अन्तिम लक्ष्य शाक्तोपाय का प्रकाशन है ओर प्रत्यभिज्ञा का चरम 
उदेश्य प्रत्यभिनज्ञोपाय का आविष्करण है ( जो अनुपाय नामसे भी प्रव्यात 
है )। “ईश्वर-प्रत्यभिज्ञा-कारिका' के इस कथन की सुसगति तभी ठीक 
वंठती टै- 

इति प्रकटितो मया सुधट एप मार्गो नवः। 

गुरखुभिरुच्यते स्म॒ शिवदृष्टिशास्व्रे यथा ॥। 

स्पन्दकारिका' के गृढ अथंके प्रकटन के निमित्त कालान्तर में अनेक 

व्याख्या ग्रन्थों की रचना हुई जिनमें से भट्ुकल्लट ( ८५० ई० ) की “स्पन्द 
स्वेस्व-वरत्ति', रामकण्ठ ( ८५० ई०-७० ई० ) की ‹स्पन्द-विवृत्ति', उत्पन्न 
वंष्णव ( दशम शती का आरम्भ ) की `स्पन्द-प्रदीपिका तथा क्षेमराज 
( १०२५ ई०-१०५० ई० ) का “स्पन्द-सन्दोह ( जो 'स्पन्दकारिका' की 
प्रथम कारिका की सुविस्तरृत टीका है) ओर “स्पन्दनिणेयवरत्ति' (समग्रगन्थ पर 
विदत्तापुणे व्याख्या ) मख्य मानी जाती है) 


प्रत्यभिन्ञाश्चास्च 


इस शास्त्र का मूलस्थानीय ग्रन्थ सोमानन्द की शिवदृष्टि है । सोमानन्दके 
पू्वेजों का वणेन ऊपर किया गया है । इनको वसुगुपत का शिष्य मानना कथमपि 
परमाणसिद्ध नहींहै। रामकण्ठ के प्रगरु टोनेके कारण इनका समय नवम 
शती का आरम्भकाल मानना सवंथा उपयुक्त है (८०० ई० लगभग) । शिवदृषट 
दाशंनिक शेली में निबद्ध तकंबहुल ग्रन्थ है। इसमे सात सौ श्लोक टँ जो 
विषयानुसार सात आद्भिकों मे विभक्त हैँ । इसमें शब्दाद्वत का स्वरूप-कथन 
तथा उसका निरःकरण कर शाक्तो, देतवादी शंवों तथा पातज्ञलों के सिद्धान्तो 
का खण्डन क्रमशः द्वितीय तथा तृतीय आद्भिक में हैँ । चतुथं में अन्य दाशनिकों 
की शंका का समाधान कर शिवाद्रेत का तर्कपुणं विवेचन है । अन्य आद्भिकों 
में इस प्रकार परमत-खण्डन तथा स्वमत-मण्डन है । सोमानन्द अपने व्याख्यात 
सिद्धान्तो को भगवान्‌ शिव की प्रेरणा का फल मानते हैँ । “शिवदुष्टि पर 
उत्पलकरृत वुत्ति ४।७४ तक ही उपलब्ध है । र 
१. द्रष्टव्य डं० भेवरलाल जोशी : काण्मीर शेवदशेन ओर कामायनी, 
चौखम्भा प्रकाशन, काशी १६६८ पृ २७-२६ । 


शे व-शाक्त तन्त्र ७१५. 


उत्पलदेव-इस शास्त्र को प्रौढि प्रदान करने का श्रेय सोमानन्द के 
शिष्य उत्पलदेव को है। इनके पिताका नाम उदयाकर ओर पुत्र कानाम 
विश्रमाकर था । रामकण्ठके गुरु होने से इनका समय ८२५ ई०-=५० ई० 
तकत मानना सवथा समुचित है। इनक्ती प्रतिभा का प्रकाशक ग्रन्थरत्न है-- 
ईश्च रप्रत्यभिज्ञाकारिका दार अध्यायों मे विभक्त छन्दोमयी रचना, जिसके 
पद्य "सूत्र कहे गये हँ । उत्पल ने इस पर दो टीकाय लिखीं जिनमे से वृत्ति 
नाम्नी एक ही टीका अपू्णेतः उपलब्ध हैँ । इस पर अभिनवगुप्त ने विमशिनी 
नामक महतत्वपूर्णवृत्ति लिखी जो लघ्वी वृत्ति कहलाती है। उत्पलदेव प्रौढ 
ताक्िक होने के अतिरिक्त सरस भक्तकविथे जिनकी पुष्टि उनके स्तोत्र 
ग्रहसेकीजा सक्तीदहैजो शिवसर्तोत्रावली के नामसे प्रकाशित है। 
श्वरप्रत्यभिज्ञा त्रिकं सम्प्रदाय का मनन शास्त्रहि--परपक्ष का खण्डनात्मक 


न्थ, जिसके नाम पर ही यह्‌ देन "प्रत्यभिज्ञा" के अभिधानसे प्रञ्यात हुआ । 


९५1) :. 


<] 


ईश्वरप्रत्यभिज्ञा कीदो वृत्तियों की रचना कर अभिनवगुप्त ने प्रत्यभिज्ञा- 
दशन के सिद्धान्तो की मार्मिक व्याख्या प्रस्तुत की। प्रथम उत्पलनुत्ति की 
व्याख्या होने से लघ्वी ओर दूसरी उत्पलरचित विवृति की व्याख्या होने से 
वृहती के नामसे प्रव्यातदहै। दोनों विमर्शिनी कही जातीदहै। येही पाचों 


ग्रन्थ इस दगन के मूल शास्र 


सूत्रं वत्तिविवतिलंध्वी ब्रृहतीत्युभे धिमशिन्यौ । 
प्रकरणविवरणपच्चकमिति शास्त्रं प्रत्यभिज्ञायाः । 
( सवंदशंनसंग्रह ) 
^तूत्र' से तात्पयं ईश्वरप्रत्यभिज्ञाकारिका से है। वृत्ति तथा विवृति 
उत्पलदेव की हौ कृतियाँ हँ जिनमें प्रथम अधूरी प्राप्त है तथा द्वितीय अप्राप्त 
है । अन्य दोनों अभिनवपुप्त कौ रचनायें है । शिवदुष्टि इन सब का भाधार- 
स्थानीय प्रकरणग्रन्थ है। “सिद्धित्रयी' मे अजडप्रमातु सिद्धि, ईश्वर-सिद्धि 
तथा सम्बन्धसिद्धि की गणना है। “शिवस्तोत्रावली' भक्ति-रससे पूरित वडा 
ही सुन्दर स्तोत्र-संग्रह है। 


अभिनवगुप्त-( &५०- १००० ई० )- उत्पल के प्रशिष्य तथा 
लक्ष्मणगुप्त के शिष्य अभिनव का नाम दशेन तथा साहित्य संसार मे सबसे 
अधिक प्रसिद्ध है। जिस प्रकार “अभिनवभारती तथा लोचन ने इनका नाम 
साहित्य-जगत्‌ में अमर कर दियादहै, उसी प्रकार ईश्चरप्रत्यर्भिज्ञाविमशिनी, 








४७६ भारतीय दशन 


तन्त्रालोक, तन्त्रसार, मालिनीविजयवात्तिक, परमाथेसार, परात्िशिका- 
विचरति ने त्रिकदशेन के इतिहास में इन्हें अमर वना दिया है । इनके विपुलकाय 
“तन्त्रालोकः को तन्धशास्वर का विश्वकोष कहना चाद्िए। साहित्य तथा 
दशंन का सुन्दर सामन्ञस्य करने का श्रेय महामहेश्चराचायं अभिनवगुप्ताचायं 
को है । सवेतन्त्रस्वतन्त्र होने के अत्िरिक्तये अलौकिकः सिद्ध पुरुषये। ये 
अधत्यम्बकमत के प्रधान आचायं शम्भुनाथ के शिष्य ओर मल्स्येद्धनाथ- 
सम्प्रदाय के सिद्ध कौल थे।। 

कषेमराज ( €७५-१०२५ )--अभिनव-जंसे गुर के सुयोग्य शिष्य पे। 
व्यापकता की दुष्ट से इनके ्रन्थ अभिनवसे कुटी न्यून रै । इनके सुप्रसिद्ध 
ग्रन्थ है--(१) शिवसूत्र-विमशिनी, ( २-४ ) स्वच्छन्द-तन्व्र, विज्ञानभैरव 
तथा नेत्र-तन्त्र पर उद्योत टीका, (५) प्रत्यभिन्ञाहदय, (६) स्पन्दसन्दोह्‌, 
(७) शिवस्तोत्रावली की टीका आदि । 

इनके अतिरिक्त इक्त मतके मान्य ग्रन्थ हैँ योगराज (१०६० ई०) कृत 
परमाथं सार-टीका, जयरथ ( ११८० ई० ) लिखित तन्त्रालोक-टीकाः 
भास्करकण्ठ { १७८० ई० )-रचित ईश्वर प्रत्यभिज्ञा-टीका (जो ग्रन्थकार के 
नाम पर “भास्करीः कहलाती है), गोरक्ष (महेश्वरानन्द) रचित “परिमल 
सहित "महाथंमञ्ञरी' । 


( ५ ) शाक्तं तन्त्र 
\ शातन्त्ो की. संख्या बहुत हठी अधिक टहै। शाक्त पूजा-पद्धति के नितान्त 
गोपनीय तथा गुरुमूखेकगम्य होने के कारण शाक्तों की यह्‌ धारणा अनेकांणमें 
सत्य है कि शाक्त तन्तोंके प्रकाशित होने पर अनथंहोनेकी ही अधिक 
सम्भावना है! इसलिए शाक्ततन्तों का प्रकाशन वहत दही कम हुदै; 
तथापि इन प्रकाशित तर्न्त्रोके ही अनुशीलनसे शाक्तो की विपुल साहित्यिक 
सम्पत्ति तथा उदात्त सिद्धान्तो का भलीरभांति परिचय मिलतादटै। आगमो 
के गुण, देश, काल, आम्नाय आदि की भिन्नता से अनेक भेद ॒प्रदशित किये 
जाते रहै । सात्विक आगमो को "तन्त्र, राजस को “यामलः' तथा तामस को 
'डामर' कहते हैं । 
भगवान्‌ शंकर के मुखपकों से उत्पन्न होने के कारण आगमो के प्रधानतया 
पाच “आम्नायः होति है" पर्वाम्नाय, दक्षिणाम्नाय, पश्चिमाम्नाय, उत्तराम्नाय ` 
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तथा ऊर्ध्वम्निाय । निम्नतर तथा गुप्तमूख से उत्पन्न अधःआम्माय छठा आम्नाय 
माना जाता है । कुलाणेवतन््र के तृतीय उल्लास में इन आम्नायों का वणेन है। 
पूर्वाम्नाय सृष्टि ङ्प तथा मनत्त्रयोग है, दक्षिणाम्नाय स्थिति रूप गौर भक्तियोग 
है, पश्चिमाम्नाय संहार ङ्प तथा कमयोग है, उत्तराम्नाय अनुग्रहरूप ओर ज्ञान 
योग है । ऊर्ध्वाम्नाय की कुलाणेव मे बड़ी प्रशंसा की गई है । यह ऊर्ध्वाम्नाय 
कौलों के अनुसार कौलाचार में गृहीत है, पर सामयिको के मत में यहु आम्नाय 
समयमत से सम्बद्ध है । भौगोलिक दुष्टि से समस्त भारत तथा एशिया महाद्रीप 
तीन भागोंमें वाटा जाता है--भारत का उत्तर-पूर्व प्रदेश, चिन्ध्यसे लेकर 
चित्तल (चद्रग्राम) तक "विष्णुक्रान्ता" कहलाता है; उत्तरपश्चिमीय भाग "रथ- 
क्रान्ता" के नामसे प्रसिद्ध है, जिसमें विध्य से लेकर महाचीन (तिव्वत) तक 
के देण अन्तभृक्त माने जाते है; तृतीय भाग (अश्चक्रान्ता' के विषय में कुछ मत- 
भेद टै । “शाक्तमंगल' तन्त्र के अनुसार विन्ध्य से लेकर दक्षिण समुद्रप्यन्त के 
समस्त प्रदेण की तथा “महासिद्धिसार' के अनुसार करतोया नदीसेसे लेकर 
जावा तक के समग्र देगों की गणना अश्वक्रान्ता'मे की जाती है। इन तीनों 
क्रान्ताओं में ६४ प्रकार के तन्त्र प्रचलित बतलाये जाते रहै । 


शाक्त पूजा के केन्द्र 


णाक्त पूजा के तीन प्रधान केन्द्र दहँ--काश्मीर, काची ओौर कामाख्या । 
इनमे प्रथम दोनों स्थान श्रीविद्या के केन्रथे। कामाख्या तो आज भी 
कौलमत का मुख्य स्थान है 1 कामाख्या मं भनायं तिन्वती तन्त्रो का विशेष प्रभाव 
पड़ने के कारण पचतत्त्वों का प्रचार उग्नरूपमें दुष्टिगोचर होता है। इस 
त्रिकोण का मध्यविन्दु काशी है जिसमें इन तीनों सिद्धान्तो का सुन्दर समन्वय 
उपलब्ध होता है । इन शाक्त तन्त्रो का सम्बन्ध अथववेद के “सौभाग्यकाण्डः 
के साथ माना जाता है, परन्तु यजुः तथा ऋग्वेद से सम्बद्ध तान्तिक उपनिषद्‌ 
भी उपलन्व हैँ । इन तन्त्रमत-प्रतिपादक उपनिषदों मे ये नितान्त प्रसिद्ध है 
कौल, त्रिपुरामनोपनिषत्‌ , भावना, वह्खंच, अरुणोपनिषत्‌, मद्रंतभावना, 
कालिका ओर तारा उपनिषद्‌ । इसमे से प्रथम तीन उपनिषदों का भाष्य 
भास्करराय ने लिखा है तथा त्रिपुरा ओर भावना का अप्पय दीक्षितने।ये सब 


उपनिषद्‌ कलकत्तःकी तान्त्रिक टेक्स्ट ग्रन्थमाला (न° ११) में प्रकाशित हुए है । 
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1 1 1 


धि मे 
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शाक्त तन्त के आचाय 


श्रीरिद्या के प्रधान आचार्यो में तीन आचार्यो की रचनायें उपलब्ध हैं । 
श्री दत्तात्रेय ने त्रिपुरातत्व के उद्घाटन के लिए अष्टादशसाहृली "दत्तसंहिता' 
की रचना की थी, परन्तु दुर्बोध होने के कारण परशुराम ने इसका संक्षेप ५० 
खण्डां ओर & हजार सूत्रों में किया । इसका भी संक्षेप हारितायन सुमेधा ने 
दशखण्डात्मक परशुराम कल्पसूत्र मेकिया दहै। यह्‌ अपूर्वं ग्रन्थ गायकवाड 
संस्कृत ्रन्थमाला मे प्रकाशित हुआ है। कचिराजजी को अगस्त्य के 'णक्तिसूत्र 
मिले ह । उन्होने इन्हे सरस्वती भवन स्टडीज (१०म भाग) में प्रकाणित किया 
-है। “अथातः शक्तिजिज्ञासा' प्रथम सूत्र टै। इन निगृढ ११३ सत्रों की एक 
अल्पक्षरा वृत्ति भी प्रकाशित हुई है, परन्तु विस्तरत व्याख्या के अभावमें इन 
सूत्रों का रहस्य प्रकट नहीं होता । दुर्वासा के सूत्र नहीं मिलते। “शक्तिमहिम्नः 
स्तोत्र" ही उनको एकमात्र उपलब्ध रचना है । इधर के आचार्यो में गौडपाद 
“श्री विद्या" के बडे भारी उपासक थे, जिनका “सुभगोदय' ( ‹स्तो्र' ) तथा 
श्री विद्यारत्नसूत्र' (शंकरारण्य की विस्तरत व्याख्या संवलित) एतद्िषयक प्रसिद्ध 
ग्रन्थ है। गौडपाद क प्रशिष्य शंक राचायं श्रीविद्या के एक विशेष आचायं 
थे, जिनकी “सौन्दयं लहरी' /“ललितात्रिशतीभाष्य' रहस्यपुणं रचनायें है। 
“सौन्दयंलहरीमे कविता तथा ताच्व्रिकत्व का अनुपम सम्मिलन हे) 
दूसकी ३५ टीका्ये उपलब्ध है, जिनमें कंवल्याश्रम, नररसिह, अच्युतानन्द, 
कामेश्व रसूरि को महृतत्वशालिनी टीकाओं मे से कतिपय मद्रास से प्रकाशित ह। 
लक्ष्मीवर ( १२६०१३७६ ई० ) की प्रकाशित प्रसिद्ध टीका समयमागं के 
रहस्यों को जानने के लिए नितान्त उपयोगी दहै। पृण्यानन्दनाथ का 
कामकला विलासः नटनानन्द की चिद्वल्ली' व्याख्या के साथ शाक्तततत्व का 
भरकाशक है। इन्हीं के शिष्य अमरृतानन्दनाथ की “यो गिनीहूदयदीपिका' वामकेश्चर- 
तन्व के एक भाग की बडी सुन्दर व्याख्या है । शाक्तदाशनिक श्री भास्करराय 
( १८ वं शतक का परूवधिं) का नाम शाक्तसम्प्रदाय के इतिहास में 
सुवणक्षिरों मे लिखने योग्य है । इनके ग्रन्थ शक्तिविद्या के आध्यात्मिक रहस्यं 
के उद्घाटन के लिए कुञ्ञी हँ । इनकी रचनाओं मे वीरवस्यारहस्य, सौभाग्य 
भास्कर (ललितासहस्रनाम का भाष्य), सेतु (नित्याषोडशिका्णंव की टीका), 
गुप्तवती (दुगसिप्तशती की व्याड्या) तथा कौल, त्रिपुरा, भावना उपनिषदों कौ 
टीकार्ये विशेष परसिद्ध हैँ । इनके शिष्य उमानन्दनाथ ने 'नित्योत्सव' नामक पद्धति- - 
ग्रन्थ की रचना १७५५ ई० में तथा प्रशिष्य रामेश रसुरिने "परशुराम कल्पसूत्र 
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की टीका सौभाग्यसुधोदयः का निर्माण १८२१ ई° मे क्िया। ये ग्रन्थ 
डादा से प्रकाशित है। लक्ष्मण रानडे की परमुराम-कल्पसूव्र की टीका 
(सूत्रततत्वविर्माशिनी) अभी तक अप्रकाशित ही दहै । भास्करराय का सम्प्रदाय 
महाराष्ट्र तथा सुदूर दक्षिणमे जाज भी जागरूक हैँ । कौलमतके आचार्यो में 
पूर्णानन्द ( जगदानन्द, १४४८१५२६ ई० ) का नाम प्रसिद्ध है। विख्यात 
"षट्‌ चक्रनिरूपण' इनके विस्तृत शश्रीतत्व-चिन्तामणि' का एक प्रकरणमात्र है । 
ये ब्रह्मानन्द के शिष्यये ओौर वंगाल के रहनेवाले थे । इनके अन्य ्रन्थों में 
श्यामा रहस्य, णक्ति-क्रम, ततत्वानन्दतरद्क्गिणी प्रसिद्ध है । कौलाचाय सदानन्द 
का ईशा वास्य-उपनिषपद्‌ का भाष्य जौरक्षवनिन्द का “सर्वोल्लास' तन्त्र प्रसिद्धै 


२१ 
चोवतन्त्र-सिद्धान्त 


( १ ) पाड्युपत मत 

| पशुपतों के मतानुसार पाच पदाथं ह कायं, कारण, योग, विधि ओर 
दुःखान्त 1 ( १) कायं उसे कहते हँ जिसमें स्वातन्त्य-शक्तिन हो । यह तीन 
प्रकारका होता दै--विद्या, कला ओर पशु। जीव ओौर जड दोनों का 
अन्तर्भाव कार्य में होता है, क्योकि दोनों परतन्त्र होने से परमेश्वर के अधीन 
है । जीवोंकी गुणलूपाविद्या दो प्रकार की होती है--बोध ओौर अवोध। 
वोधस्वभावा विद्याकाही नाम चित्त दै; पशुत्व की प्राप्ति करनेवाले धर्माधमं 
से युक्त विद्या अवोध-र्प दै । चेतन के अधीन, स्वयं अचेतन पदाथं कला 
कहलाता है ( चेतनपरतन्वरत्वे सति अचेतना कला ) । कायंरूपा कला में 
पृथिवी आदि पाचों भूत तथा उनके गुणों का ओर कारणरूपा कला मे त्रयोदश 
इन्द्रियों का अन्तर्भाव होतादहै। पशुका अथं है--जीवः। का्यकारणरूपी 
कला से वद्ध होकर शब्दादि विषयों में सदा परवश होने से जीव "पशु" संज्ञा 
से अधिदहित किया जातादहै) शरीरेन्रिय से सम्बद्ध जीव “साज्ञन' तथा 

शरीरेन्द्रिय-चिरहित जीव 'निरञ्नन कटलाता 
( २) कारण-महेश्वर की जगत्‌ कौ सृष्टि, संहार तथा अनुग्रह करने 
के देतु "कारणः पद वाच्य हँ । इनकी शास्त्रीय सज्ञा पत्ति" है ( मापि पाति 
च तान्‌ पशुनित्यत पतिभंवति- कौण्डिन्य भाष्य ) 1) महेश्वर अपरिमित 
ज्ञानशक्ति से जीवों का प्रत्यक्ष करते है गौर अपरिमित प्रभृशक्ति से जीवों का 
पालन करते ह । अतः ज्ञानशक्ति तथा पशुशक्तिके आश्रय होने से स्वं 
शक्तिमान्‌ महेश र “पति पदवाच्य दै । यह स्वतन्त्र, देश्वयंयुक्त, आद्य एक 
तथा कर्ता है। बह अनुग्रहशक्ति का भी आश्रय है। इसकी इच्छा से जीवों की 
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इष्ट अनिष्ट स्थान-शरीर-विषयेन्द्रियों की प्राप्ति होती है । “स्वतन्त्रः कर्ता । 
शिवमे ज्ञानशक्ति के निवास होने से वह परमेश्वर कहलाता है । समस्त जगत्‌ 
का उत्पादक दहोनेके कारण वह “कारणः पदवाच्यदहै। वह्‌ क्रीडा के लिए 
जगत्‌ का आविर्भाव तथा तिरोभाव करतादहै। इसी कारण देव" भौर 
निरपेक्ष होने से “सावंकामिक' कटा जाता है। 

( ३ ) योग~-चित्तके द्वारा आत्मा तथा ईश्वर के सम्बन्ध को योग 
कहते हैँ ( पाशुपतसूत्र ५।२ ) । यह दो प्रकार का टता टै-- क्रियात्मक, 
जिनमे जप, ध्यानादि की गणनादहै तथा क्रियोपरम- क्रिया की निवृत्ति 
अर्थात्‌ भगवान्‌ मे एेकान्तिकी भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति । पातञ्नल योग 
काफल कवल्य की प्राप्ति होती दै, परन्तु पाश्ुपतयोगका फल दुःख की 
निवृत्ति के साथ-साथ परमेश्वयं कालाभटहै। 

( ४ ) विधि- महेश्वर की प्राप्ति करानेवाला साघक-व्यापार विधि 
कहलाता है। मुख्य विधिकी संज्ञा चर्चा'है,जोतब्रत ओौरद्रारभेदसदो 
प्रकार की होती है । हसित, गीत, नृत्य, हुडड्क्कार, नमस्कार तथा जप्य भेद 
से उपहार (नियम) ६ प्रकारका है । साधक को महेश्वर की पुजा के समय 
हंसने, गाने, नाचने, जीभ भौर तालुके संयोगसे वेल की आवाज के समान 
हडहृड शब्द करने तथा नमस्कार आदि का अभ्यास्त करना चाहिए । इसी 
उपहार के साथ भस्मस्नान, भस्मशयन, जप तथा प्रदक्षिणा को पंचविधं त्रत 
कहते ह ( पाशुपत सूत्र १।८ ) । भगवान्‌ की प्रसन्नता प्राप्त करने के लिए 
इनका पालन आवश्यक है। दारके प्रकारये हैः--( १) (क्राथन'--असुप्त 
पुरुष का सुप्त पुरुष के समान चिक धारण करना, ( २) स्पन्दन-- 
वातव्याधि से ग्रस्त पुरुष के समान शरीर के अंगों का कम्पन, (३) "मन्दनः 
लंगड़ाते हृए के समान चलना, ( ४ ) शयु ज्कारण'-रूपयौवनसम्पन्न सुन्दरी 
का निरीक्षण कर कामीजन के सदुश चेष्टा करना, ( ५) “अवितत्करण-- 
अविवेकी के समान निन्दित कर्मों का करना, (६ ) “अवितद्‌भाषण-ऊट- 
पर्टांग॒ बोलना ( पाशुपतसूत्र ३।१२--१७ ) । अनुस्नान, निर्मल्यि धारण 
ञादि को गौणः विधि कहते हैं । 

(५) दुःखान्त-अन्तिम पदाथे का नाम दुःखान्त- दुःखों की आत्यन्तिक 
निवृत्ति या मोक्ष-है। पशु पाच प्रकारके दोषों से बन्धन में पड़ा हुमा 
है । ये दोष “मलः कटे जाते है, जिनके नाम मिथ्या ज्ञान, अधमं, सक्तिितु 
(विषयासक्ति के कारणभूत पिषयसम्पक), च्युति (खदरतत्त्व से चित्त का तनिक 
भरी च्युत होना ) तथा पशुत्व ( अल्पज्ञत्वादि पशुत्वोत्पादक ) धमं है" । ऊपर 
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वणित योग तथा विधिके अनुष्ठानसे मलोका सर्वथानाशहो जाता है। 
गणकारिका में वणित मोक्ष लाभ करने के लिए पचविध उपायों में प्रपत्ति 
अन्तिम उपाय है । भगवान्‌ पशुपति के शरणागत होने पर जव उनके नेसगिक 
प्रसाद का उदय दहोतादहै तव जीव इस क्लेणवहुल.संसारसे सवेदा के लिए 
मुक्तिलाभ करता है। 

दुःखान्त दो प्रकारका होता है--अनात्मक तथा सामक । अनात्मक 
दुःखान्त दुःखों की केवल आत्यन्तिकी निवृत्ति है, परन्तु सात्मक में पारमैश्वयं 
कालाभ होतादहै; ओर दुक्‌-शक्ति तथा क्रिया-शक्तिका उदय होता दहै। 
मुक्तात्मा सुक्ष्म, व्यवहित तथा विप्रकृष्ट पदार्थोँका ज्ञान प्राप्त करताहै 
(दर्णन), उसे अशेष शब्दों का ज्ञान होता है ( श्रवण ), चिन्तित विषयों की 
सिद्धि हो जाती है (मनन), समस्त शास्त्रोंका ग्रन्थतः तथा अथंतः परिज्ञानं 
हो जाता है (विज्ञान), सर्वज्ञता की स्वतः सिद्धि होती है (सर्वज्ञत्व) । इस 
प्रकार हक्‌शक्ति पचविधा है। 

क्रियागक्ति-तीन प्रकार की है :--(१) मनोजवित्व-किसी काथं को 
अत्यन्त णीघ्र करने का सामथ्यं; (२) कामरूपित्व- कर्मादि के विना ईप्सित 
रूपका धारण करना, (३) विकरणधरमित्व-इन्द्रिय की सहायताके विना 
सव पदार्थोका जानना ओर करना, अर्थात्‌ निरतिशय ेश्वये का लाभ। 
इन पाचों पदार्थो की विशिष्टता पर ध्यान देना आवश्यक है । अन्य दशंनों में 
कायं उत्पत्तिविनाशशील तथा कारण अन्यसापेक्ष रहता दहै, परन्तु पाशुपत 
मत में पश्चादि कायं नित्य रहै, कारण-निरपेक्ष केवल भगवान्‌ ही है 1 पातज्ञल 
योग का फल कंवल्य का लाभदै, पाशुपतयोग का फल पारमश्व्य तथा 
दुःखान्त का लाभ दै। अन्यत्र विधि का फलं पुनरावृत्ति-सहित-स्वगं है, परन्तु 
पाणुपतविधि का फल पुनरावृत्तिरहित सामीप्यादि दटै। इसी प्रकार अन्यत्र 
मोक्ष दुःखात्यन्तिक-नि वृत्ति खूप दै, परन्तु पाणुपत मोक परमेश्वय्रातिरूप है १। 

कापालिक ओर काला्ुख 


इन सम्प्रदायो का इस समय नितान्त उच्छेद प्रतीत होता है, परन्तु कभी 
भारत मे इन सम्प्रदायो का बोलवाला था। यामनाचार्यने (आगमभ्रामाण्यः 
(० ४८) में इनका संक्षिप्त वणेन किया है । कापालिको के मत मे निम्नलिखितः 
छह मृद्राओं के धारण करने से ही भपवगं की उपलन्धि होती है-कणिका, रुचक, 
कुण्डल, शिखामणि, भस्म ओर यन्नोपवीत । इनके साथ अनेक गुप्त क्रियाम 
का विधान किया जाताथा। कालामूख सम्प्रदाय मे कपाल-पात्र-भोजनः 


३१ भा० दण 
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शव-भस्मस्नान, तत्प्राशन, लगुडघारण, सुराकुम्भस्थापन-आदि अनेक 
विधिर्यो का अनुष्ठान दृष्ट ओर अदुष्ट सिद्धियों का कारण माना जाता था। 
गुप्त रखने के कारण धीरे-धीरे इन सम्प्रदायो की लोकप्रियता जाती रही 
ओर अव तो इनके अनुष्टठानों का रहस्य समन्नना कठिन कायं है। 
( २ ) रसेश्वर दश्ेन 
| णेव दाशेनिकों का एक सम्प्रदाय रसेश्वर दर्णन का अनुयायीदहै। इस 
सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त गह दै कि जीवन्मुक्ति की प्राप्ति का उपाय 
दिव्यणशरीरका पाना-है। जिस णरीर'को. नाना व्यावियां उत्पन्न होकर 
सावारण काम करने के लिए असमथ वना देती, भला उस णरीरसे ब्रह्म 
का साक्षात्कार कभीदहो सकतादटै? जस्त णरीरको ज्वर कभी कष्टदे 
रहा हे ओर श्वास-कास'का प्रप जिसे दुःखम उलेहएदै, उसदेहसे 
कभी भी दुःख की निवृत्ति नहीं हो सकती । इसीलिए इस शरीर को दृट्‌ वनाने 
की नितान्त आवश्यकताहै । इसका नाम है-पिण्डस्थैर्य (= शरीर की स्थिरता 
जगत्‌ के समग्र पदाथं- धन, दारा, सुत, भोग आदि--अनित्य रहँ । अतः मुक्ति 
के लिए यत्न करना आवश्यक दहै । यह्‌ मृक्तिज्ञानसेहीप्राप्यदहै। वह्‌ज्ञान 
अभ्याससे होतादै ओर यह्‌ तभी सम्भवदहै, जव स्थिर देह प्राप्त टौ 
णरीर को स्थिर वनानेके लिए लौकिक उपाय विद्यमान । पारद 
(पारा) भस्मकेसेवनसे 'यह्‌ शरीर स्वाभाविक क्लेशोंको दूर हटा कर 
स्थिर, तित्य तथा दिव्य बनायाजा सक्ता है। पारेका नामहीदहै- 
पारद । इस नाम की साथेकता इस बातमेंदहैकि वह संसारके दुःखों 
मुक्त कर उसपार पहुंचा देता है<। पारदकी शक्ति वड़ी भअलौकिकदटै। 
यह भगवान्‌ शकर का वीयं माना जातादटै ओर गन्धक पावती का रज 
समज्ञा जत्ता है। इन दोनोंके मिलने से-जो भस्म तयार होतादटै वह्‌ 
प्राणियोके शरीर को दिव्य वनानेमें सवेथा समथंरहै। वंद्यक शास्त्रमें 
रस-भस्म की इसी उपयोगिता के कारण ही इसका इतना महत्त्व है । 
णरीर के भीतर प्राण वायु तथा बाहर पारद-इन दोनों के उचित प्रयोग 
से नीरोग तथा दिव्य शरीर वनाया जा सकतादै। प्राणका नियमन प्राणायाम 
से होता है ओर पारद का उपयोग उसका भस्मवनाकरकरनेसेहै। प्रत्येक 
साधक को इन दोनों उपायों का उपयोग अपने शरीर को दिव्य बनाने के लिए 
अवश्य करना चाहिए । पारद की तीन अवस्थाय होती ह (१) मूच्छित, (र) 
मृत ओौर (३) बद्ध । जिस पारद मे घनता भौर चंचलता नहीं होती, वह मुच्छित 
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कटलाता है । जिसमें आप्रंता ( तेज, चमकीलापन ), गौरव ( भारीपन ) ओर 
चपलता विद्यमान नहीं रहती, उपे "मृत" पारद कहते हैं । इसी प्रकार पारद 
की एक वद्ध दशा होती दै । इन तीनों दशाभोमे पारद का उपयोग मानवके 
परम कल्याण का साधन माना जाता हैः । 

पारदकाटी नाम 'रस्र' है जीर यही 'रस' ईश्वरदहै। इस रस को सिद्ध 
करना होत्तादस्वेदन, मदंन आदि अठारह संस्कारोंके द्वारा। रससिद्धकवीश्वरों 
काणरीर जरा ओर मरण दोनों विकरृत्तियोंसे रहित होकर दिव्य वन जाता 
है । इस अनुभव का समर्थन सवत्र शास्व्रमें तथा लोकमें भी होता है। 

पारद का वही सच्चा भस्महोताहै जिसे रगडने से लोहा भी सुवणे वन 
जाताद्ै। यह बाहरी परीक्षा है। एेसेही भस्मसे शरीरके भीतरी 
अनित्य पररमाणुओंको वदल केर नित्य वनाया जाता दै । असली बात 
यह दकि विना योगाभ्याग्न के आत्मसाक्षात्कार नहीं जनमता ओर यह्‌ 
अभ्यास साधारण णरीरसे साध्यनहींदहै। इसीलिए पारद-भस्म के प्रयोग 
करने ये दिव्य शरीर बनाना, योगाभ्यास करना तथा आत्माका दणेन 
करना-- साधना का क्रमिक मागं है। 





इस उपयोगिता के कारण 'रस' को ईश्वर कहा जातादहै। 'रसेश्वर 
दर्णन का यही सिद्धान्त है। इस मतमे जीवन्मुक्ति ही वास्तव मुक्ति दै । 
तंत्तिरीय उपनिषद्‌ इसी रस कोनब्रह्म का प्रतीक वतलाता है जिप्ेपा लेने 
पर साधक वस्तुतः आनन्द का अधिकारी वनता है । 

भारतवषं में रमेश्वर दणेन के अनेक ग्रन्थ विद्यमान हैँ प्रसिद्ध बौद्धाचायं 
नागार्जुन ने ^रसरत्नाकर' लिखकर विमल कीति अजंन की । उन्हें रस सिद्ध था । 
इसलिए वे “सिद्ध नागार्जुन" के नाम से विख्यात ह । गोविन्द भगवत्‌पादने 
'रसह्दय' मे इस शास्त्र का हृदय खोल कर रख दिया हं)! विष्णु स्वामीकी 
"साकार सिद्धि" तो उपलब्ध नहीं है, पर जान पडताहैकिवे निःसन्देह्‌ नरसिंह 
की दिव्य देहु माननेवाने थे । सायण माधवने इस ग्रन्थ को 'रसेश्चवर दशंनः 
के वणेन के प्रसंग में उद्धृत कियादै। इस दर्णन का विशि सादहित्यदहे, जो 
धीरे-धीरे प्रकाशमे आ रहाट) 


( ३ ) व्याकरण-द्ेन ~ 
‹पाणिनिका व्थाकरण बैव आगम के ही अन्तगेत माना जाता है। यह 


साधन मागं है जिखका अनुसरण करने से साघक इस प्रप से विमुक्त होकरपरम 
तत्त्वे को प्राप्त कर लेता है व्याकरण के दाशंनिक रूपका परिचय हमे पतञ्जलि 
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के महाभाष्य से चलता है,परन्तु इसका विकसित रूप भतरुह्‌रि (षष्ठशतक) के 
वाक्यपदीयः में उपलब्ध होता है। नागेण भद ( १८ णतक ) ने "लघुमंजुषा' 
मे अन्य मतों का खण्डन कर पाणिनि के सिद्धान्तो का वर्णन कुछ विस्तार के 
साथ किया है, परन्तु इस विषय में "वाक्यपदीय' ही सर्वशरष्ट ग्रन्थ दहै । 


भतहरि के अनुसार राब्दाद्रेत का तात्पयं यहद कि स्फोटल्प णब्दही 
एकमात्र सत्यभूत पदार्थं है । यह समस्त जगत्‌ इसी स्फोट का एक विवतमात्र 
दै। वाक्‌ चार प्रकार की होती है-परा, पष्यन्ती, मध्यमा ओर वंखरी। 
इनमे "पश्यन्ती" वाक्‌ ही परनब्रह्मस्वरूपिणी दै । अक्षर, णब्द-ब्रह्म, परावाक्‌ इसी 
के नामान्तर हैँ । वेयाकरणों की दृष्टिमें शब्द ब्रह्य ओर परत्रह्यमें विशेष अन्तर 
नहीं है । पश्यन्ती वाक्‌ चेतन्यरूपा दै । वह्‌ अखण्ड, अभिन्न तथा अद्रयतत््व 
है । इसमे ग्राह्य तथा ग्राहक का परस्पर भेद प्रतीत नहीं होता । इसमें इसी 
से देणगत तथा कालगत क्रमका आभास भी उपलब्ध नहीं होता । इसलिए इसे 
कहीं पर “अक्रमा* ओौर कहीं पर शप्रतिसंहृतक्रमा' शब्दो में अभिहित किया गया 
है । यही पश्य^ती शब्दतत्त्व की विवक्षा से अर्थात्‌ अर्थं के प्रतिपादन करने की 
वाञ्छा से मनोविज्ञान का रूप धारण करतीदटहै। इसीका नाम मध्यमा वाक्‌ 
है। जिस समय इन्द्रियों के अर्भिघातके कारण प्राणमें स्थूल वृत्तिका उद 
होता दै उसी समय वैखरी वाक्‌ का प्रादुर्भाव होता टै । वस्तुतः पश्यन्ती ही 
मुख मे आकर कण्ठ, तालु मादि स्थानोंके विभागसे वंखरीनामसे प्रसिद्ध 
होती है । बाहरी अथं की वासनासे प्रेरित होकर, अविद्या के प्रभावसे यही 
घट, परट आदि अथंके रूपमे विवृत होकर चक्षु आदि इन्द्रियों के गोचर होती 
है । इस प्रकार शब्दब्रह्म ही अनादि अविद्याह्पी वासना के कारणभेदको प्राप्त 
होकर अर्थंके रूपमे परिवर्तित होता टै, परन्तु वास्तवमें वाचक से पृथक्‌ 
वाच्य की सत्तादहैही नही; जो कुछ विद्यमान है वह्‌ केवल वाचक ( अर्थात्‌ 
णन्द ) ही है । ज्ञानमात्र ही वाक्‌ स्वरूप है ओर यही वाक्य परम तत्व है" 
इस प्रकार व्याकरणसिद्धान्तके प्रधान आचायं भतरहुरि अद्रंतवादी ही मने 
जाते थे, इसमें तनिक भी सन्देह नहीं । 


वाक्‌ के त्रिविधःप्रकारके वर्णनमें भतृहरिने भौतिक की अपेक्षा बौद्धिक 
स्तर को ही क्रमशः ऊपर उठता हुआ दिखलाया है । वंखरी सभी तरह की 
व्यक्त ध्वनियों का प्रतीक है 1 व्यक्त वणं ओर अव्यक्त वणे, साधु शब्द (संस्कृत) 
तथा असाधु शब्द (अपभ्रंश) तथा इसी प्रकार अन्य शब्दों का द्योतन बखरी 
करती है। मध्यमा अंतःसंनिवेशवाली होती है तथा वंखरी की अपेक्षा वह्‌ सूक्ष्म 
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होती है ओर उसका व्यापार भीतरी होतादहै। वह सूक्ष्म प्राणसक्तिकेदढारा 
परिचालित होती है । वक्ता की बुद्धि में शव्द ्रमलूपसे प्रतिभार्ित होते हुए 
प्रतीत होते हैँ । संक्षेप में चिन्तन' का कायं मध्यमा वाक्‌ करती दहै। भत्रृहरिके 
अनुसार शब्द की त्रिविध वृत्तियां होती ह द्रुत, मध्यम भौर विलम्बित । पुनः 
इन तीनों मे णब्द के पांच ओपाधिक भेद होते है--उच्च, मंद, उपांशु,परमोपांशु 
तथा संहृतक्रम । इन पाचों में उच्च तथा मंद का सम्बन्ध वंखरीसेहैजौर 
उपांशु का सम्बन्ध मध्यमास्तेहै। "उपांशु" का अथं है-- मोन भाषण, अर्यात्‌ 
लने की वह दणा जिसमें शब्द भीतर ही भीत्तर होते है, उन्हं कोई सुन नहीं 
सकता । "परमोपांशु" इसदे सूक्ष्मतर उस दशा का संकेत है जव शब्द बुद्धिस्थ 
होते टँ ओर उनका उच्चारण कथमपि नहीं होता । उपांश्ुमें प्राणवृत्तिका 
संचार होता दै, परमोपांशुमें वुद्धि वृत्ति का, मध्यमामें शब्द की विवक्षाजन्य 
मानसिक क्रिया होती है, अर्थात्‌ वक्ता बोलना चाहता है ओर वोलने के लिए 
वह्‌ शब्दों को दू'ट्‌कर प्रकट करना चाहता है । "यही (मध्यमा' वाक्‌ काक्षेत्र 
टे । वेखरी का सम्बन्ध ध्वनिक साथ दहै । 


पश्यन्ती मध्यमासे भी सूक्ष्मतर होतीदहै। भतरृहरि ने वाक्यपदीय को 
स्ववृत्तिमें इसके रूप को प्रकट किया है। पश्यन्ती का प्रधान लक्षणदहै कि वह 
प्रतिसंहतक्रमा' होती दै अर्थात्‌ उस समय वर्णोमें किसी प्रकारके क्रमं कौ 
कल्पना नहीं कीजा सक्ती । वहु चला ओर अचला दोनों ट। वह्‌ चला 
इसलिए कहलाती रै कि शब्द की अभिव्यक्तिमेगति होती है। अपने विशुद्धरूप 
मे वह अचला अर्थात्‌ निःस्पद रहती दटहै। इस प्रकार पश्यन्ती के अनेक भद 
होते है, परन्तु अपने मूलल्पमें वह करमरहित, स्वप्रकाश तथा संवित्‌-ल्प है । 
इस विवेचन से स्पष्टटैकिनागेण आदि नव्य वयाकरणपरावाकूमेंजो लक्षण 
उपस्थित मानते हैँ वे सव नन्रृहरि की दृष्टि में पश्यन्तीमें ही विद्यमान रहते 
है । तथ्य यहदहै कि भव्रह्रि परा वाक्‌ को मानते ही नहीं, वे पश्यन्तीकोही 
णव्द-वह्य के रूप मे स्वीकृत करते ह| 


व्याकरण की पदाथमीमांसा न्याय-वशेषिक के समान ही है । द्रव्य, गुण, 
कर्म, सामान्य आदि की कल्पना दोनों दर्शनों मे एक समान ही है । वैयाकरण 
लोग शक्ति को एक विशिष्ट पृथक्‌ पदाथं स्वीकार करतेहँ। इस विषयमेंये 
"मीमांसा से सहमत हँ। इस प्रकार दार्शनिक जगत्‌ में व्याकरण का अपना 
विशिष्ट स्थान है। इसीलिए भतृहरिने इसे सव विद्याओं में पवित्र तथा 
अपवगं का द्वार बतलाया है।**/ 
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( € ›) वीरशेवसिद्वान्त 

जिस प्रकार वेदान्त सम्प्रदायमें अद्रत, विशिष्टादेत, देत तथा अचित्य 
भेदाभेद आदि सम्प्रदाय प्रसिद्धै, उसी प्रकारसे बीर शेव अथवा शक्ति 
विशिष्टाद्वैत सम्प्रदायभी शंवमें भपना विशेष स्थान रखतादहै। यहभी 
वेदान्त का एक प्रधान सम्प्रदाय है, जिसके माननेवालों की संख्या कुष्ठ कम 
नहीं है। इस सम्प्रदाय को शिवाद्रेत, दवेताद्रौत, वीरशेव, विशेषाद्रत तथा 
शक्तिविशिष्टाद्रैत आदि अनेक नामोंसे पुकारत टै, परन्तु इस सम्प्रदायका 
प्रधान नाम वीरशैव या शक्तिविशिष्टाद्रत हीट । श्री शङ्कराचार्य का 
अद्रेत मागं व्याग-प्रधान दहै । वह्‌ कमं से उपरत वनाकर ब्रह्मवाद की स्थापना 
करता है, परन्तु यहः शक्तिविशिष्टाद्वैत-सिद्धान्त कर्म-प्रघान है । यह्‌ निष्काम 
कमं कामागं प्रदशित करतादै, इसीलिए इसे वीरधमया वीरमागं भी 
कहते है । इस सम्प्रदाय के प्रधान देवता शिवहोनेके कारण इसन मतका 
वीरशैव नाम पडा। शक्तिविशिष्टाद्रंत शब्द का अथं दै शक््तिविशिष्ट जीव 
ओर शक्तिविशिष्टशिव, इन दानोंका सामरस्य अति परस्पर एकाकार 
होना१२। स्थूल चिदचिदात्मक शक्तिवेशिष्ट जीव ओर सूक्ष्म चिदचिदात्मक 
शिव इन दोनों का अद्वैत ( सामरस्य ) ही शक्तिविशिष्टाद्रैत कहा जाता दै । 
अतः इस नामकरण का कारण स्पष्ट दै । 


शक्ति 


) शक्ति का अथं होता है-परम शिव, ब्रह्मम अपृथक्‌ सिद्ध होकर 
रहनेवाला विशेषण । “शक्तिविशिष्टाद्रत' मतमें जो "शक्ति है, उसकरं सूक्ष्म 
चिदचिद्धिशिष्ट शक्ति ओर “स्थूल चिदचिद्टिशिष्ट शक्ति" नामकयेदो भेद 
है । इनमें पहली शक्ति से पर शिवः का प्रहण होता दहै तथा दूसरी से जीव 
का। “णक्तिविशिष्टाद्रैत पदके विग्रह से शक्तिविशिष्ट परमात्मा ओर 


जीवात्माओं केषेक्यकाही बोध होततादहै। परमात्मासे भिन्न शक्तिओौर 
शक्ति से भिन्न परमात्मा नहींदहै। यह्‌ चराचरात्मकं जगत्‌ परमात्माका 


शक्तिरूप ही है । इस शक्ति से समूत्पन्न ही परमात्मादहै। अग्नि ओर तद्‌गत 
दाहुजनक शक्ति की भांति परमात्मा ओर शक्ति का सवथा अभद 


धर्मरूप शक्ति धर्मीरूप शिव से भिन्न नहीं है । शक्तितत्त्व से लेकर पृथिवी- 
तत्त्वपर्यन्त यह सारा संसार शिवतत्त्व से ही उत्पन्न हुआ है । इस प्रकार शिव 
भौर शक्ति में अभिन्न सम्बन्ध है। शक्ति परशिव ब्रह्य मे अत्यन्त गस रीतिसे 
रहती है । इस विषय का बोध करते हए शक्ति के नित्यत्व कौ उद्धोषित 
किया गया है" 
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वीरणशेवसिद्धान्त में शिव ओर शक्ति में अविनाभाव सम्बन्ध ( समवाय 
सम्बन्ध) कहा गया है। जो सम्बन्ध पृथक्‌ नहीं किया जा सकता, उसे समवाय- 
सम्बन्ध्र कहते है, जैसे सूयंमे प्रभाका ओर चन्द्रमें चन्द्रिका का) इसीलिए 
इस मतम ब्रह्मका शक्ति से नित्य सम्बन्ध माना गयादहै। परब्रह्मस्थित 
विमणणक्ति ही सूक्ष्म चिदचिदात्मिका शक्ति कही जातीदै। जौ परब्रह्मनिष्ठ 
चिच्छक्ति है, वह्‌ सर्वज्ञतारूप टै ओर जो सूक्ष्म अचिच्छक्ति है, यहं सवेकतरं त्व- 
ख्पहै। इन दोनों शक्तियों की आश्चयरूपा इच्छाणक्ति ही विमशंशक्तिरूप 
कही जातीदहै। यह्‌ चराचरात्मकं विमणशशक्ति सत्व, रज ओौर तमोगुणसे 
युक्त रहती है । तमोगुण शक्ति ही जड माया कटलाती है । सूये की किरण 
जने सूयंकान्तमणिका सम्पकं होते ही अग्निकिणका रूप धारण कर रूईमें 
लगकर अग्निहो जातीदहै, वैसेही शिव की विमणंशक्ति जड मायाशक्तिमें 
प्रतिस्फ़रण गत्तिसे प्रवेश करके सुख, दुःख तथा मोहको पदा करनेवाली 
त्रिगुणात्मिका प्रकृति" कही जाती है। इस प्रकृति को वीरशेवाचार्योने 
“चित्त' कहा है । यह्‌ चित्तशक्ति विशिष्ट शिवप्रकाशरूप शिवांश ही "जीवः 
कट्लाता है । सक्षेप मे वीरशैव मत के अनुसार शक्ति का यही स्वरूप है।' 


जगत्‌ 
वीरशेवमत के अनुसार यह्‌ जगत्‌ सत्यहै। इन लोगों का कहना है कि 
शक्तिविशिष्ट परशिव ( ब्रह्म) से समुत्पन्न हुआ यहु चराचरात्मक सकल 
जगत्‌ मिथ्या नहीं, किन्तु सत्य!है । 'तेत्तिरीय श्रुति भी इसी विषय का स्पष्ट 
ख्पसे प्रतिपादन करती दहै । श्रीरेणुकाचायं ने भी अगस्त्य महषि को उपदेश 
देते हृए जगत्‌ की नित्यता का स्पष्टरूपसे प्रतिपादन किया है" । उनके 
कथन का सारांश यह्‌ दहै जिस प्रकार पुष्प ओर फल वृक्ष से भिन्न नहींदहै, 
वैसे ही शिव से उत्पन्न यह जगत्‌ भी शिव से भिन्न नहीं है, अर्थात्‌ नित्य है) 
इस प्रकार हम देखते है कि जहां शंकर का अद्धंतमत श्रह्य सत्यं जगन्मिथ्या 
का उपदेणदेतादहै, वहां वीरशंवमत व्रह्म (शिव) के साथ ही साथ जगत्‌ 
को भी सत्य वतलाता है । 
युष 
संसार की उत्पत्ति.के सम्बन्धमें वेदान्त सम्प्रदायो मेँ भिन्न-भिन्न मत 
प्रचलित है, जिनको प्रधानतयादो भागोंमें विभक्त कर सकते है-पहला 
परिणामवाद भौर दूसरा विवतंवादहै। जव भगवान्‌ अपने स्वरूप को जगत्‌ 
के रूपमे निर्माण करता दहै, उसे विवर्तवाद कहते हैँ । इस सिद्धान्त के अनुसार 
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जगत्‌ की सत्ता मिथ्या, क्योकि वह ब्रह्मसे पृथक्‌ अपनी स्थिति नहीं 
रखता । परन्तु परिणामवाद्रदससे प्रथक्‌ है । जसे दूधमें विकार पैदाहो 
जाने सेःउस विकार के परिणामस्वरूप दधि न?मक एेसा अन्य पदां पैदाहो 
जाता है जिसकी सत्ता दधसे पूर्णतः प्रथक्‌ ओर स्वततन्त्र होती दहै, वेसेदी 
परब्रह्म ( शिव ) की शक्तियों के द्वारा जिस जगत्‌ की सृष्टि होती है वह्‌ सत्य 
है । तथा परिणामजन्य होने के कारण इसे परिणामवाद कहते हँ । वीरणैव- 
मतवाले थोड़े अन्तरके साथ इसी मत को मानते हैँ । उनका मतदहै कि जसे 
कच्छ एक समय में अपने परोंको वाहर निकाल कर पानी में चलता रहता 
है तथा दूसरे समय में उन पंरोंको अपनेमें छिपा कर चुपचाप वंठा रहता 
दै, वसे ही परशिव अपनेमें नित्य सम्बन्व से रहनेवाले जगत्‌ का एक समय 
मे विकास करता दै ओौर दूसरे समयमे संकोच करता टै । कुजा जव अपने 
परोंको बाहर निकालतादै, तव उन प॑रोंकी उत्पत्ति कहना, फिर जव 
भीतर छिपाता है, तव उन पैरों.का नाश कट्ना जंसे अत्यन्त हास्यास्पददै, 
चेसेदही सत्य भौर नित्य इक्तप्रपच की उत्पत्ति ओर नाण कहना अत्यन्त 
हास्यास्पद है । अतएवःउत्पत्ति ओर नाश शब्दों की जगह "णक्ति-विकास' 
ओर "शक्ति-संकोच' कहना अधिक -उपयुक्त होगा < । 
जीव 
। वीरशेव मत जीवको शिवांशरूप ही मानता है'*.। इस मतम शिव 
मौर जीवों का पारमाथिक भेदाभेद बतलाया गया दहै, अर्थात्‌ एक दृष्टि भद 
है तथा दूसरी दृष्टिसे अभद । जंसे अग्निओर उससे उत्पन्न कणोंमेंन 
अत्यन्त भद हीहै ओर न अभेदही, वंसे ही शिव से आविर्भूत शिवांश-ल्प 
जीवों में तथाशिवमेंन तो आत्यन्तिक भेदै ओौर न अभेद ही । इसीलिए 
इस मत को भेदाभेद" मत कहते हँ । यदि अंश ओर अणी मे अभेद मानेगे, 
तो अग्नि की भांति अग्निकणोंसे भी पाकादि क्रिया की सिद्धि होनी चादिए 
परन्तु एेसा नहीं होता 1 यदि आत्यन्तिक भद मानेंगे, तो वह्िसे भिन्न 
जलादिकों की तरह वल्भिकणों में शीतता होने लगेगी । इसी तरह यदि शिव 
तथा शिवांश रूप जीवों में अभद मानेगे, तो शिव की तरह इन जीवोंमेभी 
सवंजञत्व, सवंकत्रं त्व आदि गुण मानने पड़गे । यदि दोनों मे भेद कहते हँ, तो 
शिव से भिन्न घटपटादि अचेतन वस्तुओं की तरह जीवों में भी सकल वस्तु- 
ज्ञान का अभाव आ जाता टै, परन्तु जीवों का घटादि-विषयक ज्ञान प्रसिद्ध 


है। इसीलिए वीर शेवाचार्यो ने शिव तथा जीव में पारमाथिक भेदाभेद को 
स्वीकार किया है । अतएव इसे "दरताद्रेत' मत भी कहते है । 
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शिवतच 


सच्चिदानन्द-स्वरूप, सत्य, नित्य आद्यन्तरदहित ओर स्वंशक्ति-समन्वित उस 
परशिव ब्रह्य में अविनाभाव सम्बन्धसे विद्यमान विमणेशक्ति का स्फुरण दही 
तत्त्वरूप से परिणत होता टै । ये तत्त्व छत्तीस प्रकार के होते है, जिनमें से मुख्य 
तत्वों के नाम शिव शक्ति, सदाशिव, ईश्वर, माया, विद्या, पुरुष, प्रकृति, मन 
ओौर अह्ङ्कार आदिरदैँ। वीरशेव मतके ये छत्तीस तत्व सांख्यो के छव्वीस 
तत्वों के प्रायः समानहीरहं। जव परशिव ज्ञानशक्ति से एकाकार होकर भे 
सर्व्न हूं" इस प्रकार के अभिमान को प्राप्त कर लेता है, तब उसे 'शिवतत्त्वः 
कहते है । परशिव जव क्रिया शक््तिमे लीन होकर मैसवकर्ता हृँ एेसे अभिमान 
से युक्त हो जातादहै, तव वह्‌ "शक्ति कहलातादहै।) इसी प्रकार परशिवमें 
भिन्न-सिन्न णक्तियों के योग से भित्न-भिन्न तत्त्वों की उत्पत्ति समज्ञनी चाहिए 1. 
वीरषोव सिद्धान्त में परशिव ब्रह्म स्थलः नामसे निर्दशण किया गया 
~ । यह चराचर जगत्‌ जिसमें उत्पत्ति ओौरलयको प्राप्त होता है, वही त्रह्य 
स्थल नामसे पुकाराजातादहै। स्‌ ल) यह परशिव अपनी लीला से 
“अ द्कस्थल' ओर “लिङ्धस्थल' दो नामों से पुकारा जाता है। इसी तरह लिङ्ख 
जौर अंग के भी तीन-तीन भेद होते रै। यद्यपि इन विभिन्न अंग ओर लिगों 
की सत्ता भिन्न दिखायी देती है, परन्तु अन्तमं शुद्धात्मा अग नामक जीव का 
लिङ्क नामक शिवम सामरस्य प्राप्त करलेना ही 'लिगांग-सामरस्य' कहलाता 
है । यही ह शिव तथा जीव का एेक्य' ओर यही शक्ति विशिष्टाद्रेत मत का 
सार टे । 
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सारांश-इस मत की दाशंनिक दुष्ट “मेदाभेद-विशिष्टाद्रंत' या “शक्ति 
विशिष्टाद्रतकेनामसे पुकारी जाती है । इस शब्द का अथं है स्थूल चिदचित्‌ शक्ति 
विशिष्ट जीव ओर सृक्ष्म-चिदचित्‌-शक्ति विशिष्ट शिव का उद्रंत-एकाकारता 
या सामरस्य । परम तत्त्व एकमात्र परमशिव दै, जो पूर्णाहन्तारूप तथा पूणं 
स्वातच्त्यरूप हैँ । उनकी पारिभाषिकी संज्ञा "स्थल हैः । जव इन्दं उपास्य 
ओर उपास्षकश्पसे क्रीडा करने की इच्छा उत्पन्न होती है, तव परमशिवमें 
णान्त समृद्र के वक्षःस्थल पर विपुलाकर तरगोंके उठने से पहलेष्ुद्र कम्पन 
के समान लीलार्थं कम्पन उत्पन्न होता है जिससे सामरस्य का विभेद होकर 





१. इस मत के विस्तृत विवरण के लिए देखिए-काशीनाथशास्त्री-कृत 
"शक्ति विशिष्टाद्वेत-सिद्धान्त' ( काशी ) । 
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स्थल' के द्विविध रूपो जाते हः--चतन्यात्मक रूपकानामटहै शिव ओर 
तदितर अंश कानामदहै जीव । शक्ति परम-शिव में अपृथक्‌ सिद्ध होक्रर रहने 
वाला विशेषणदहै। नतो शक्तिसे शिव भिन्नटै ओर न शिव से शक्ति पृथक्‌ 
टे; दोनों की नितान्त एकता वनी रहती है । णशक्तिदो प्रकार की होती टहै- 
सूक्ष्म तथा स्थूल । शक्ति के क्षोभमात्रसे स्थल ( परमशिव) केटी दोदलूप 
उत्पन्न होते है--उपास्यरूप जिनका नाम है--“लिग' ( शिव ), तथा उपासक, 
ङ्प, जिसका नाम है-"अंग' (जीव) । परमशिव की द्विरूपता के समान शक्ति 
मे भी दो रूप उत्पन्न होते हैँ। “लिग' की शक्तिका नाम 'कला'.है, जो प्रवृत्ति 
उत्पन्न करती है तथा अगकीणक्तिटै भक्ति", जो निवरत्तिको पदा करतोदै। 
कल। शक्ति से जगत्‌ परमशिव मूतं होतार", तथा भक्तिके द्वारा यह्‌ जगत्‌ 
परमशिव के साथ एकीभूत हो जाता है। लिग (शिव) तीन प्रकार का होता 
है--भावलिग, प्राणलिग तथा इष्टलिग । इमी प्रकार अंग (जीव) भी तीन 
प्रकार का होता है--योगांग (कारणरूप-प्राज्ञ), भोगांग ( सृषक्ष्मरूप-तंजस ), 
त्यागांग (स्थूल शरी ररूप-विश्व )} । जीव को अपनी स्वाभाविक भक्तिणक्तिसे 
परमशिव के साथ जो एकभावापत्ति है वही मुक्ति कहलाती है" । यह संसार 
तथा जीव शिवरूप ही है, अतः नितान्त सत्यटै। शक्तिसे इस जगत्‌ का 
परशिव से परिणामः होता है। अग के मलापनयन के लिए आवश्यक 
साधन भक्ति हीटै। परमशिव के भनुग्रहसे अग भक्ति प्राप्त कर सकतादै। 
गढ की कृपारूपिणी दीक्षा की भक्तिमें वड़ी आवश्यकता रहती दै। 
वेधात्मिका, मन्त्रात्मिका तथा क्रियात्मिका रू्पसे दीक्षा तीन प्रकारकी 
होती है । दीक्षा प्राप्त करलेने पर ही जीव शिवत्व प्राप्त करता दै 1. ज 


८५ ) शोव “सिद्धान्तः मत 


॥ शैव सिद्धान्त की दानिक दृष्टि भेद-प्रधान है । इसके अनुसार शिव, शक्ति 
मौर विदु-ये तीन रत्न माने जातेदहैँ।ये ही समस्त तत्त्वों के अधिष्ठाता जौर 
उपादानरूप से प्रकाशमान होते है । शुदढधतत्त्वमय शुद्ध जगत्‌ के कर्ता शिव, करण 
शक्ति तथा विन्दु है। पाच्रात्र आगम में 'विशुद्ध-सतत्व' शब्द से जो समज्ञा 

जातादहै वही "विन्दु" है). इसीका नाम (महामाया 

रत्तत्रय है। यही विन्दु शब्दब्रह्म कुण्डलिनी, विद्याशक्ति तथा 
व्योम, इन विचित्र भूवन तथा भोग्यल्प मे परिणत 

होकर शुद्ध जगत्‌ की सृष्टि करता है । श्चव्ध होने पर इस विन्दु से एक ओर 
शुद्ध देह, इन्दरियभोग भौर भुवन की उत्पत्ति है ( शुद्ध अध्वा ), दूसरी ओर 
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शब्द का भी उदय होता हैः: 1 सुषक्ष्मनाद, अक्षर विन्दु ओर वणं भेद से शब्द 
तीन प्रकार का होता दहै। इनका कारणभूत विन्दु जड़ होने पर भी शुदधदटै। 
शिव कें साथ इस महामाया का सम्बन्ध विचारणीय विषय दहै । 

शिवकीदो णक्तियां होती दै समवायिनी ओर परिग्रहखूपा। (क) 
समवायिनी णक्ति चिद्रूपा, निविकारा ओर परिणामिनी है, जिसे शक्तित्व 
कहते हैँ । यह्‌ परमशिवमं नित्य समवेतभावसे रहती दै। शिव-शक्तिका 
सम्बन्ध तादात्म्य सम्बन्ध है । शक्ति शिव की स्वरूपशक्ति टै। (ख) परिग्रह 
शक्ति अचेतन तथा परिणामणालिनीदै। यही विन्दु कहलाती है जिसके शुद्ध 
तथा अशुद्ध भदसदोलरूप होतेह । शुद्ध विन्दुका नाम महामाया ओौर अशुद्ध 
कानाम माया! दोनों मं अन्तर यही है कि महामाया सात्विक जगत्‌ 
( शुद्ध अध्वा} का उपादान कारण ओर माया प्राकृत जगत्‌ ( अशुद्ध 
अध्वा ) का उपादान दहै । जड तथा परिणामशाली विन्दु का चिदात्मक शिव 
से समवाय सम्बन्य स्वीकार नहीं क्रिया जा सकता, अन्यथा शिवकोभी 
अचेतन मानने का प्रसङ्क उपस्थित हो जायग1**। जव परमेश्वर अपनी 
समवायिनी शक्ति से विन्दु का आघात करते है, तब उसमें क्षोभ उत्पन्न होता 
है ओर शुढ जगत्‌ की सृष्टि होतीदटै। मायाके क्षोभ होने से अशुद्ध, प्राकृत 
जगत्‌ ( मायाध्वा ) की उत्पत्ति होत्ती दहै। शिव की पारिभाषिकी संज्ञा 
पतिः टै । 


( क ) पति 
( 


 “कोवसिद्धान्त' के अनुसार तीन पदाथं होते है पति (शिव), पशु 

(जोव ), पाण { मल कमं आदि अथंपशछक )। पति से अभिप्राय परमेश्वर 
परशिव से है । परमेश्व, स्वातन्त्र्य तथा सवज्ञत्व पति के साधारण गुण है। 
मुक्त जीवों तथा विदेश्चरादिकों मे शिवत्व का निवास रहता दहै, तथापिये 
परमेश्वर के परतन्त्र रहते हैँ । पशुओं की अपेक्षा उनमें अधिक्र स्वतन्त्रता रहती 
मवश्य टै, परन्तु परमेश्वर के प्रसादसेटहीवे मृक््ति लाभ करने में समथं होते 
हं । अतः वे शिव के परतन्त्र हैं । शिव नित्यमुक्त है अर्थात्‌ स्वभावसिद्ध, 
नित्य, निमंल, निरतिशय, अर्थज्ञान-क्रियाशक्ति-समन्वित है । शिव प्चमत्रतनु 
है । ईशानमन्व्र उनका मस्तक टै, तत्पुरुष उनका मुख है, घोर उनका हृदय है, 
वामदेव उनका गुह्य अङ्ख है, सद्योजात उनका पादहै। इस प्रकार पशुभों के 
पाशक्षेपणके लिए तथा ध्यान योग के हेतु शिव शरीर धारण करते हं \ 
ईशानादि शक्ति-निमित यह शरीर “शाक्त' कहल।ता हैः” । 
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सृष्टि, स्थिति, संहार, तिरोभाव तथा अनुग्रहकरण-इन कत्यपचक के 
कर्ता साक्षात्‌ शिव हु । शुद्धाध्व-विषयक इन पच्क्ृत्यों के सम्पादक परमशिव 
ह, परन्तु छकृच्छोध्व ( या अशगुद्धाध्व ) विषयक इन कृत्यो का विधान अनन्तादि 
विद्येश्वरो के हारा होतादहै। शिव की दो अवस्थाय होती र्है-लयावस्था 
मौर (भोगावस्थाः । जिस समय शक्ति समस्त व्यापारों को समाम कर 
रूपमात्र मे अवस्थान करती है, तव शिव णक्तिमान्‌ कटा जाता दै ओर यही 
लयावस्था है। शक्ति जिस समय उन्मेष कोप्राप्त कर विन्दु को का्यत्पिादन 
के लिए अभिभुख करती है ओर कार्योलादन कर शिवके ज्ञान ओर क्रियानें 
समृद्धि करती टै; वह शिव की भोगावस्थादटै। 


(ख) पञ्च 

अणु, परिच्छिन्नर्म तथा सीमित शक्ति से समन्वित क्षेत्रज्ञ जीव पु 
कहटलाता है । वह॒ नतो चार्वाकिके समानदेह्‌ ल्प, न नंयाविकों के समान 
प्रकाश्य है, न जेनियों के समान अव्यापक टै, अपितु व्यापक, प्रकाशल्प ओर 
अनेक ठै। वह्‌ सांख्य पुरुष के समान अकर्ता नहीं दहै, क्योकि पाशोंके दरीः 
करण के अनन्तर शिवत्व प्रापि होने पर उसमें निरतिणय ज्ञानशक्तिततथा क्रिया- 
शक्ति का उदय होता दै । अतः जीव “सिद्धान्त' मतमें कर्ता माना जाता । 
पाशो के तारतम्यके कारण पशु तीन प्रकारका होता है-- (१) विज्ञानाकल, 
(२) प्रलयाकल ओर (३) सकल । मल तीन प्रकारके होते है--आणव मल, 
कामण मल तथा मायीय मल । जिन पशुओं में विज्ञान, योग तथा संन्यासिने 
या भोगमात्रसे कमं क्षीण हो जाते हैँ तथा जिनमें क्मक्षयके कारण शरीवन्ध 
का उदय नहीं होता, उन्हं 'विज्ञान।कल' कटते हँ । इनमें केवल मल (आणव) 
अवशिष्ट रहता है । दूसरे प्रकार के जीव में प्रलय दशाम णरीरपात दोन मे 
मायीय मल तो नहीं रहता, परन्तु आणव तथा कामण मल की सत्ता वनी 

रहती है, परन्तु सकल' पशुओं मे पूर्वोक्त तीनों मल विद्यमान रहते हँ । 
विज्ञान(कल पशु भी समास-कलुप तथा असमाप्त कलुष भेद से दो प्रकार 
का होतादै। जव इन जीवों का मल पक्व हो जाता है, वहु परमशिव अपने 
मनुग्रह से उन्हें ““विदेश्वर' पद प्रदान करते है । तन्त्रशास्त्र में विदेश्वरों की 
संख्या आठ मानी जाती दै--अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेत्र, एकरद्र, तरिमूतिः 
श्रीकण्ठ तथा शिखण्डी । ये भी पच्जृत्य के अधिकारी है, शुद्धाध्व के अधिष्ठाता 





१. भोजराज- तत्त्व-प्रकाशिका, कारिका ७। 
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तथा ईश्चर-तत्त्व के निवासी हँ । अपक्व मलवाले विज्ञानाकल जीवों को शिव 
दया से “मन्त्र का स्वरूप प्रदान करतेर्है, जो संस्यामें सात कोटि हँ ओर 
विद्यातत््व के निवासी हैँ । 
प्रलयाकल जीव भी पक्वमल तथ] अपक्वमल भेदसे दो प्रकार होते है। 
ये जीव प्रलयक्रालमें मायाके गभमें पड़ रहते हैँ। सृष्टिके आरम्भकालमें 
मायीय तथा कामण मलों के नितान्त पक्व होनेवाले जीवों को तो शिव मुक्ति 
प्रदान करते ह परन्तु अपक्व मलवाले जीव पु्यंष्टक से युक्त होकर इस संसारकी 
नाना योनियो में कर्मानुसार श्रमण किया करते 'पुर्यष्टक' प्रतिपुरुष में नियत 
क्ष्म देह को कहने र्ट्‌, जो पृथिवीसे आरम्भ कर कला पर्यन्त तीन तत्वोंका 
होता दै जर सृष्टि से लेकर कल्पया मोक्ष तक वना रहता है। “सकल 
पञुञोंके भीयेहीदोभेद होते हैँ । पक्व मलवाले इन पशुओं को भगवान्‌ 
शक्तिपात से मन्त्रश्चर-पद प्रदान करते, जो संख्यामे एक सौ 
ठारह होते दँ । अपक्वमलवाले पशु अपने कर्मानुसार इस संसारम भ्रमण 
क्रते हुए नाना प्रकार के विपो का उपभोग किया करते है| 


| 
| 
| 
र 
31 ङ 


पाण का अथं है बन्धन जिसके द्वारा स्वयं शिवल्प होने पर भीजीवोको 
पशुत्व-प्राप्ति होती दै ।ये चार प्रकारकेर्हैः--(१) मल, (२) कमे, (३) 
माया जौर (४) रोधशक्ति; जिस वन्धनके कारण जीव की नैसगिक ज्ञान 
क्रिया-णक््ति का तिरोभाव हो जाने से वह परिच्छिन्न वन जाता है उसकानाम 
दै-मल (या आणव मल = अणुता या परिच्छिन्नता)। मल की उपमा तण्डुल 
कै तुप ( छिलके }) ओर तास्रस्थित कालिमा सेदीजातीहै। तुष धान के 
अंकुरित होने के कारण होता है, उसी प्रकार यह मल देहादि की उत्पत्ति का 
हेतु है। जिस प्रकार ताज्र को कालिमा रसशक्ति से निवृत्त होती है, उसी 
प्रकार यह मल शिवशक्ति से निवृत्त होता है । 

फलार्थी जीवों से किये गये, ध्मधिमंरूप, वीजांकुर न्याय से अनादि का्थं- 
कलाप को "कर्म" कहते है । प्रलयकाल में जीव जिसमे लीन हो जाते ह तथा 
सृष्टिकाल में जिससे जीव उत्पन्न होते ह उसकी संज्ञा है "मायाः । माया शब्द 
'मा' ओर 'या' दो शब्दों से वना है-"मा' का अथं हैःप्रलयकालमेंजगत्‌ का 
अधिष्ठान तथा या" का अथंदहैसृष्टिमें व्यवत होने वाला पदां । अतः जगत्‌ 
की मूल प्रकृति का नामहै। तन्त्रम माया वस्तुरूपा है, वेदान्त के समान 
अनि्वचनीयकरूपा नहीं, माया एक ओर नित्य है। जिस प्रकार विन्दुः 
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( महामाया ) शुद्ध सृष्टि ( शुद्धाध्वा ) का उपादान कारण है, उसौ प्रकार 
यह माया अणुद्ध सृष्टि का मूल कारण दै । यही दोनों में अन्तर है" । चतुथं 
पाण का नाम रोच शविति दै । परमेश्वर की यहु वह णक््ति टै जिसमे वे जीवोंके 
स्वरूप का तिरोधान करते हैँ यह पाणो मे अधिष्ठित रहती दै । इसलिए इसमें 
पाणत्व ओपचारिक है । 


साधन मागें 
म॒क्ति तथा म॒क्ति-साधन की कल्पनातान्त्रिक मत में अन्य मतोंमे विलक्षण 
। यह तो निश्चित दहै कि अनादि काल ते प्रवृत्त मलावरणों से सयुक्त टौनेके 
कारण जीव नाना योनियोंनें श्रमण करता हज अनन्त क्लेशो का भाजनदटे। 
इस मल के आवरणको दूर करने काक्या उपायै? तन्त्रोका बह परिनिष्ठित 
मतदटैकियहनतोन्ञानके द्वारा, न कर्मके द्रारा, अपितु क्रियाः केद्वारा 
ही सर्वदाके लिए हटाया जा सकताद्ै। मलका पाक धीरे-धीरे होता दै भौर 
जवतक मल पूरे ल्पसे पक्व नहीं हो जाता, तवतक उसका अपसारण नहींहो 
सकता टै । मल एक सत्तात्मक द्रव्य टै.। जिस प्रकार नेत्र मेजाली पड़ जाने पर 
उसे शत्य-क्रिया के द्वारा ओीपरेणन कर हटाया जाता, ठीक वही दगा मल 
कौ भी टै । परिपक्वता दोनों में अपेक्षित टै । जीवम स्वतः कोई भी सामध्य 
हीं है जिससे यह मल हटाया जाय । ज्ञान, तप आदि तीव्रतर उपाय नी 
असमथं है, क्योकि सुतीक्ष्ण असिधारा भी अपने आपको नटीं काट सकती". । 
मलापनयन का एक ही साधन दै-परमणिव की अनुग्रह-णक्ति इसे तान्विक 
= भाषा में "शक्तिपात कहते हैँ । भगवान्‌ के अनुग्रहसे ही जीव भववन्धन से 
विमुक्त होकर शिवत्व लाभ करता है । इसी अनूग्रह-णक्ति का नाम ददाक्ना 
दैः 1 आचाययेमूत्ति भगवान्‌ ही इम दीक्षाके द्वारा शिष्य का उद्धार करते हँ 
ओर उसे भवबन्धन से उन्मुक्तं कर स्वरूपापत्ति करा देते है" । "दीक्षा' का तत्तव 
तथा प्रकार, वड़े विस्तार के साथ जागम-ग्रन्थोंमं दिया गया दै । दीक्षातत्च 


तत्र का एक नितान्त निगृढ रहस्य है । त्रिक दशन में भौ इसीलिए "प्रत्यभिज्ञा 
के लिए दीक्षा की आवश्यकता वनी रहती है: । 


तान्िकी मुक्ति की कल्पना के प्रसङ्कमें याद रखना चाहिए कि तन्वोंके 
अनुसार ज्ञानशक्ति भौर क्रियाशक्ति अभिन्न रूपै । क्रियाके साथ ही ज्ञान, 
चेतन्य का उदय करता है । अतः जीव में कंवल्य-ज्ञान के उदय होनेसे ही मुक्ति 
नहीं होती, जवतक क्रियाशक्ति का उदयन हो जाता । अभिन्नरखूप होनेसे 
विशुद्ध ज्ञान के होते ही क्रियाशक्ति स्वतः आविभूंत हौ जाती है। तान्तिकोंकी 


णौ व-शाक्त तन्त्र ४६५ 


दृष्टि में कंवल्यजान मोक्षप्रद नदींटै; क्योकि न तो इससे मुक्त पुरुष में ठेश्व्य 
कासंचार होतादै, न क्रियाशक्ति का । वद्ध जीव दीक्षाके द्वारा शिवत्व 
लाभ कर लेता है, अधतति उसमे सवंविपया दुक्शक्ति तथा क्रियाशक्तिकी 
नसगिकी उत्पत्ति हो जाती टैः । 

देहादिको मे आत्माभिमान-लक्षण मोह ही पूर्णं स्वरूप मे संकोच उत्पन्न 
करदेनेसे ग्रन्थिः ल्पटै। इस ग्रन्थि करे विदारण करनेसे जीव की अपनी 
स्वाभाविक णक्तियोंका आविर्भाव होना ही मोक्ष है । अज्ञानवन्धन के 
प्रक्षीण होने पर भी यद्यपि जीव शरीर धारण करता है तथापि वहु (जीवन) 
मुक्त ही दै । भव सिद्धान्त की दांनिक दृष्टि द्वैतवादकीही है। अतः 


साधना का जो प्रकार वणित है वह भी द्वेतवादको ही दृ्टिमें रखकर किया 
गयादटै। 1 


( & ) प्रत्यभिज्ञादश्ेन | 

रिक दर्शन तथा शाक्त द्णन की आध्यात्मिक दुष्टि अद्भेतवादकी है। 
दोनों के मतमभें एक ही अद्रेत परमेश्वर परम तत्व हैजो शिव तवा शक्ति का, 
कामेश्वर जौर कामेश्वरी का, सामरस्य-खूपदहै। यह्‌ आत्मा 

परमतच्व ˆ चतन्यल्पदटै त्था स्वयं निविकाररूपसे जगत्‌ के समस्त 
पदार्थो मे अनुस्युतदहै। इसीका नाम चैतन्य परा संवित्‌, 

अनृत्तर, परमेश्वर तथा परमशिव । परमेश्चवरकेदो भाव रहै" विश्वात्मक 
तथा “विश्चोत्तीणेः । विश्व।त्मक-ह्प से परमशिव प्रत्येक वस्तुमे व्यापक रहता 
है, परन्तु व्यापक होते हुए भी वदे अपने विश्वोत्तीणर्पसे सव पदार्थोको 
अतिक्रमण करता है । यह नानाविचित्रता-संवलित जगत्‌ परमशिव से नितान्त 
अभिन्न टै तथा उसका स्फुरणमाव्र है“ । परम शणिवही स्वयं इस विश्च का 
उन्मीलन करते हैँ । इसमेन तो किसी उपादान की आवश्यकतादहैन किसी 
आधार की। परम स्वातन्त्य-णक्तिसम्भन्न परमेश्वर स्वेच्छया स्वभित्तिमें 
अपनेही आधार में, जगत्‌ का उन्मीलन करते हैः । जगत्‌ पहले भी 
विद्यमान था, केवल उसका प्रकटीकरण बृष्टिकालमें शिव-शक्तिसे सम्पन्न 


गता दहै । आचायं वसुगुप्त का भगवान्‌ शङ्कुर को विलक्षण कलाकार कहना 
नितान्त यथाथ हं । 


चित्रकार जव कोई चित्र वनाता है तव उसे दो वस्तुओं की आवश्यकता 
वनी रहती है 1 आधार तथा सामग्री उसे हमेशा आवश्यक होती है । {कसी 
पदाथं के ऊपर ही चित्र बनाया जाता है ( आधार ) तथा उसे वननेमें रग 
भादि चीजों की सहायता होती दहै ( सामग्री), परन्तु जगत्‌-रूपौ चित्र 
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वनानेवाले कलाकार शङ्कुर की लीला विचित्र होती है। जगत्‌-चिच्र के लिए 
नतो कोई आधारदटहै ओरन कोई सामग्री । विना इनकी सहायतासेवे 
स्वथं अपनी इच्छाणक्तिसे अपने आपमेही इस जगत्‌ का आविर्भाव करते 
है । इसीलिर वे अन्य भौतिक कलाकारोंसे नितान्त विलक्षणदहोनेके दहेतु 
कलानाथः या 'कलाश्लाध्य' विशेषण से संकेतित किये जाते टै € । 

परमेश्वर के अनन्त शक्ति सम्पन्न होने पर भी उसकी र्षा शक्ति यहा 
विशेष रूप से विस्यात है--चित्‌ , आनन्द, इच्छा, ज्ञान तथा क्रिया । चित्‌- 
णवितत प्रकाशरूपा टै, जिसके द्वारा परमशिव प्रकाश्य वस्तुके अभावमेभी 
स्वतः प्रकाशित होते ह । वह शक्ति जिसके द्वारा परमेश्वर निरत्तिणथ आनन्द 
का, वाह्य वस्तु की विना अपेक्षा किये, स्वयं अनुभव करता टै स्वातन्त्यहूपा 
'आनन्दण क्ति" है । अपने को स्वतन्त्र बोध करना तथा अविघात इच्छा- 
सम्पन्न समक्षना इच्छा शक्ति" टै। ज्ञान-णक्ति आमपंरूपा दै । आमपका 
अथं दहै- वेद्य पदाथ का साधारण ज्ञान सवं आकार धारण करनेकी 
योग्यता का नाम क्रिया-गक्ति' है" । पच्चणक्तियोंके द्वारा परम शिव 
अपने को, स्वभित्ति पर जगत्‌ रूप से परिणत करदे दहै । 

“यह्‌ चित्‌ शक्ति मनुष्य की देह में अत्यन्त आन्तरिक णक्तिके ्पमं 
विराजमान है । आनन्द चित्‌ का ही अपने अभिमूख विश्रान्ति दै! चित्‌ णक्ति 
जसे स्वातन्त्र्य से आनन्द रूपमे परिणत होती दहै, उसी प्रकार आनन्द णवत 
वहिमृंख होने पर इच्छा, ज्ञान तथा क्रियाके लर्पमें परिणत होती है । अन्य- 
निरपेक्षता ही परमशिव की आनन्द शक्ति टै । एक अथं में चित्‌ तथा आनन्द 
दोनों मिलकर परमशिव के स्वरूपाधायक होते हैँ । इसीलिए वह ^चिदानन्द' 
कहलातता है। अन्य तीनों उसकी शक्तियां ह। हमारी व्णेमात्रका इन 
शक्तियों की शाब्दिक अभिन्यज्ञना मात्र है । “अ' अनुत्तर या नित्‌-णक्ति का 
नाम, "आ" आनन्द शर्विति का, “इ' इच्छा शक्ति का, 'उ' उन्मेष शक्िततिया 
ज्ञान-शव्ति कादयोतकदै। ए,एे, ओ, तथा गी-ये चार वर्णं अस्फुट तया 
स्फुट रूप में विभक्त अवस्थापन्न क्रियाशक्ति के वाचक दँ । वर्णोमें आदिम 


वर्णं “अकार' परमशिवके प्रकाश का द्योतक टै ओर अन्तिम वणे "हृकार 
विमशं का प्रतीक है- 


अक्रारः सवंव्णग्रियः प्रकाशः परमः शिवः। 

हका रोऽन्त्यकलारूपो विमशेंः . कथितः प्रिये ॥ 
श्लोक का तात्पयं यह है कि “अ' (प्रकाशात्मक) तथा “ह' (विमर्शात्मक) 
अपने मध्यवर्ती समग्र वर्णोके योतक है। यह सव वणेमाला भगवान्‌ की 
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रश्मिया शक्तियोंके प्रतीकरहैँ। हकार प्राण-शक्ति का वाचक है। चित्‌- 

शक्ति प्राणवति के रूपम परिणत होकर फिर विलोम-क्रमसे मूल स्थान में 

लौट जात्ती है । इसमे फिर क्रिया का आविर्भाव होने पर यह्‌ अ" (या अनुत्तर) 

के साथ युक्त हो जातीदहै। इसीका नाम है-अहं जो परमात्मा के स्वभाव- 
सिद्ध प्रकाश-विमर्शात्मिकं स्वरूप का परिचायक है' 1 परमशिव की प~. 
शक्तियों का यही शास्त्रीय परिचय है। 


इश्वराद्यवाद 


त्रिकदर्णन पूर्णरूपेण अद्रंतवादी है । इसका नाम 'ईश्चराद्वयवाद' है। एक 
परमेश्वर ही केवल तततव है । अज्ञान, माया या जगत्‌ आत्मा का स्वातन्त्र्य 
मूलक अर्थात्‌ स्वेच्छापरिगृहीत रूप ट । नट के समान परमेश्वर अपनी इच्छा- 
मात्रसे नानाप्रकार की भूमिका ग्रहण करता है । वहु स्वतन्त्र है, अपने ङ्प 
कोढकनमे भीसमथंदहै भौर प्रकट करनेमें भीसमथंहै,अन्ञान उसकी स्वातन्त्य- 
णक्ति का विजम्भणमातच्र है । अद्रेतवादी होने पर भी ब्रह्मवाद ओर ईश्वराद्य- 
वादमे अन्तर दहै । जहां ब्रह्मवाद में विश्वोत्तीणं, सत्य, निर्मल, निविकार ब्रह्म 
मे कत्रत्व नहीं टै, वहाँ ईश्वराद्रयवाद में परमेश्वर में स्वातन्त्यशक्ति सम्पन्नता, 
अतएव क्त्र ता है । आत्मा ही सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुग्रह्‌ ओर विलयन 
इन पच कृत्यो का सम्पादक है, परन्तु शद्धुर मतमेंब्रह्मय इस प्रकारका स्वभाव 
वाला नहीं है । इस प्रकार दोनों दशेनों में पर्याप्त सिद्धान्तगत पाथंक्य है । 


परमेश्वर तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध किस प्रकारका है? अर्भिनवगुप्तका 
कहना है -- दपंणविम्ववत्‌ । जिस प्रकार निर्मल दपंण में प्राम, नगर, वृक्षादि 
पदाथं प्रतिविम्वित होने पर उससे अभिन्न होने पर भी दपंण मे तथा परस्पर 
भी भिन्न प्रतीत होते है; इसी प्रकार पूणं-संवित्‌-रूप परमेश्वर में प्रतिविम्बित 
यह विश्च अभिन्न होने पर भी घटपटादि रूप से भिन्न अवभासित होता है। ` 
. एक वात ध्यान देने योग्य है। लोक में प्रतिविम्बितं की सत्ता विम्ब पर 
अवलम्बित है, परन्तु त्रिकदशंन में परमेश्वर कौ स्वातन््य शक्तिके कारणः, 
बिना विम्ब के ही, जगद्रूप का प्रतिबिम्ब स्वतः उत्पन्न होता है। भतः 
अदेतभावना वास्तविक है । इस आभास या प्रतिबिम्ब के सिद्धान्त को मानने 





१. म० म० गोपीनाथ कविराज-“भारतौय संस्कृति ओर साधना 
प्रथम भाग, पर ३१७ ( पटना, १६६३ ) 
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के कारण त्रिकदणेन की दाशंनिक दृष्टि आभासवाद' के नाम से पुकारी 
जाती हैः. 1 


“आभास' का शिवशास्त्र में तात्पयं अद्र॑त वेदान्त में गृहीत अर्थं से भिन्न 
ही समञ्लना चाहिए । वेदान्त मिश्या प्रतीति के अथं में आभास' शब्द का 
संकेत मानता है । "जगत्‌ आभासमात्रहै--अभिप्राय यही टै कि जगत्‌ प्रतीति- 
मात्र है, वास्तव सत्य नहीं । परन्तु त्रिकदशेन की दुष्टिमें जगत्‌ मिथ्यान 
होकर यथार्थदटै। परमशिव दपेण के समान अपनेमं समस्त विश्व को अव- 
भासित करतादटै। परमशिव अपने स्वातन्त्य-माहात्म्य से अपने अन्तगत 
अभिन्न भाव से अवस्थित विचित्र विश्व को भिन्नवत्‌ अवभासित करताटहै। 
यह शिव के प्रकाण-विमर्णत्मा होने से स्वतः सिद्ध होता है। इस अवभासनके 
लिए उसे किसी अन्य की आवश्यकता नहीं होती । वह्‌ अपनी स्वात्तन्व्य शक्ति 


से ही यह अवभासन करता दहै। 


आभास का हेतुक्यादहै? परिपूणेकाम परमशिव जगत्‌ का आभास 
करता ही किस लिएटहै? किस अभिलाषा की पूति के लिए वह विचित्र विश्व 
का प्रकाशन करतादटै? इस प्रष्न काएक ही उत्तर दटैकि यह उसका स्वभाव 
हे । अग्नि के प्रज्वलित होने के लिए जैसे कोई कारण खोजना व्यथे दै, उसी 
प्रकार की दशा यरहांभीदहै । जलना अग्निका स्वभाव है । उसी प्रकार विश्व 
का आभासन परमशिव कास्वभाव टै । 'शिवदुष्टि' मे सोमानन्दने इस वियय 
मे एक वडी हृदयंगम कल्पना उपस्थित की टै किसी सावभौम नरेण के पंदल 
चलने कौ । सार्वभौम राजा के पास वाहनों की कमीन होने पर भी वह्‌ 
स्वतत्त्रेच्छावशात्‌ लीला कै लिए पदल चलता है । ठीक यही दशा परमशिव 
कोभीदटै। वहु ठहरा स्वतन्त्र इच्छा का स्वामी; इच्छा नटी के समान उसके 
सामने सवदा नाचा करती है । अतः इस इच्छा या लीला के वशोभूत होकर 


१. निमले मुकुटे यद्वत्‌ भान्ति भूमिजलादयः। 
अभिन्नास्तद्वदेकस्मिन्‌ चिन्नाथे विश्ववृत्तया ॥ 
- तन्त्रालोक भाव २, आ० ३।४ 


२.. यथा नृपः सवंभौमः प्रभावामोदभावितः। 

क्रीडन्‌ करोति पादाःतधर्मनि्‌ि तद्ध्मधमंतः ॥ 

तथा प्रभूः प्रमोदात्मा क्रीडत्येतं तथा तथा । 
--शिवदुष्टि, आ० १।३७-३० 


श न न के 
त 
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वह विश्व-वेचित्य का आभासन करतादै', विश्व की सुष्टि करता है भौर 
उसका तिरोधान भी करता है। फलतः परमशिव की लीला का विलासी . 
है विश्च की चृष्टि ओौर विश्व कासंहार। प्रकाशमय शिव की विमशंणशक्ति _ 
काही यह स्फुरणदहै। शेवाचायं इस तथ्य को 'स्वातन्त्यवाद नामसे 
पुकारते है । 





यह विश्च चिन्मयी शक्ति का स्फुरण है, अतः कथमपि असत्य नहो हो 
सकता । परिणामवादमें वस्तुका स्वरूप तिरोहित होकर अन्य आकार 
ग्रहण करता है। प्रकाणतनु शिवके प्रकाशके तिरोधान होने परतो यह 
जगत्‌ ही अन्धा हो जायगा । अतः न तो विवत्तेवाद हृदयंगम प्रतीत होता है 
न परिणामवाद, प्रत्युत स्वातन्त्र्यवादया आभासवादही वुद्धिगम्य होने 
से प्रामाणिक टै ।* 


छन्ती स तच्च 


तन्त्रशास्त्र के अनुस्तार तत्त्वों कौ संख्या ३६ है । स्वकीय कार्यं मे धमं- 
समुदायमें या स्वसमान गुणवाली वस्तुमें, सामान्यरूपे व्यापक पदाथं 
को "तत्त्व' कहते है" । शाक्त तथा शव उभय भागमों मे तत्त्वों कौ संख्या 
समानदहीदहै। इन्दं तीन भागोंमें विभक्त करते ह--शिवतत्व, विद्यातत्त्व 
ओौर आत्मत्व । शिवतत्तव = ( १ ) शिवतत्व ओर (२) क्ति तत्त्व । 
विद्या तत्त्व मे तीन तत्व गृहीत हैँ--( ३) सदाशिव, (४) ईश्वर ओर 
(५) शुद्ध विद्या । आत्मतत्त्व मे ३१ तत्त्व अन्तभूत दई माया, ७ कलाः 
८ विद्या, & राग, १० काल, ११ नियति, १२ पुरुष, १३ प्रकृति, १४ बुद्धिः 
१५ अहङ्कार, १९६ मन, १७-२१ श्रोत्र, त्वक्‌, चक्ष्‌, जिह्वा, घ्राण ( पच्च 
ज्ञानेन्द्रिय ), २२-२६ वाक्‌, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ( १ कर्मेन्द्रिय }., 
२७-२३१ शब्द, स्पश, रूप, रस, गन्ध ( पच विषय ), ३२-३६ आकाश, 
वायु, वल्लि, सलिल, भूमि ( पच्छ भूत ) । 


परमेश्वर के हृदय में विश्च-सृष्टि की इच्छा उत्पन्न होते ही उसके दो रूप 
हो जाते है--शिव-षूप तथा शक्ति-रूप । शिव प्रकाशरूप हैर शक्ति 





१. एष देवोऽनया देव्या नित्यं क्रीडारसोत्सुकः। 
विचित्रान्‌ सुष्टिसंहारान्‌ विधत्ते युगपद्‌ विधुः ॥ 
--बोधपंचदशिका 


५०० भारतीय दशन 


विमशंरूपिणी है । “विमशं" का अथं है-- पूणे अक्रत्रिम अहंकी स्फूति । यह 

स्फति सृष्टि कालमें विश्वाकार स्थितिमें विश्व-प्रकाश तथा संहारकालमें 

विश्वसंहरण ख्पसे होती है"‡। इसी की चित्त, च॑तन्य, स्वातन्त्य, कतुं ल, 

स्फुरता, सार, हृदय, स्पन्द भादि अनेक संज्ञायै । प्रमाकेदो रूप होते 

है अहमश तथा इदमंश । जहम ग्राहक शिव दहै तथा इदमंश ग्राह्य शक्ति 

है। विमशेके द्वारा प्रकाश का अनुभव होतार ओौर प्रकाण की स्थित्िमें 

विमशं कौ कल्पना न्याय्यदहै। जिस प्रकार दपंणके विना मूखकेरूपका 

प्रत्यक्ष नहीं होता, उसी भ्रकार विमर्णंके विना प्रकाश का स्वरूप सम्पन्न 
नहीं होता । शिव चिद्रूप है, परन्तु अचेतन है । मधु में मिठास है, परन्तु वह्‌ 

स्वय अपने मिठास का स्वाद नहींले सकता । शराव में मादकता है, परन्तु 

उसे उसका ज्ञान नहीं होता । इसी प्रकार विना शक्तिके शिव को अपने 

भ्रकाशरू्पका ज्ञान नहीं होता । शिव में चेतनता का ज्ञान शक्तिके कारणं 

होता है, णक्ति के विनाशिवशव ( मृतक ) दै" । 

पुण्यानन्द ने (कामकलाविलास' में आद्या शक्ति को “शिव-रूप-विमर्ण- 

निमेलादशं' कह कर उसके स्वरूप का सुन्दर परिचय द्विया है । जिस प्रकार 

कोई राजा निर्मल दपण मँ अपने प्रत्िविम्ब को देखकर भपनै सुन्दर मुख का 

ज्ञान प्राप्त करतादहै, उसी प्रकार णिव भी स्वाधीनभूता स्वात्मणक्ति को 
देखकर अपने परिप्रूणं अहन्तामय ओर प्रकाशमय स्वरूप को जानता है । अतः 

प्रकाश विमर्शात्मक है, अथच विमं प्रकाणात्मक है। एक की सत्ता दूसरे 
पर अवलम्बित रहती है। अतः शिवनतो शक्तिसे विरहित रह सकते हैँ 
ओर न शक्ति शिव से। शिवशक्ति के सामाज्ञस्यके विषयमे आगम का यही 
स्पष्ट कथन है 1*¬ 

शिव तथा शक्ति की अभेद कल्पना यहां मान्य है। इन दोनों का अभेद 

उसी . भाति बनता है जिस भांति चन्द्रमा तथा चन्द्रिका का नित्य योग। 
चन्द्रमा न तो अपनी चांदनी को छोडकर एक क्षण टिक सकतादहैमौरन 
चादनी चन्धमाके बिना रह सकतीदहै। दोनों अद्रेत रूपमे सदा एक संग 
रहते है । शिव तथा शक्ति का भी यही नियम है। तन्त्रो का यह सिद्धान्त 
सोमानन्द को अक्षरशः पूणंतया मान्य है । आचायं सोमानन्द का कथन है किं 
शक्ति से सम्पन्न शिव ही अपनी इच्छासे पदार्थोँका निर्माण करताहै। 
शक्ति तथा शिव मे भेदः की कल्पना कथमपि नहीं की जा सकती < । विमशं 
के ही दूसरे नाम स्फुरता, स्पन्द, महासत्ता, परा वाक्‌ आदिरहै। 


शेव-शाक्त तन्त्र ५०१ 
परम तच का स्वरूप 


चित्‌ अथवा परासंवित्‌ नामसे परम तत्व व्यवहृत होता है। “चित्‌! 
की कल्पना वड़ी विलक्षण है । यह्‌ निरपेक्ष सत्तादैजो किसी प्रमेय के ज्ञान 
पर कभी आधित नहीं रहती । यह परिवर्तनणील अनुभूति का अपरिवतनशील 
तत्तव है । शेवागम इस परमतत्त्व को प्रकाण-विमर्शत्मिक वतलाता है । प्रकाश 
का अथे आलोक है । जैसे आलोक प्रत्येक वस्तु को प्रकाशित कर दुष्टिगोचर 
बनाता है, वसे ही उस तततव की स्थिति रहने पर ही अन्य समस्त वस्तुयं 
प्रकाशित होती दैँ। कठोपनिषद्‌ के शब्दों मे-तमेव भान्तमनुभाति सवम्‌ । 
तस्य भासा सवंमिदं विभाति--उस परमतत्तन के प्रकाशित होने के वाद सव 
प्रकाशित होता है ओर उसी के प्रकाशसे यह्‌ सव प्रकाशित होता है । इतना 
तो वेदान्त को भी अभीष्टहै, परन्तु शेवागम प्रकाणके साथ विमणेकोभी 
उसका स्वभाव मानतादहै। 'विमणं' तन्त्र का पारिभाषिक शब्ददै। इसका 
अर्थं है- पूर्णं अहं की प्रतीति । “मै स्वयं पूणं हूं, “स्वतन्व हँ,“ "कर्तुम- 
कर्तुम्‌ अन्यथाकतुं समर्थं हूं -" इसकी प्रतीति ही विमशेपद वाच्य है। प्रकाश 
तथा विमं के सामरस्य होने परही परमशिव का स्वरूप उल्लसित होता है। 
मधुमे माधुयं का निवास दहै, परन्तु उसे इसका ज्ञान होता नहीं । होगा किसी 
आस्वादक की अन्तःस्थित शक्तिके द्वाराही। इसी प्रकार विर्मात्मिकता शक्ति 
केद्वारा ही शिव को अपने शिवततत्व का, अपने प्रकाश का, अपने पूणे अहं 
भाव का परिचय मिलतादहै। क्षेमराज ने अपनी "परा प्रवेशिका" ( पृ०२) 
मे इसे ““अकरत्रिमाहम्‌ इति विस्फुरणम्‌' बतलाया । यहदै स्वाभाविक 
अहंभाव की विस्पफूति । यदि परमशिव केवल प्रकाश होता, तो वह एेश्वयंहीनं 
मौर जड ही होता (यदि नि्विमशेः स्यात्‌ अनीश्वरो जडश्च प्रसज्येत-परा- 
प्रवेशिका )। शेवागममें शिव ईश्वर रहै तथा चेतन दै, फलतः वह केवल 
प्रकाणात्मान होकर प्रकाश-विमर्शत्मिक है। विमशं काही अपरनाम स्यातन्त्य 
शक्ति टै--शिव की निरपेअ पूणंतम शक्ति, जिसके द्वारा वह विश्व के सजनः 
पोषण तथा संहार का कायं सम्पन्न करता है। चिति प्रत्यवमशं स्वरूप है; 
वही परा वाक्‌ है । परमेष्ठी का स्वातन्त्र्य ही उसका मुख्य देष्वयं-भाव है ।" 





१. चितिः प्रत्यवमर्शात्मा परा वाक्‌ स्वरसोदिता। 
स्वातन्व्यमेतन्मुख्यं तत्‌ टेश्वथं परमेष्ठिनः ॥ 
--प्रत्यमिज्ञाविमशिणी १।२०४ 


५०२ भारतीय दशन 


् 9 ॥ 
प्रत्यवमश रूप ही स्वातन्त्यशक्तिटै परमशिव की। इस विमशं की भिन्न-भिन्न 
सज्ञायं है-पराशक्ति, परावाक्‌, स्वातन्त्र, ेश्वयं, स्फुरत्ता, सार, हृदय, 
स्पन्द ( पराप्रवेशिका ) । 


इसी शिवशक्ति के आन्तर निमेष को (३) सदाशिव तथा वाह्य उन्मेष 
को (४) ईष्वर कहते है" । सदाशिव अचलरूप परमेश्वर में किञ्चित्‌ चलना- 
त्मक्प स्फुरण होतादहै। प्रमाका अहमंश इदमश को आच्छादित कर 
विद्यमान रहता है । अतः जगत्‌ का अव्यक्त रूप से भान होता है" । 


विकासोन्मृख ज्ञान की तीसरी अवस्था को (४) ईश्वर तत्त्व कहते है, जो 
सदाशिव का वाह्यरूप है। यहाँ (अह्‌ इद ( जगत्‌ ) का स्पष्ट, किन्तुएक 
आत्मा के अंशरूप में; आत्मा के अभिन्न रूपमे, अनुभव करता दहै) पिष्ठले 
विमशं मे “अह्‌ की प्रधानता थी; इस विमणं में "इदं" की प्रधानता रहती है। 
पचमतत्तव को ( ५) विद्या, सद्विद्या या शुद्धविद्या कहते हैँ। ज्ञान की इस 
दशा में अहं तथा “इद! का पूणं सामानाधिकरण्य रहता है, अर्थात्‌ दोनों की 
समानरूपेण स्थिति रहती है“ । इस दशामें शिव समस्त जगत्‌ को अपना 
विभव समश्चने लगता हैँ । सारांश यह टै कि परा संवित्‌ का शिव शवत्यात्मकल्प 
सर्गात्मिक होता दै । शिवतत्व में अर्हं" विमशं होता है, सदाशिवतत्तव में अह्‌- 
मिद" विमशं भौर ईश्चरततर्व में इदमिदं" वियणं होता है। इनमें से प्रत्येक स्थल 
मे प्रथम पद की प्रधानता रहती है । "सद्विद्या" में "अह" भौर “इदं' दोनों की 
समभावेन प्रधानता रहती है । 


अव (६) माया-शक्ति का कायं आरम्भ होता दै, जो "अहं ओर “इदं 

को पृथक्‌ पृथक्‌ कर देती है” । अहमंश हो जाता है पुरुष ओौर इदमंण प्रकृति 
परन्तु शिव को पुरुषरूप में आने के लिए माया पाँच उपाधियों- कला, विचा 
राग, काल, नियति- की सृष्टि करती है, जिनका पारिभाषिक नाम "कञ्चुक" 
( शक्ति को परिच्छिन्न बनानेवाला आवरण ) है। जीव की सर्वकतुंत्वशक्ति 

को सकुचित करनेवाला तत्व “कला' है जिसके कारण जीव किञ्ित्‌-कतृ त्व- 
शक्तियुक्त बन जातादहै। “सवंज्ञता' का संकोच करनेवाला तत्त्व "विद्या 
कहलाता है, जिसके कारण जीव कि चिञ्ज्ञ होता है । नित्यतृसित्व गुण के संकोच - 
का कर्ता “रागः तत्त्व कहलाता है जिससे जीव विषय से अनुराग करने लगता 





१. वस्तुतस्तु पूनरप्यहं भ्रत्यवमशत्मा स्वतन्त्यशक्तिरेवास्यास्तीति + 
तन्त्रालोक टीका १।१००८ ¦ 


शोव-शाक्त तन्त्र ५० 


है । नित्यत्व को संकुचित करनेवाला तत्त्व काल' है, जिसके कारण 
देहादिकों से सम्बद्ध होकर जीव अपने को अनित्य मानने लगतादहै। जीव 
की स्वातन्व्यणक्ति का तिरस्कार करनेवाला तत्व "नियति" (नियमन-हेतु) 
कह्लाता है, जि्षके कारण वह्‌ नियमित कार्योँके करने में प्रवृत्त होता है। 
इन्हीं पाचों कला, विद्या, राग, काल तथा नियति को जीवस्वरूप के आवरण 
करने के कारण 'कञ्चृकः कहते दँ । इस मायाजनित कञ्चुकोंके द्वारा 
आवरृतशक्ति जीव "पुरुष" पदवाच्य है। त्रिगुणमय महत्‌-तत्तव से लेकर 
पृथ्वीपययंन्त तत्त्वों का मूल कारण "प्रकृति है । प्रकृति से महदादि पृथ्वीपर्यत 


तत्व सांख्यरीतिसे उत्पन्न होते दहै। षट्त्रिंशत्‌ तत्त्वोंका यही सामान्यः 
परिचय दहै । 
साधनसमागं 
त्रिक का सावनमागं अपनी विशिष्टता धारण क्यिहुएदहैँ। यहन 
तो जुप्क ज्ञान काही पक्षपाती है, ओर न शुष्क भक्ति का । इसमें ज्ञान ओौर 
भक्ति दोनों का सामज्ञस्यदै। शंकराचार्य के अद्रतवादमें चरमावस्थामें 
भक्ति का स्थान नहीं है । भक्ति द्रेतवाद पर प्रतिष्ठित है, परन्तु यह साधनरूप 
अज्ञानम्‌लक भक्तिटै। अद्वैत ज्ञान के उदय होने पर जिस साध्यरूपा भक्ति 
का आविर्भाव होता है वह वस्तुतः नित्य है । साधारणतया जिसे मोक्ष कहते 
है वह वस्तुतः इस नित्यसिद्ध ज्ञान भक्ति का ही आवरणभंगजनित समुन्भेष- 
मात्रदै। त्रिकदशंनमें इसी को 'चिदानन्दलाभः' कहते हँ। इस प्रसङ्खमें 
प्रत्यभिज्ञा" की कल्पना को भली-भांति समञ्ञ लेना चाहिये, जिसके कारण 
यह दशन "प्रत्यभिज्ञा दशेन' के नामसे प्रसिद्ध है। शभ्रत्यर्भिज्ञा शब्द का अथं 
है- ज्ञात वस्तु को फिरसे जानना या पहचानना । प्रत्यभिज्ञा को उपयोगिता 
दिखलाते समय उत्पलाचायं ने कामिनी का वडा सुन्दर उदाहरण दिखलाया 
है । जिस प्रकार कोई सुन्दरी मदनलेख या दूतीप्रेरणा आदि अनेक उपायों केः 
द्वारा आये हृए गौर समीप मे खड़े होनेवाले मनोवा ज्छित प्रियतम को पाकर 
भी आनन्दित नहीं होती, परन्तु दूती के वचनसे या उसके लक्षणों केः 
अभिज्ञान से प्रियतम को पहचान कर पूणता प्राप्त करती है भौर अनिवचनीय 
आनन्द से उल्लसित हो उठती दै, उसी प्रकार आणव, शाक्त, शाम्भवादि 
उपायों के द्वारा आत्मचेतन्य के स्फुरण होने पर भी साधक अहं महेश्वर 
यह्‌ ज्ञान तभी प्राप्त करता है, जव गुरु के उपदेश से शिव के गुणोंके ज्ञान से 
वह उन्हे पहचान लेता है । अतः ्रत्यभिज्ञा" वास्तव मोक्ष--शिवत्वलाभ-- 
में प्रधान साधन? है।) 


०४ भारतीय दशंन 


ब्रह्मवाद ओर देशराद्वयवाद मे भेद 


आचायं शंकर केद्वारा प्रचारित अद्रेतवाद तथा अभिनवगुप्त आदि के 
द्वारा व्याख्यात ईश्चराद्वयवाद ठीक एकी प्रकारके नहीं हैँ । अद्रेत वेदान्त 
मेमायाकीजो मीमांसा की गई टै, उससे प्रत्यभिज्ञा को सन्तोष नहीं होता। 
अज्ञान की प्रवृत्ति कर्हांसे ओर क्यों होती है ? इसका कोई उत्तर नहीं। इस 
अज्ञान का प्रथम आविर्भाव दही क्यों कर होता दै, जिसके वणमे होकर ब्रह्य 
जीव ख्पमे आविभृत होता है, अथवा अधीश्वर होकर ईश्वर वनता? इस 
भष्न का ठीक उत्तर वेदान्त नहीं देता, पर प्रत्यभिज्ञा दणनदेतादै 
ईश्व रादयवाद में भी भज्ञानहै गौर माया दै, किन्तु इसकी प्रवृत्ति आकस्मिक 
नहीं है; वह्‌ आत्मा का स्वातन्त्यमूलक, अपनी इच्छासे परिगृहीत, ख्पदटे। 
जिन्न प्रकार नट जानवृक्षकर नाना प्रकार का अभिनय करता, ठीक उत्ती 
तरह परमेश्वर भौ अपनी इच्छासे नानाप्रकार की भूमिका ग्रहण करता 
है । वह्‌ स्वतन्त्र है-अपने स्वरूप को ढकन मने भी समथंदहै ओर प्रकट करने 
मे भी समथं है, परन्तु जव वह अपनेसखूपको ठकलेतादटै, तव भी उसका 
आवरणहीन रूप उसी प्रकार अच्युत रूपसे विद्यमान रहता है- ठीक सूयं के 
समान । सूयं अपने ही द्वारा उत्पादित मेधोंके हारा अपने को ढक लेत्ताहै 
ओौरदढकनेके समय भी वह॒ अनाच्छादित ही रहता टै, अन्यथा मेधोंको 
प्रकाशित कौन करता? ठीक यही दशा परमेश्वरकीभीटै। अज्ञान या 
माया उनकी स्वतन्त्य-शक्ति का विजुम्भणमात्रहे। संसार की सृष्टि करने 
मे लीलापरायण भगव्रान्‌ की लीला ही मूख्य कारण । ईश्वरवादी कहते हं 
कि वह्‌ स्वातन्त्यरूप तथा कत्र त्वरूप है; ब्रह्मवादी कहते हँ वह शुद्ध साक्षी 
है, अर्थात्‌ अधिष्ठान चेतन्यात्मक है । यही दोनों का अन्तर टै । शाकरवेदान्त 
मे आत्मा विश्वोत्तीणं, सच्चिदानन्द, एक, सत्य, अनन्त, सृष्टिस्थिति-लय का 
कारण, भाव-अभाव-विहीन दहै, उसमें कतूत्व नहीं है; परन्तु आगमानुसारी 
अद्र तवाद में यह कमी नहीं है; ज्ञान भौर क्रिया उसके लिये एक-समान रहै, 
उसकी क्रिया दही ज्ञान है, कत्र त्वभाव होने के कारण उसकाज्ञान ही क्रिया 
है। इस प्रकार इच्छा आदि शक्तित्रय से युक्त परमेश्वर स्वातन्तरमय है^~ । 
आत्मा-आगम-सम्मत आत्मा सदा पञ्चकृत्यकारी है । इन पच्चकृत्यों के 
नाम है- सृष्टि, स्थिति, संहार, अनुग्रह भौर विलय । परन्तु शांकर मतमें 
आत्मा का यही स्वभाव नहीं है। इस तरह ब्रह्मवाद मे आत्मा का स्वस्पफुरण 
उतना नहीं है, जितना आगमो में । अतः वह सत्य होते हए असत्कल्प है । 


शेव-शाक्त तन्त्र ५०१५ 


अद्धेतवाद मानने पर कुर देताभास सा वना हु है; मागम की मीमांसा पर 
विचार करने से यही प्रतीति होता है 1 


इस अद्वयवाद की यह्‌ महती विशेषता है कि यह नतो शुद्ध.ज्ञानमागं है, 

न ज्ञानविहीन भक्तिमागं है, प्रत्युत यहाँ ज्ञान ओर भक्ति का मंजुल सामज्ञस्य 

है । शांकर अद्रत की चरमावस्यामें भक्तिका स्थान 

ज्ञान ओर भक्तिका नहींहै। शंकर के मत में भक्ति द्रौतमूलक होती है । 

सामजञ्जस्य अतः ज्ञान के उदय होने पर उसकी स्थिति नहीं 

होती है । यह मत टीक दहै, क्योंकि यह भक्ति साधन- 

रूपा अज्ञानमूुलक होती है, परन्तु जो अद्रेत भक्तिरूप पदाथ है, वह नित्य सिद्ध 

दै । उसकी सत्ता का पता शास्त्र के वचन तथा महात्माओं के अनुभव से चलता 

टै । जिसे हम मोक्ष कहते हैँ बहु वस्तुतः नित्य सिद्ध ज्ञानभक्ति का ही आवरण- 

भंग से उत्पन्न, उन्मेष-मात्र है । त्रिकदशेन मे इसी को “चिदानन्द-लाभः' कहते 

दै । अद्रत ज्ञान होने पर जो भक्ति उदित होती दै वह्‌ निर्व्याज अहतुकी भक्ति 
वास्तविक भक्ति रह” । 


ज्ञान होने के पहले द्र त मोह उत्पन्न करता है, परन्तु ज्ञान होने पर भी उस 
दवत की कल्पना भक्ति के लिए अपनी बुद्धिके द्वारा की जाती है। यह कल्पित 
त अदद्रतसते भी सुन्दर है। सामज्ञस्य हो जाने पर वह द्रत अमत के समान 
आनन्ददायक होता है । जीवात्मा भौर परमात्मा का यह्‌ मधुर मिलन दम्पती 
मिलने के समान होता है। लौकिक जगत्‌ में स्त्री पुरुष का संयोग उस अलौकिक 
दशा का यत्‌किञ्जित परिचायक होता है। यही सामरस्यः तन्त्र का सवेस्व है। 
अद्र त वेदान्त में केवल ज्ञान को ही युक्ति का साधन वतलाया गया है। आत्मा 
के स्वरूपभेद होने के कारण ही यह्‌ साधन-भेद दृष्टिगोचर होता है । इस प्रकार 
दाशंनिक जगत्‌ में त्रिक-दशंन की विशिष्टता नितान्त स्पष्ट हे । 


बन्धन ओर मोक्ष 


त्रिक दशेन के अनुसार वन्धन का कारण अज्ञान है। अज्ञान से यहां 
पात्पयं ज्ञान के अभावसे न होकर उस परिमित ज्ञान से है जो जगत्‌ के जीवों 
मे पायाजातादटै। इस अज्ञानकी ही यहां पारिभाषिकी संज्ञा मल है। 
मल तीन प्रकार का होता है--आणव मल, मायीय मल तथा कामण मल । 
अएणव मल से तात्पयं अणुत्व से है अर्थात्‌ जिसके द्वारा विभु शिव अपनी 
स्वातन्त्रशक्ति से संकुचित होकर अपने को “अणु समञ्लने लगता है वही होता 


५०६ भारतीय दर्शन 


है आणवमल । यह शिव की स्वात्मप्रच्छादन की इच्छारूप क्रिया है । वस्तुतः 
शिव स्वतन्त्र, चिद्रूप, स्वभाव से प्रकाशात्मा तथा एक होता है, परन्तु वही 
स्वरूप के प्रच्छादन-रूपी अपनी क्रिया के योगसे अणुहोतादहै ओर अनेक 
रूप घारण करता है । अभिनवगुप्त का यह कथन इस तथ्य का प्रमाण है-- 


देवः स्वतन्त्रश्िद्रूपः प्रकाशात्मा स्वभावतः । 
रूप-प्रच्छादन-क्रोडा-योगादणुरनेककः ॥ 
( तन्त्रालोक भाग ८, १३।१०३ ) 


मायीय मल का अथंदहै भिन्न-वेद्य प्रथा अथवा भेदवुद्धि। साधक जव 
अपने को संकुचित प्रमाता समज्षता हज चिन्मय वेद्यो को अपनेसे सववा 
भिन्न अर्थात्‌ अचिन्मय वेद्य समञ्लने लगता है, तव यह भेद-बुद्धि म।(यीय मल 
के नामसे प्रख्यात होतीदहै। शास्त्रम शुभाशुभ वासना! को कामण मल 
को संज्ञा दी जाती हैँ । मायीय मल के द्वारा पुरुष-संज्ञक मितात्मा जव किन्हीं 
वेद्यो को शुभ समञ्ञ कर उनके सम्पादन कीओर अग्रसर होता ओर किन्हीं 
वेद्यो को अशुभ मान कर उनसे वह हट जाता दहै, तव इस शुभाशुभ-विकल्प 
को काममल के नाम से अभिहित करते रहँ । फलतः इन मलों का प्रकाशन 
भी शिव की स्वातन्त्र शक्तिसे होता है। अज्ञानरूपी मलतो एक ही प्रकार 
का है--अपरने चित्‌ स्वरूप को न जानना, परन्तु तारतम्यसे वही त्रिविध 
रूपो मे विलसित होता है। 


यह तो हुआ बन्धन का रूप । इस बन्धन का अपहरण करनेवाली विद्या 
मुक्ति कही जाती है जिसका स्वभावहीदहै सम्यक्‌ ज्ञान, शिवत्व का पूणे 
ज्ञान अथवा शिव की स्वातन्त्य शक्ति का पूर्णं परिज्ञान । इसलिए अभिनवगुप्त 
का कथन है-- 


मोक्षो हि नाम नैवान्यः स्वरूपप्रथनं हि सः । 


अर्थात्‌ स्वरूप-प्रथम ही मोक्ष कहलाता है । “स्वरूप-प्रथम' का अथं है 
करि शिव के यथार्थं रूप, स्वातन्व शक्ति से सम्पन्न रूप की प्रतीति । सम्यक्‌ 
ज्ञान की प्रकाशिका विद्या ही साक्षात्‌ विमोचिका होती है ( “सम्यग्‌ ज्ञान 
स्वभावा हि विद्या साक्षाद्‌ विमोचिका'--तन्त्रालोक ) । इस स्वरूप-प्रथम 
की दशा मेँ प्रमाता अपने को शरीर, मन, बुद्धि, प्राण से उत्तीणं शुद्ध प्रकाश 
विमशंरूप संवित्‌ अनुभव करता है । उसे शुद्ध “अहं' की पूणं अनुभूति होती 


शे व-शाक्त तन्त्र ५०७ 


है जिसमे "इदन्ता' का लेश भी नहीं रहता । इसीलिए परमा्थसार' का यह 
मामिक कथनटैकिमोक्षका न कोई धामटहै ओौरन कहीं अन्यत्र गमन 
होता है, प्रत्युत अज्ञान-ग्रन्थि का भेदन तथा स्वशक्तिका प्रकाशन ही मोक्ष 
कहलाता है- 


मोक्षस्य नैव किचिद्‌ वामास्तिन चापि गमनमन्यत्र। 
अज्ञान - ग्रन्थि - भिदा स्वशक्त्यभिन्यक्तता मोक्षः ॥ 
( कारिका ६०) 


शित्रके शिवत्व की सावनाके लिए कोई उपाय नहीं होता, क्योकि 
उपायतो माया-जगत्‌ से सम्बद्ध होने के कारण उसके प्रकाशद्वारादही तो 
प्रकाशित होते हँ । फलतः ये शिव के प्रकाश को प्रकाशित ही क्यों कर सकते 
2 सूर्यं का प्रकाशक्या घटके द्वारा कभी सम्भव होतादहै? सूयंलोकसे 
प्रकाणित्त होनेवाला घट क्या कभी सूयं को प्रकाशित कर सकतादहै? नही 
कभी नहीं । तव मोक्षके उपाय हैँहीक्या? ये हैँ मल-ग्रक्षालन के वस्तुतः 
उपाय, जो व्यवहार में मुक्ति के उपाय माने जाते ह । इस प्रसंगमें त्रिकशास्तर 
समावेश तत्व का प्रकाशन करता टै। 'समावेश' से तात्पयं है परिमित का 
परमोच्च में, लघु का परम महान्‌ मे, इवो देना 1 {समावेशक्रम' आभास-क्रम 
मे सर्वथा विपरीत होतादहै। यह्‌ सवथा उचितहीहै। “आभास' का अथं 
है अन्तः रहनेवाली वस्तु का बहिःस्फुरण । जभास्त का क्रम है-- आनन्द, इच्छा, 
ज्ञान तथा क्रिया-शक्ति का इसी क्रम से उन्मीलन। समावेश का क्रम ठीक 
इससे विपरीत होता है- 


(तै 


( १ ) क्रियोपाय = आणवोपाय; ( २.) ज्ञानोपाय = शाक्तोपाय; (३) 
इच्छोपाय = शाम्भवोपाय तथा ( ४ ) आनन्दोपाय = अनुपाय । 


¶ सर ं 
आणवोपाय में साधक प्राण व्यापार, रूप आदि बाह्य वस्तुं के ऊपर 
अपने आपकी भावना करतादटै। इस भावनाके दृढ होने पर वहु समस्त 
विश्च मे शक्ति के प्रसार तथा ग्यापन का पूणे ज्ञान कर लेताहै। इस उपायम 





१. उच्चा र-करण-ध्या न-वर्णं -स्थान“प्रकल्पनेः । 
यो भवेत्‌ स समावेशः सम्यग्‌ आणव उक्यते ॥ 
। --मालिनी-विजयोत्तर तन्त्र २।२१ 
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मन्त्रके जपद्वारा मोक्ष की सिद्धि की जाती है। ये उपाय ध्यानादि मानस 
क्रियाके द्वारा साध्य होते हैँ । अत एव इन्हें 'क्रियोपाय' के नामसे पुकारते 
है । इससे ऊंचा शाक्तोपाय' होता है । इसमें साधक बाह्य वस्तु ध्यानमें 
पराङ्मुख होकर अपने आप में शिवत्व की भावना करतादटै। भमैँही सवक 
हं -शिवत्व-भावना की यही परिनिष्ठा इस उपायमें होती दै । फलतः द्रैतज्ञान 
का तिरस्कार कर पूणं अद्रेतज्ञान पर पहुंच जाना, इस प्रकारके ध्यान की 
प्रधानता से यहु उपाय मण्डित रहता दै । अद्रतज्ञान की पूर्णताके कारणदही 
यह्‌ ज्ञानोपाय के नामसे विख्यात ह । इस उपाय से ऊध्वं उपाय इच्छापाय 
( शाम्भवोपाय ) कहल।ता है । इस समावेण में अविकल्प स्वल्प का परिगीलन 
ही प्रधान होता दैः। इसमे इच्छाशक्तिके द्वारा ही साधक शिवत्व की 
उपलन्धि करता हे । फलतः यहां इच्छा ही उपायै । जसे मणिका पारखी 
जौहरी मणिया सुवणं को देखकर उसे तुरन्त पहिचानलेता दहै, उसी प्रकार 
साधक अपनी इच्छासे शिवत्व को पहचान कर तद्रूप वन जाता है। 
शाम्भव उपाय ही अन्तिमि उपाय दहै । “अनुपाय तो वस्तुतः णाम्भवोपाय की 
ही पराकाष्ठा हैः । इसमें भावना कौ आवश्यकता नहीं होती, प्रत्युत गुर का 
एक शब्द ही प्रत्यभिजाके लिए वंसेही प्यप्ठिहोतादै जैसे तत्वमसि 
महावाक्य के श्रवणमात्र से अपरोक्षानुभूति हो जाती है, उसके लिए किसी 
अन्य साधन कौ आवश्यकता नहीं होती । अनुपाय की भी ठीक यही दशादहे। 


( ६ ) करमदरन 


प्रत्यभिज्ञा तथा कुछ दशेन से पथक्‌ काण्मीरमें यह अद्रंतवादी सम्ध्रदाय 
उपलब्ध होता है । इसकी पृथक्‌ स्थिति का प्रमाण स्वयं अभिनवगुप्ताचायं ने 
अपने ग्रन्थो मेंदियादहै। यह्‌ एक बडे महत्व का विषयदैकि इन्होंने इन 
तीनों अद्ध तवादी सम्प्रदायो पर स्वतन्त्र ग्रन्थोंकी रचना की ओौर विशेष 


१. सर्वाहभावभा वनात्मकशुद्धविकल्पावमशंरूपः शाक्तः विज्ञान - भे रव- 
विवुति, पृष्ठ १६ । | 

२. अविकल्पस्वरूपपरिशीलनात्मा शाम्भवावेशः । वही 

३. साक्षादुपायेन इति शाम्भवेन । तदेव हि अग्यवहितं परज्ञानावातौ 
निमित्तप्‌। स एव परां काष्ठां प्राप्तश्चानुपाय इति कथ्यते तन्त्रालोक- 
टीका भाग १, १८२ प९। 


शंव-शाक्त तन्त्र ५०६ 


कर "तन्त्रालोकः मे इन्होने इन तीनों के सिद्धान्तो का समावेश तथा विवरणं 
स्थान-स्थान पर विभिन्न आ्िकों में विस्तार से दिया। 

इन दशंन के अनेकं अभिधान उपलब्ध होते हँ जिनमे मख्य है-- 

(१) क्रम, (२) कालीनय, (३) देवीनय, (४) गौत्तराम्नाय । इन 
अभिधानोंके दहेतु का संकेत शास्त्रों में उपलव्धटहै। (१) इस दशंन के 
अनुसार निविकल्प रूप परतत्त्वके ज्ञानरूपी मुक्तिका उपाय “विकल्प 
संस्कार दै ओर यह क्रमशः ही उत्पन्न होता दहै, सहसा नहीं । इसीलिए 
इसकी "क्रमः संज्ञा नितान्त सार्थक टै। (२) कालीनय-क्रमदशेन के 
अनुसार परमतत्त्व कौ संज्ञा काली है जिसकी उपासना पर यहां विशेष बल 
दिया गयादै। काली क्षेप, ज्ञान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद नामक पच 
कृत्यो का सम्पादन करती ठै । यह्‌ काली भगवान्‌ शिव की देवी मानी जाती 
है। इसलिए इस दर्शन का (३) देवीनय नाम भी सांक वनता है। 
पच्छववत्र शिव के उत्तर मुख से उत्पन्न होने क हेतु यहं ( ४ ) ओौत्तराम्नाय 
कहलाता हैँ । दक्षिणसे विरोधी होने से उत्तर मूख वाममुख होता है। 
इसलिए क्रम-प्रदशित मागं वाभमागे नाम्ना अभिहित होता है। जयरथ कीं 
मीमांसा के अनुसार काष्मीर “उत्तरपीठः के नाम से तन्त्रं मे अभिहित किया 
गया है। अतः वहाँ प्रचलित होने के कारण भी इसकी “ओौत्तराम्नाय' संज्ञा 
सवथा सा्थेक है । 

साहित्य 

क्रमदशेन का साहित्य विस्तृत था, परन्तु यह अधिकांशतः विस्मृत हो 
गया है । उद्धरणोंसे ही इसका यत्‌ किञ्चित्‌ परिचय प्राप्त होता है । अभिनव- 
गुप्त ने अपने तन्त्रालोक में, विशेषतः चतुथं भद्जिक मे, कुल तथा त्रिक दशन 
के समकक्ष सम्प्रदायके रूपमे ्रमदशंन का विशद विवरण दिया है जिसकी 
टीका में जयरथने भी अतीव उपयोगी सामग्री प्रस्तुत को है । इसके अतिरिक्त 
उन्होने कऋमस्तोत्र नाम से एक स्वतन्व प्रमेयबहुल स्तोत्र का निर्माण किया 
अओैर क्रमकेलि नाम से किसी अन्ञातनामा प्राचीन आचायं-रचित क्रमस्तोत्र 
की टीका भी लिखी ! क्रमस्तोत्र मे अभिनव ने अनाख्य चक्र मे उपास्य द्वादश 
देवियों का वणन दिया है । 'महाथंमज्ञरी' मे उपलब्ध निदश से पता चलता 
है कि अभिनव के पदुशिष्य क्षेमराज ने इस पर टीका भी लिखी थी । फलतः 
वे भी अपने आदरणीय गुर के समान ही क्रमदशेन ने भी ममेज्ञ आचायं प्रतीत 
होते है । चोलदेशीय तान्त्रिक विद्वान्‌ गोरक्ष ( अपर नाम महेश्वरानन्द ) 
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की "महाथं मज्ञरी' ( "परिमल व्याख्या से समन्वित ) क्रमदर्णन का वहुमूल्य 
ग्रन्थ है । ये अभिनवगुप्त के अनुयायी ये ( समय १२वीं शती ) । क्रमद्णेन के 
सिद्धान्तो के ज्ञान के लिए महाथमज्ञरी महतत्वशील निमित है। 

इन उपलन्ध ग्रन्थों में प्राचीन क्रममार्गीयि ग्रन्थो के नाम वहुशः उपलन्ध 
होते है । इनके नाम है--क्रमसद्‌भाव, क्रमसिद्धि, ब्रह्मयामल । प्राचीन 
आचार्यो जैसे शिवानन्दनाथ, एरक, ह्वस्वनाथ, सोमराज के मतों का उल्लेख 
भी मिलता है। क्रमसूत्र, प्चशत्तिक, महानयप्रकाश आदि भी इस दर्शन के 
बहुचचित ग्रन्थ ्ह। फलतः यह दशेन की ग्रन्थ-सम्पत्ति कभी विशाल रही, 
परन्तु आज इसका स्वत्पदही भाग अवशिष्ट दहै ओौर प्राचीन ग्रन्थ तो उद्धरण 
से ही जाने जाते हे । 


सिद्धान्त 


कमदशेन के सिद्धान्त प्क के रूपमे उपलब्ध है-्पाच प्रकारसे 
विभक्त । फलतः मुख्य पचक तो वही दै जिन र्पांच रूपों में परमेश्वर अपने 
आपको स्फुरित करतादहै । स्फुरण केये आधार पवाह्‌' नाम्ना प्रद्यातद्ै 
जिसके अन्तगंत व्योमवामेश्वरी, लेचरी, दिक्चरी, गोचरी तथा भूचरी 
सम्मिलित र्है। परमेश्वर कीं कायं-णक्तियां भी पाँच प्रकार की मानी गई 
है- सृष्टि, स्थिति, संहार, अनाख्य ( अवर्णनीय ) तथा भासा (स्वातन्त्य) । 
वाक्‌ क प्रकार वयाकरण भतरुहरिने केवल तीन, त्रिकमतानुयायी सोमानन्द 
ने चार ओर क्रमदशंन ने उसमें एक प्रकार को जोड़ कर पाच मानादै- 
परा, सूक्ष्मा, पश्यन्ती, मध्यमा तथा वंखरी। इसी प्रकार ध्यान के लिए 
निदिष्ट पचक के नाम हैँ श्रीपीठ, प्चवाह्‌, नेत्रत्रय, वृन्दचक्र तया गुर 
पक्ति । परमेश्वर को स्वीय शक्यां भी पाच ही है--चित्‌, आनन्द, इच्छा, 
ज्ञान ओर क्रिया। इन विभिन्न पवको की कल्पना कादहेतु यह कि क्रम- 
दशेन के अनुसार मूल तत्त्व, जो काली नाम से अभिहित किया जाता दहै, पच 
कृत्यो का सम्पादन करता है जिनके नाम रहै-क्षेष, ज्ञान, प्रसंख्यान, गति 
तथा नाद। ऊपर जिन पचकोंका नाम निदिष्ट किया गयाहैवे इन्हीं पंच 
कृत्यो के साथ मूलतः सम्बन्ध धारण करतेर्है। अतः पचकों की कल्पना 


सहेतुक है, निहंतुक नहीं । 








ज ज । ज = आ जा ज ॐ क ऋ 


१, द्रष्टव्य डा० कान्तिचन््र पाण्डेय--अभिनवगुप्त (द्वितीय सं° चौखम्भा, 
काशी, १६६३ ) पृष्ठ ४६७- ४८१ । 
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परत्व 
( 


परतत्त्व को क्रमदशेन कालीः नाम से अनिहित करता दहै, जैषे कौल 
दर्शन उसे कूल' संज्ञासे पुकारता टै। क्रमदर्शन शक्तिके परमैश्वयं का दयोतक 
णाक्त दशन है । फलतः इसे "कालीमत' या “कालीदशंन' के नम से पुकारना 
अनुचित नहीं है। कौल दशन से शक्ति की परसत्ता मानने के कारण यह्‌ साम्य 
रखता है, जदा परतत्त त्रिपुरा" नाम्ना प्रख्यात है। फलतः कौलदशेन का 
अपर नाम त्रिपुरा दशनदहै। क्रम तथ। कुल-दोनों ही विचारधारा अद्वैत 
णाक्त मतानुयायिनी हैँ । परन्तु दोनों के सिद्धान्तो में अनेक दृष्टिसे भेद तथा 
पाथक्य हे । 

क्रम-दणन परतत्त्व को 'काली' संज्ञा द्वारा अभिदहितदैकरताहै। “काली 
णब्द की व्युत्पत्ति से उसके स्वरूप का परिचय प्राप्त होता है। काली शब्द 
कल्‌ धातु से अकतंरि च कारके संज्ञायाम्‌' (३।३।१६) पाणिनीय सूव्रानुसार 
चन्‌ प्रत्यय करने पर स्त्रीत्व की विवक्षा में डीप्‌ प्रत्यय से सिद्ध होता दै। 
व्याकरण के अनुसार वह्भुथेक कामधेनु के समान सकलाथं-प्रवोधक कल्‌ धातु 
के (कलयति: कामधेनुः ) चार अथं मूच्यर्है। (१) कल्‌ विक्षेपे; (२) कल्‌ 
गतौ (गतिः ज्ञानं प्राप्तिश्च); (३) कल संख्याने तथा (४) कल्‌ शब्दे । यहां 
गति के द्चर्थक होने से अथेपंचक का संकेत उपलब्ध होता है। ओर इसीलिए 
काली के पंचात्मक स्वरूप की व्याख्या व्युत्पत्ति-सम्मत होने से साधारटें। 


(क ) काली वह तत्तव है जो अपने भीतर विद्यमान समग्र पदार्थोको 
अपने से बाहर उल्लसित करता है (-स्वात्मनो भेदनं क्षेपः ) । 


(ख ) काली वह तत्व है जो बाहर उल्लसित पदार्थों को अपनेसे 
अभेद खूप में ग्रहण करता टै ( भदितस्याविकल्पनम्‌* ज्ञानं विकल्पः ) 1 


(ग) काली वह तत्व टै जो अभिव्यक्तं पदार्थो को परस्पर एक दुसरे 
से पृथक्‌ करता दै--““यह पदाथ यह है भौर अन्यया नहीं है ` ( संख्यानन्द 
अन्यतो व्यतिभेदनात्‌ ) 1 


( घ ) काली वह तत्त्व है जो पदार्यो को भपने से सम्बद्ध रूप से प्रकट 
करता है प्रतिबिम्ब के समानः। जसे कोई प्रतिविम्ब भपने विम्ब (मृक्ट भादि) 


के साय सम्बन्ध रखता है, वैसे ही काली अभिव्यक्त पदार्थो को पने साथ 
सम्बद्ध रखती है । ( गतिः स्वरूपारो हित्वं प्रतिविम्बवदेव यत्‌ ) । 
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(ङ) काली वह तस्व है जो अभिव्यक्त पदार्थों को अपने में विलीन कर 
देता है ओर अपने मूल स्वरूप आत्म-चेतन्य के रूप में स्फुरित होता है (नादः 
स्वात्मपरामशशेषता तद्‌ विलोपनात्‌ ) । 


निष्कषं यह है कि काली को इसीलिए यह दशंन परतत्त्व मानता दहै कि 
वह॒ क्षेप, ज्ञान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद नामक पाच कृत्यो का सम्पादन 
पूर्वोक्तिरीत्या करती है । फलतः काली वह॒ परतत्व है जो स्वात्मस्थित समस्त 
पदार्थो को अपने से बाहर उल्लसित करता है, उल्लसित पदार्थो को एक- 
दुसरे से पृथक्‌ करता है, उनको अपनेमेंप्रतिविम्बरूपसे धारण करता दै, 
उनक्रो अपने से अभेद रूपसे ग्रहण करता है ओर उन्हं अपनेमें विलीन कर 
स्वात्मविमरशत्मिना प्रकाशित होता टै । 


काली, जो इस विश्च का मूल तत्त्व है, तीन नामों से अभिहित की जाती 
है मातृसद्भाव, व्योमवामेश्वरी तथा कालक्पिणी । काली स्वातन्त्र्य शक्ति 
है जो अपने को द्वादश रूपमे क्रमशः प्रकट करती दै । इस क्रमणः अभिव्यक्त 
दादश ्पोंके ज्ञानसे जीव मोक्ष प्राप्त करतादटै। इस हेतु "मातृसद्भावः 
नाम्ना व्यवहूत होती है । इन अभिधानो केद्वारा काली के विभिन्न तात्तिक 
माधारोंका परिज्ञान क्रिया जा सक्तादै। कालके प्रभाव से कोई भी मुक्त 
नहीं दै, परन्तु काली कालके द्वारा कथमपि अवच्छिन्न नहीं की जा सकती । 
इसलिए (कालकषिणी' के नाम से अभिहित की जातीदहै। काली वहु शक्ति 
है जो अनुभव के समग्र पदार्थोंको अपनेमें धारण करती रहै ओर स्वेच्छया 
अवसर भाने पर उन्हं अपने से बाहर ठीक उसी प्रकार 'वमन'करनलेती रहै 
जसे हैजे का रोगी भपने भीतर विद्यमान दूषित पदार्थो को वमन द्वारा बाहर 
निकाल फकता है । 'वामेश्वरी' नामकरण का यही स्वारस्य है (वाम = बमन), 


काली के १२ प्रकारो का वणेनशास्त्र में किया गया है । प्रत्येक का मपनाः 
विशिष्ट स्वरूप तथा स्वभाव दहै । १२ प्रकारोंके नामर्है--(१) सृष्टि-काली, 
(२) रक्त-काली, (२) स्थितिनाश-काली, (४) यमकाली, (५) संहारकाली 
(६) मृत्युकाली, (७) खद्रकाली ( या भद्रकाली ), (८) मातंण्ड-काली (£) 
परमार्क काली, (१०) कालानल स्द्रकाली, (११) महाकाल काली, तथा 


(१२) महाभं रवचण्डोग्रघोर काली । 





१. द्रष्टव्य तन्त्रालोक, ३ आ०, २०४-२७५। 


णव-शाक्त तन्त्र ०२२ 


काली-तत्व के साक्नात्कारके लिए क्रमदशेन में राजयोग तथा मन्त्र के 
अनृष्टान पर आग्रह है। ध्यातव्य है कि अभिनवगुप्त तथा महेश्चवरानन्द काली- 
साक्षात्कार के लिए पूजा का विधान आवश्यक बतलाते ह, परन्तु यह पूजा 
पुष्प, नैवेद्य आदि वाह्य उपचा रोँ-द्वारा किसी मूति के सामने सम्पन्न नहीं 
होती, प्रत्युत आत्मा के स्वरूप का यथार्थं ग्रहण ही वास्तविक पूजा है। 
महा्थमज्ञरी की स्पष्ट उक्ति टै- 
तस्मात्‌ स्वस्वहूपपरामशं एव परमा पूजा। 
अभिनवगुप्त की दृष्टि मे “संविदकात्म्येनावस्थानं पूजा" ( तन्त्रालोक 
३।२११ ) अर्थात्‌ परा संविद्रूपा भगवती के साथ एेकात्म्येन अवस्थिति धारण 
करना ही पूजा है। फलतः यह पूजा अन्तर्याग से सम्बन्ध रखती हे, वहियगगि 
से नहीं । महाकाली के परतत्त्व की द्योतना अभिनवगुप्त ने वड़ी सुन्दरता 
से इस पद्मे की टै- 
प्रकाशाख्या संवित्‌ क्रमविरहिता शृन्यपदतो, 
वहिर्लीनिात्यन्तं प्रसरति समाच्छादकतया। 
ततोऽप्यन्तःसारे .गलितरभसादक्रमतया 
महाकाली सेयं मम कलयतां कालमखिलम्‌ ॥ । 
क्रमस्तोत्र, श्लोक २६ 


३३ भा० दण 


( ७ ) कौल दच्ान ( = शाक्त दान ) 


कौलमत का भारतीय धमं तथा दशन के इतिहास में महत्वपूणं स्थान 
है। कौल धमं तथ। कौल देन दोनों दिशाओं मे यह मत अपनी विशिष्टता 
धारण क्यिहूये है। कौल आचार तथा कौल विचार दोनों की अमिट छाप 
भारतीय संस्कृति के ऊपर अत्यन्त प्राचीन कालसेर्ह। इसके उदय का इतिहास 
अभी तक दीं गवेषणा का विषयं है, परन्तु इसके मूल आगम का अध्ययन हमें 
वतलाता है कि यह मत चारोंयुगों मे अपनी विशिष्ट सत्ता वनाय हुजा 
रतिष्ठित था। खगेन्द्र नामक आचायं सत्ययुगमें कौल घमं के व्याख्याता थे; 
कूम नामक आचायं त्रेता में व्याख्याता थे; द्वापर में मेष ने इसका प्रवचन किया 
ओर कलियुग मे मच्छन्द या मत्स्येन्द्र ( अपर नाम मीननाथ ) इस कौलमत 
के प्रतिष्ठापक थे । फलतः एेतिहा सिक पण्डित मत्स्येन्द्र को ही इस मतके 
भरतिष्ठापक होने का श्रेय प्रदान करते हैँ । भभिनवके ग्रन्थ में से इनके विषय 
मे एक गम्भीर रहस्य का पता चलतादै। यह तो स्वंत्र प्रख्यात टै कि 
श्रीकण्ठ ने त्र्यम्बक, मदक तथा श्रीनाथ नामक सिद्धो को शेव मत के अद्वैत, 
द्वैत तथा दैताद्वेत रूप को क्रमशः प्रवतित करने का आदेश दिया । च्यम्बकने 
अपनी पूत्र-परम्पराके द्वारा अद्रैत-मूलक शेवमत त्रिक का प्रचलन किया । 
च्यम्बक के दौहित्र (पत्री के पुत्र) मच्छन्द या मीननाथ ने इस चतुथं तान्त्रिक 
सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा की ओर इसीलिए यह मत “अर्धंत्रयम्बक मठिका'के नाम 
से प्रख्यात हृ । “मठिका' का अरभिभ्राय सम्प्रदाय है। 'मच्छन्द' के पुत्र 
राजपुत्र बतलाये गये ह । फलतः मच्छन्द किसी देश के राजा अवश्य प्रतीत 
होते है। परन्तु किस देश के ? इस प्रश्न का उत्तर यथाथतः नहीं दिया जा 
सकता, तथापि मत्स्येन्द्र का सम्बन्ध भासाम प्रान्त से बत्तलाया जाता हे। 
जान पडता है आसाम के अन्तगेत कामरूप ( कामाख्या देवी का सिद्धपीठ ) 
इसीलिए प्राचीन काल से शक्ति-पूजा के प्रधान केन्द्र के रूपमे सवत्र 


¶वख्यएत दै । 


कौल दशन ५१५ 


अभिनवगुप्त ने तन्त्रालोक के आदिक मे अपने गुरुओ की चर्चा करते 
समय अपने कौल मतके गुरुका नाम दाम्भूनाथ उल्लिखित किया है। 
शम्भूनाथके गुरका नामधा सोमदेव ओर इनके गुरुका नाम था सुमत्तिनाथ। 
फलतः काश्मीरमे भी कौलमत कौ पर्याप्त प्रतिष्ठाथी। यह्‌ भी ज्ञात होता 
है कि ठेठ कष्मीरमे खोजने पर भी योग्यतमगुर्‌ के अभावकै कारण 
जभिनव गुप्तने जालन्धर की यात्रा कौोथी ओर वहीं पर शम्भूनायसे इस 
तान्त्रिक विद्याके रहम्यों का अवगमन क्रिया था । अभिनवगुप्त के दादा-गुर 
उत्पलदेव के गुरु सोमानन्दने उस मतके प्रतिपादक परात्रिशिका के ऊपर 
अपनी टीका का प्रणयन कर काण्मीरमे कौल मतके प्रचलन को ओर स्वतः 
प्रमाण उपस्थित कियाद । 


प्रत्यसिज्ञामत से कौलतन्त्र की तुलना करने पर यहु इससे सर्वथा भित्र 
तथा प्राचीनतर प्रतीत होता है । अभिनव को स्पष्ट उक्तिदटै कि प्रत्यभिन्ञामत 
मे प्रत्यभिज्ञा-द्ःरा (जो (अनुपाय' नाम्ना शास्त्र में प्रद्यात है) मुक्ति साध्य 
है, परन्तु कौलमतमें शाम्भव उपायके द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है। प्रत्यभिज्ञा- 
मत से कौलमत की प्राचीनता की पुष्टि इस घटनासे होती है कि सोमानन्दने 
अपनी मौलिक रचना 'शिवदृष्टिः के द्वारा प्रत्यभिज्ञामत का प्रवर्तन किया, 
परन्तु अपने से प्राचीनतर कौलमतानुयायी पराच्रिशिका' पर उन्होने व्याख्या 
का निर्माण किया । यह इस मत की प्राचीनता का स्पष्ट संकेत है। 


मत्स्येन्द्रनाथ का समय क्या है? इस प्रष्न का उत्तर अनुमानतः दिया जा 
सकता है । उनके मातामह व्यम्बकनाथ का समय पुवं प्रसंग मे तृतीय शती 
निश्चित किया गयाहै। उनका समयभी प्रायः वही होना चाहिए । अतः 
हम स्थूल खूप से कह सकते हैँ कि मत्स्येद्धनाथ का समय तृतीय शतक है ओर 
उसी युग में उत्तर भारत में कौलतन्वर का उदय सम्पन्न हुमा । 


(कुल' शब्द का अथं 


कुलः की उपासना के कारण ही यह तन्त्र कौल तन्व्र के नाम से प्रष्यात 
है । "कुलः तन्त्र का एक रहस्यमय पारिभाषिक अभिधान है जिसके नाना 
` अथं शास्त्रों मेँ उल्लिखित ह । 


( १) परमेश्वर की सर्वध्वंव्तिनी स्वातन्त्यशक्ति कुल शब्दके दारा 
-योतित की जाती है- 


१६ भारतीय दशेन 


कुलं च परमेशस्य शक्तिः सामथ्यंमध्वता। 
स्वातन्त्यमोजो वीर्य च पिण्डः संविच्छरीरकम्‌ ॥ 
-- तन्त्रालोक आद्भिक २६ 
(२) शिव तथा शक्ति का सामरस्यरूप संयोग भी इसका अभिधेय 
अथं दहै { कूले शिवशक्त्यात्मनि' परात्रिशिका ३६) 1 
( ३ ) नित्या नामक शक्तिके लिए भी इसका व्यवहार होता है-- 
कूर शक्तिः समाख्यातासा च नित्या प्रकीतिंता। 
-- तन्त्रालोक आ० २०, प° ५१ 
( ४ ) इन सवसे प्रथक्‌ (कूल' उस परतत््व का द्योतक टै जो शिवशक्ति 
आदि समग्र पदार्थोको आभासित्त करता दहै, जिसमें यह विश्च अवस्थिति 
रखता है गौर अन्त में जिसमे यह्‌ लीन हो जाता है-- 
यत्रोदितमिदं चित्रं विश्वं यत्रास्तमेति च। 
तत्‌ कुलं विद्धि सर्वज्ञ शिवशक्तिविवजिंतम्‌ ॥ 
-वही, भाग २ टी° <५ 
मेरी दुष्टिमें इसी अन्तिम अथं को लक्ष्य कर अर्थात्‌ शिवशक्ति से 
ऊध्वेतम 'कुल' नामक परतत्त्व की उपासना तथा मान्यताके कारण यह 
तान्त्रिक मत कौल नाम से प्रख्यात टै। कौलतन्त्र तन्त्रो मे आचार-विचार 
का पयंवसान माना जाता है । इसीलिए तन्त्रालोक का यह वचन इसे सर्व॑श्रष्ट 
सिद्ध कर रहा है-- 
वेदादिभ्यः पर शेवं शंवाद्‌ वामं च दक्षिणम्‌ । 
दक्षिणाच्च परं कौलं कौलात्‌ परतरं नहि ।॥ 
शास््ोंका प्राणही कुल मार्गै । पुष्पम गन्ध, तिलमें तल, देहमें 
जीव, जल मे रस के समान कुलमागं शास्त्रों के भीतर प्रतिष्ठित दहै- 
पुष्पे गन्धस्तिलं तंलं देहे जीवो जनेऽमृतम्‌ 1 
यथा तथेव शास्त्राणां कूुलमन्तः प्रतिष्ठितम्‌ ॥ 
-- तन्त्रालोक, आल्जिक ३५, ३७३-४। 
यह (कुलमागं' ऊरध्वम्नायके नामसे भी प्रसिद्धदहै। यह नाम अपने 
लिए अनेक हेतु रखता है । पञ्चमुख शिव के ऊष्वंमुख से उत्पन्न होनेवाले 
तन्त्र पर यह आधित दहै तथा नियति कौ मयदिा का अतिक्रमण करने के 
कारण भी यह उर्वम्नाय कहलाता है-- 


कौल दशंन ५१७ 


ऊष्वेत्वात्‌ सवंघर्माणामूर्ध्वाम्नायः प्रशस्यते । 
ऊध्वं नयत्यघःस्थं चेत्यू््वाम्नाय इति स्मृतः ॥ 
--कुलाणवतन्त्र ३।१८ 


आगम साहित्य 


कौ लतन्त्र अपने सिद्धान्तो के लिए प्राचीन आगमो के ऊपर आधित दहै। 
इन ग्रन्थों की प्राचीनता तथा महत््वशालितामें दो मत नहीं हो सक्ते । इन्हीं 
का आश्रय लेकर कालान्तरमे आचार्यों ने मौलिक ग्रन्थों का प्रणयन किया 
जिनकी व्याच्या लिखकर अन्य विद्धानों ने तन्व्र के रहस्यों का पूर्णतया 
उद्घाटन क्रिया । इस ब्रृहत्‌ साहित्य के मुढ्य ग्रन्थों काही यहां संक्षिप्त उल्लेख 
सम्भव है । 

( १) सिद्धयोगोश्चरी तन्त्र ( अपर नाम सिद्ध योगीश्वरी मत) 
प्रधानतः दाणनिक प्रमेय वहूल दै, अप्रधानतः मन्त्र, मुद्रा, मण्डले का 
विवरणात्मक रहै । परिमाण में यह्‌ “जतकोरिभ्रविस्तरं' बतलाया जाता है। 
मानवो के कल्याण के लिए समय-समय पर इस तन्त के तीन संक्िप्तीकरण किये 
गये । 'सालिनी-विजय' नामसे प्रथम संक्षेप तीन करोड़ श्लोकों का तथा 
हित्तीय संनेप वारह्‌ हजार श्लोकों का कभी किया गया था; परन्तु ये दोनों 
उपलब्ध नहीं है । उपलब्ध दै व्रृतीय संक्षेप मालिनी-विजयोत्तर' नामक, 
जिस पर अभिनवगुप्त ने “मालिनी श्लौकवःतिक' नाम से वातिक ( अंशतः 
मुद्रित ) तथा पूर्वपल्जिका' नामक बृहती व्याख्या ( उद्धरणों से ज्ञात ) 
लिखी । यही तन्त्र श्रीपूरवंशास्तर' नाम्ना प्रख्यात टै जो इसे आद्य तन्त्र सिद्ध 
करने के लिए पर्याप्िदै। 

(२) सुद्रयामल-इस तन्त्र में कुलाचार-विधि, कौलतपंण, कौलसन्ध्या, 
कुलद्रव्य आदि के विवरण होने से यह स्पष्टतः कूल-मार्गं से ही सम्बन्ध रखता 
है । (३) कूलाणेव तन्त्र--अपने अभिधान से ही अपनी कुल-मार्गानुयायिता 
की द्योतना करता है। कुलाचार के विषयमे इस तन्त्र का स्पष्ट कथनदटैकि 
राज-योग के अन्थास से विहीन, अजितेन्द्रिय तथा अवशीकृत-मानस साधको 
के लिए पच्च प्रकार की उपास्नना घोर नरक में डालनेवाली होती है। 
पचचच-मकारी साधना उच्च साघकोंके लिएदहैजो विषय के प्रपच्चो से नितांत 
दूर तथा प्रलोभनं से कथमपि अभिभूत नहीं होते । वामाचार के समर्थकों ने 
अपनी ओर से अनेक वचन तथा सिद्धान्त मिला कर वतमान ग्रन्थ को दूषित 
कररखादहै। 
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(४) ज्ञानाणैव तन््र--भगवती त्रिपुरा के स्वरूप का प्रतिपादक यह्‌ 
महनीय तन्व्र कौलमागं के रहस्थों को विवृत करता है! इसके ऊपर शंकरा- 
नन्दन ने एक टीका लिखी थी जिसका उल्लेख भास्करराय ने अपने टीकामग्रन्य 
सेतुबन्ध मे किया है। 


५ ५) निल्या षोडिकार्णव--वामकेश्चर तन्त्र के अन्तर्गत प्र्यात यह्‌ 
ग्रन्थ चवरिपुरा शास्त्र का रहस्योद्धाटक माना जाता । जयरथ ने तन्त्रालोक 
की टीका में (३।२०७) वामेश्वरी तन्त्र को कौलिकी विद्या के नामसे निर्दिष्ट 
करिया है जिससे इसके कुलमार्गीय ग्रन्थ होने में सन्देह नहीं किया जा सकता-- 


एषा तु कौलिकी विद्या सवसिद्धिप्रदायिका । 
वामेश्व्यवतारे तु प्रकारात्वमुपागता॥ 


-सौन्द्यलहरी' से तुलना करने पर प्रतीत होतादै कि यह्‌ ग्रन्थ आचायं 
शंकर को पूणतया ज्ञात था, क्योकि इसके अनेक तथ्यों की छाया उनके लोकों 
मे उपलब्ध होती दै ।› इतना ही नही, भास्कररायका तो यहां तक कट्नाहे 
कि “चतुःषट्या तन्त्रः" (सौन्दयं लहरी, पद्य ३१) पद्य मे आचायं के “स्वतन् 
तन्त्र शब्दो-दारा निदिष्ट तन्त्र यही है। 


विपुल व्याख्या सम्पत्ति इस तन्त्र के महत्व तथा प्रस्तार की विणद द्योतिका 
है। इस पर प्रकाशित टीकायें (१) जयरथ-विवरण (काश्मीर सीरीज 
मे मुद्रित), (२) भास्करराय-- सेतुबन्ध (आनन्दाश्रम, पुना), (३) शिवानन्द- 
ऋजुविमशिनी, तथा (४) विद्यानन्द--अर्थंरत्नावली (अन्तिम दोनों सरस्वती 
भवन सीरीज में मुद्रित ) । शिवानन्द को मटेश्चरानन्द (अपरनाम गोरक्ष) 
अपनी ˆमहाथं मज्ञरी' में अपने गुरु महाप्रकाण का गुरु मानते हँ । फलतः शिवानन्द 





१. इसका एक विशिष्ट संस्करण ऋजुविमशिनी-तथा अ्थे-रत्नावली 
व्याख्याओं के साथ संस्कृत विश्च विद्यालय, वाराणसी दारा प्रकाशित 
हृभा है ( १९६६, वाराणसी ) । इसके विद्धान्‌ सम्पादक ब्रजवत्लभ 
द्विवेदी ने इसकी प्रमेय-बहुल प्रस्तावना लिखकर जिज्ञासकों का वड़ा 
उपकार किया है। 

२. मिलाइये नित्यां ४।६ = सौन्दयं १ पद्य तथा नित्यां ४।६७ = सौन्दयं 
पद्य । 


कौल दशंन ५१६ 


का समय ११ वीं शती मानना सवथा उचित है। विद्यानन्द उनके समकालीन 
होनेसे उसी युगके ग्रन्थकार हैँ । इन दोनों व्याख्याकारों का देश दक्षिण- 
भारत, विशेषतः केरल, प्रतीत होता है। 


इन्हीं मुख्य आगम ग्रन्थों को आधार मानकर अवान्तर-कालीन विद्वानों ने 
मौलिकं ग्रन्थों तथा टीका-ग्रन्यों का प्रणयन किया। कौलमत की दो 
परम्परं मुख्य रही ्है--काश्मीरकौी तथा केरलकी। काशीमें भी 
कौलमतानुयायी विद्धनों की परम्परा १८ वीं शतक से आजतक उपलब्ध है 1 
काश्मीरमें कौल मतके प्रचार का श्रेय जयरथ के कथानुसार' 'शंकरराशि' 
नामक कौलाचायं के साथ ईश्चरशिव नामक आचायं को दिया जाना चाहिए 
जो प्र्यात काश्मी रनरेश अवन्तिवर्माके मन्त्री सूर' द्वारा संस्थापित ूरमठ 
के अधिपति महन्तथे। अवन्तिवर्माकी समकौलीनताके कारण दोनों का 
आविर्भाव काल नवम शतीका मध्य भागटहै। जयरथ के साक्ष्य पर विश्चावतं, 
दीपिकानाथ, कल्याणवर्मा, अल्लट तथा कल्लट कौलमत के व्याव्याता 
कार्मीरी आचापे सिद्ध होते हँ । अभिनवगुप्त ने कौलमत के रहस्य का तथा 
विपुल एतिहासिक सामग्री का उदघाटन अपने तन्त्रालोक में क्रिया है । उनके 
जालन्धर के निवासी कौल गरु शम्भनाथ सुमतिनाथ के प्रशिष्य तथा सोमदेव 
के शिष्य ये । तन्वरा-लोक (आ० ३०, ११४ ) उन्हे "तत्त्र-सद्‌भाव-शासनः 
का रचयिता बतलाता है । दक्षिण भारतीय परम्परा में महेश्चरानन्द (गोरक्ष), 
विद्यानन्द आदि मुच्य आचाय हँ। काशीमें कौलमत के प्रवेश का समय 
यथार्थतः उपलब्ध नहीं परन्तु भास्करराय के गुरु नरसिह यज्वा के समय 
(१८ वीं शती) से कौल मतके काशी में प्रचार का अनुमान हम लगा सक्ते हैँ । 

भास्करराय (लगभग १७०० ई०-१७६० ई ०} कौ विपुल रचना सम्पत्ति 
का ओर उनकी शिष्य-परम्परा का उल्लेख पूवं ही किया गया है । अतः इसके 
पुनरुत्लेख की आ वश्यकत। नहीं प्रतीत होती । भास्करराय के पिता गम्भीरराय 
फारसीके ही विद्वान्‌ न थे प्रत्युत भगवतीके मान्य उपासक भीथे। 
भारस्करराय की जन्मत्तिथि का पता नहीं, परन्तु उनके आविभ्रवि-काल का पुरा 
परिचय उनके दो ग्रन्थो की रचना-तिथिसे भली भांति मिलता है। ललिता 
सहत नाम भाष्य की रचना १७७५ विक्रमी (= १७२८ ई०) मे तथा सेतुबन्ध 
का निर्माण १६५५ शक सं० ( १७३३ ई० ) मे करने का उन्होने स्वयं 


१. अस्य दशेनस्य एतदेवाचायं्यं काश्मीरेष्वता रकम्‌ ॥ 
जयरथ--बामकेश्च रतन । 
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उल्लेख किया है । इनके शिष्य उमानन्दनाथ ने अपने ग्रन्थ नित्योत्सव का 
निमणि सं° ४८७६ कलिसंवत्‌ निदिष्ट किया है ( = १७७१५ ई० ) फलतः 
भास्करराय का आविभवि १८ वींशतीके पूवर्धिमे काशी में मानना सर्व॑या 
समुचित है । 


इखाचार्‌ 


कुलाचार के विषयमे विरुद्ध मत फलने का प्रधान कारण अधिकारिभेद 
के स्वरूप को यथार्थतः न जानना है। पश्च मकारसे विशिष्ट यह्‌ तान्विक 
आचार प्राचीन कालसे ही आलोचना-प्रत्यालोचना का विषय रहा दै। 
अभिनवगुप्त के समयमे भी इस कौलाचार के विदूषको जीर आलोचकोंको 
कमी नहीं थी अन्यथा उन्हे इसके समथेनमें युक्तिदेने की आवश्यक्तादही 
न पड़ती । उन्होने अधिकारी-भेद का आश्रय लेकर अपना सतकं उपस्थित 
कियादहै) 


इस आचार का अधिकारी साधारण जन नहीं होता, प्रत्युत निविकल्प 
दशा की पराकाष्ठा कोप्राप्त होनेवाला साधक होता दै । राजयोग मं निपुण 
व्यक्ति ही इसके लिए अधिकारी माना जाता है । राजयोग हघ्योग से भिन्न 
होता है। हव्योग के अनुसार मनप्राणके अधीन रहतादहै, तो राजयोग कें 
अनुसार प्राण मन के अधीन होतादटै। मध्यनाडीमें मनक प्रवेण करने प्रर 
भ्राण स्वतः उसका अनुगमन करतेैँ। एेसादही जयोग इस आचारके 
करने का अधिकारी होतादहै। तथ्यतो यह दहै कि कौलमत साधारण पन्न 
होकर विशिष्ट पन्थ है । यह उसी साधक के लिए निर्दिष्ट है जो परतत्त्व का 
ज्ञाता है, जिसने भागमशास्त्ों का अध्ययन किया है ओौर जो भौतिक 
प्रलोभनों से नितान्त अनाङ्ृष्ट है अर्थात्‌ क्रोध, लोभ, मोह, मद, रागद्वेष, 
माया- जिसके चित्त को कथमपि वशीभूत नहीं करतीं । अभिनव गुप्तने 
इस विशिष्ट अधिकारी का संकेत स्पष्टतः; किया दै- 
परब्रह्यण्यवेत्तारोऽगमागमविवजिताः । 
लोभमोहमदक्रोध-राग-मायाजुषश्च ये । 
तै: साक न च कर्तंव्यमेतच्छयोऽथिनात्मनि ॥ 
( तन्त्रालोक, भा० २६, श्लो ° २८६९-६ ० ) 


कौलमागं वदिकमागं से आचार-दृष्टि से विरुद नहीं ह । कौलमागं का 
अधान श्रतिपादक (कुलाणंव तन्त्र" धार्मिक कृत्यो से बाहर मद्यपान का निषेध 
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ही नहीं करता, प्रत्युत उसके घ्राण तथा दर्शन को भी निषिद्ध मानता दहै 
मौर इसके लिए प्रायश्चित्त वतलाता है। इसी प्रकार वह्‌ पशुहनन का 
अनुमोदन करनेवाले को, मांस के क्रेता ओर विक्रेता दोनों को, संस्कार करने- 
वाले तथा जानेवाले दोनों को पातकी बतलाता है। इतना होने पर भी वहु 
विशेष अवस्थाओं मे मद्यपान को विहित मानता है । एेसी दशां अनेक हैँ । 
मनकी स्थिरता के हेतु, मन्त्राथे के स्फूरण के लिए तथा भवपाश की निवृत्ति के 
निमित्त इसका पान कथमपि दुष्ट नहीं है-- 
सेवते मधुमांसानि तृष्णया चेत्‌ स॒ पातको । 
मन्त्रा्थस्फरणा्थं च मनःस्थैर्याय हेतवे) 
भवपाशनिवृत्त्यथं मद्यपानं समाचरेत्‌ ॥ 
-- कुलार्णव, ५।८२-८३ 
निष्कषं यह दहै कि यह्‌ आचार उस विशिष्ट राजयोगीके लिएहै जो 
वेपयिक प्रलोभनों के द्वारा कथमपि आकृष्ट नहीं होता, प्रत्युत विषयों से 
उत्पन्न आनन्द से उल्लसित होकर वह अपने मनमें सुषुम्ना में प्रविष्टकरनेकी 
योग्यता से संवलित होता है। परन्तु यहु मागे है यथार्थतः कठिन, नितान्त 
दुरूह ओर इसीलिए इसे गोपनीय रखने का आदेण आगम देता है-- 
कृपाणघारागमनात्‌ व्याध्रकर्णावलम्बनात्‌ । 
भुजङ्कवारणान्नूनम्‌ अशक्यं कुल-सेवनम्‌ 11 
-- वही २।१२३ 
दाशेनिक विचार 
कौल दशन “संवित्‌' को परतत्त्व के रूपमे अगीकार करना है । यह तत्त्व 
२७बां तत्त्व माना जाता है, क्योंकि यह विश्व के ३६ तत्त्वो के ही प्रसरणका 
कारण नहीं है, अपितु प्रकाशविमर्शात्मक आद्य तत्त्वद्वय रूप में स्वीकृत शिवशक्ति 
के प्रसरण का भौ हेतु होता है। अन्य दशेनों में "संवित्‌ ज्ञान सामान्य के लिए 
व्यवहृत होता है जसे "संविदेव भगवती वस्तुपगमे नः शरणम्‌" (भ्रभाकर मत में), 
परन्तु यह सच्चिदानन्दाभिन्न ब्रह्मज्ञान के रूप में ही विशेषतः स्वीकृत किया 
गया है । प्दशी में विद्यारण्य स्वामी “संवित्‌ को स्वयंप्रभा, उदय-अस्तसे 
हीन ज्योतिरूप मानते है? । वस्तुतः यह सच्चिदानन्द ब्रह्म से मरभिश्न ही तत्तव है । 


१. नोदेति नास्तमेत्येका संविदेषा स्वयं परभा । । 
-पच्वदशी १।७ 


२२ भारतीय दरशन 


श 


कौल मत में यह संवित्‌ भगवती "महाच्रिपुरसुन्दरी'के नाम से व्यवहूत होकर 
समग्र दशन को शाक्तागमानुसारी घोषित कर रही है । फलतः यह परासंवित्‌ 
ही परत्रह्मरूपिणी है । त्रिपुरा" नामकरण के लिए अनेक हेतु आगमोंमें दिये 
गये ह । वामकेश्वर तन्त्र के अनुसारः त्रिमूत्तिकी सृष्टिते प्राग्भव होने से, 
त्रयीमयी होने से, त्रिलोकी के पूरण तथा लय करनेके कारण अम्बिका 
त्रिपुरा" से प्रख्यात होती ह । शिवशक्तिके सामरस्य होने से, तत्त्वत्रय के 
पूरण करने से त्रिलोक जननी देवी च्रिपुरा' नाम धारण करतीदटै:-- 
शिवशक्त्यात्म - संज्ञेयं तत्वत्रितयप्‌रणात्‌ । 
त्रिलोकजननी चाथ तेन सा त्रिपुरा स्मृता ॥ 

यह्‌ परमा शक्ति तो वस्तुतः एकरूपा होने पर भी वीज कौ उच्छून दशा 
में ज्ञान, क्रिया तथा इच्छा नामक विन्दुत्रितय में वहिः प्रकट होने के कारण 
श्रिपुरा' कहलाती है। इस प्रकार की अनेक निर्क्तियां तान्विकं म्रन्थोंमें 
उपलब्ध होतीर्है। 

त्रिपुरा के स्वरूप का विवरण ित्यावाडशिका्णव के चतुथं पटल (लोक 
४-१५ ) में विशेषरूपेण किया गया है । “शच्रिपुरा परमा णक्तिटैजो विश्वके 
आदि में प्रथमोन्मेष रूप मे व्यक्ति प्राप्त करती दै । मद्राप्रकाश-रूप अनुत्तर 
शिव की स्वरूपभूता विमर्शशक्ति है। यही स्फुरत्तारूपिणी अनुभवंकगम्या 
स्पन्दशक्ति है । कलातत्त्व-भुवन नामक स्थूल अथेच्रिकों को तथा वणं-पदमन्त्रा- 
भिधान रूप शब्दत्रिकों को उत्पन्न करने के कारण त्रलोक्य की उत्पत्ति की 
मात्रका (कारण) कही जाती है। शक्ति-रहित होने पर परशिव कुछ भी 
करने मे सर्वथा असमर्थं होते है । शक्तिसे युक्त होने पर हीवे सामथ्येवान्‌ 
होते है ।र इकार वीजरूपिणी शक्तिके संगमेंटी शिव में शिवत्व है, 





१. त्रिमूतिसर्गाच्च. पुराभवत्वात्‌ 
त्रयीमयत्वाच्च पुरंव देव्याः। 
लये त्रिलोका भपि पूरकतत्वात्‌ । 
प्रायोऽम्विकायाः च्रिपुरेति नाम ॥ 
२. परो हि णक्तिरहितः शक्तः कर्तुं न किचन । 
शक्तस्तु परमेशानि शक्त्या युक्ती यदा भवेत्‌ ।।४।६ 
तुलना कीजिये- 
शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रभवितुं । 
न चेदेवं देवो न खलु कुशलः स्पन्दितमपि ॥ 


कौल दशंन ५२३ 


अन्यथा वे वस्तुतः शव रूप ही हैँ । शक्ति तथा शक्तिमत्‌ रूप से किसी प्रकार 
व्यतिरेक नहीं है । इन दोनों मं उसी प्रकार एेकात्म्य रहता है जिस प्रकार 
अग्नि ओर उसकी दाहिका शक््तिमे। 


प्रत्य भिज्ञा-सम्मत आभासवाद यहां भी स्वीकृत टै । परिणाम तथा विवतं 
इन दोनों प्रख्यात दुष्टि-प्रकारों से आभास सवथा भिन्न होता दै। आभास 
स्वातन्त्र्य काही अपर नाम दहै 1 अभिनवगुप्त ने इसे प्रतिविम्बवादकी भी 
सज्ञादीदहै। इस तथ्य का विशेष प्रतिपादन उन्होने तन्त्रालोक के तृतीय 
भाद्भिक मे किया दहै । 


श्रीचक्र 


त्रिपुरा की उपासना का मृख्य यन्त्र “श्रीचक्र के नाम से अभिहित किया 
जाता टै । यहच्रिपूराका ही प्रतिनिधि मानाजातादहै। त्रिपुरा ही ललिता 
के नामसे भी विद्यात है। ब्रह्माण्डपुराण के ललितोपाख्यान में ललिता के 
स्वरूप, प्रभाव, मन्व तथा कवच आदि का विशेष विवरण दिया गया दहै। 
वा श्रीपुर' के नामसे ललिताके धाम का विशद विस्तृत वणेन उपलब्ध 
होता है (चतुथं खण्ड; अध्याय ३०-३८) । इसके मध्य मे “चिन्तामणि गृह है 
जो भगवती ललिता का प्रासाददटहै। यह पचीस शालाभोंसे युक्त है जिसमें 
देवी-देवताओं का निवास दहै) इसके सोलह आवरण है जिसमे यह गृह कमल 
के सद्ग प्रतीत होतादहै। इस प्रासाद के मध्यमे है विन्दु-पीठ अर्थात्‌ ललिता 
का सिंहासन ' यही श्रीपीठ, महापीठ, विद्यापीठ तथा आनन्दपीठकेनामोसे 
विख्यात दै जहां एक दिव्य पर्थक है जिसमे ब्रह्मा, विष्णु, महेश्वर ओर 
ईश्चरये चारोंदेव पादका काम करते हैँ । शय्या का फलक स्वयं सदाशिवः 
है । इसी पये के ऊपर कामेश्वरी (ललिता) के साथ कमेश्वर गाढालिङ्खन 
में शयन करते है । श्रीचक्र इसी शश्रीपुर' का यान्त्रिक प्रतिनिधित्व करता है। 
श्रीचक्र के रूप तथा पूजन के विषयमे आगमशास्व्रो में सूक्ष्म विवरण उपलब्ध 
होता है । 





१. द्रष्टव्य सौन्दर्यलहरी के ८वें श्लोक की लक्ष्मीधरङृत व्याब्या ( मंसूर 
विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित, मसुर, १९५३ ) पृष्ठ १५-१७ । 





५५२४ भारतीय दशन 
अचुत्तरतच्व 


कुल दर्णान में (अनुत्तर' नामक तत्त्व का अम्युपगम इसे प्रत्यभिज्ञा दणनसे 
पृथक्‌ सिद्ध करता है । प्रत्यभिज्ञा दशन में छत्तीस तत्व ही स्वीकृत किये जाते 
है । भास्करकण्ठ के मन्तव्यानुसार उत्पलदेव ने शिव तथा परमशिव का 
अथवा शिव तथा महेश्वर का एेक्य स्वीकार किमा है" । वस्तुतः "बनृत्तर' की 
सत्ता कुलदशेन में है, परन्तु भभिनवगुप्तने परात्रिशिकाः का अनुसरण कर 
भ्रत्यभिज्ञादशंन के व्याख्यान के अवसर पर ३७ वां तत्त्व अनुत्तरः नाम स 
स्वीकारा हैँ । "अनुत्तर' के अनेक अथं णास्त्रोंमें दियि गये रहै । परन्तु प्रधान 
अथं है--"न विद्यते उत्तरम्‌ अधिकं यतः" अर्थात्‌ जिससे उत्तर "अधिकः किसी 
तत्त्व की सत्ता नहीं है, वही परमोच्च तत्त्व "अनुत्तरः नाम्ना व्यवहूत होता द्ै। 
“अनुत्तरा' अनुत्तर की शक्ति टै भो उसमे अविभागेन विद्यमान रहती है । उसमें 
वाच्यवाचकात्मक समस्त विश्च वसे ही वतंमान रहता ह जसे मबूराण्ड रसमें 
भिन्न-भिन्न रंग विद्यमान रहते है । जैसे समृद्रसे तरंग उच्छलित होते है, वमे 
ही इस शक्ति से समस्त विश्च उच्छलित होता है। इते ही 'कौलिकी' गक्ति के 
नामसे पुकारते हं। 


पश्यन्ती, मध्यमा भौर वेखरी न।मक वाणियों की मूलर्पिणी परावाक्‌ 
यही शक्ति है। ध्यातव्यहै कि वैयाकरण गण वाणी कै तीन ही प्रकार 
स्वीकार करते है पश्यन्ती, मध्यमा तथा वंखरी । भतृह्रि के मतमेंवाक्‌ 
केये ही तीन रूप होते ह। ( वाक्यपदीय १।१४४ )-- 


वैखर्या मध्यमायाश्च पश्यन्त्याश्चंतददुमृतम्‌ । 
अनेक-तीथंमेदायाः त्रय्याः वाचः परं पदम्‌ ॥ 


हेलाराज ने इक्ष विषय की विशद मीमांसा करते समय पश्यन्ती-रूपा वाक्‌ 
कोही परावाक्‌ माना है। उनका स्पष्ट कथन दै--'पश्यन्तीरूपा संवित्‌ 
पारावाक्‌ शब्द-ब्रह्ममयी ब्रह्मतत्त्व है । यह्‌ पारमार्थिक शब्द से कथमपि भिन्न 


१. तत्त्वतः शिवपरमशिवयोरंक्यमेव । तथापि स्वरूपनिदशाभिप्रायेण 
अनाधित-शिवत्वेन कथनम्‌; व्यापकत्वाभिप्रायेण परशिवत्वकथनम्‌ । 
--भास्करभाष्य भाग २, पृष्ठ २११ 


२. द्रष्टव्य डा० कान्तिचन्द्र पाण्डेय--शेवदर्शनविन्दुः, पृ° १५०-१५२ । 


कौल दशन ५२१ 


नहींदै। विवतं दशाम यही वेखरीकूपसे प्रकट होती हैः" । अतः वाक्‌ के 
प्राचीन विवेचकों कौ दृष्टिमें वाक्‌ तीन दही प्रकार की होती है; परन्तु कौल 
दशन का यह्‌ वंशिष्ठ्य ही अंगीकृत होना चाहिए कि उसने पश्यन्तीसे भी 
जागे सृक्ष्मतर वाक्‌ का विष्लेषण कर "परावाक्‌ को स्वीकारा । 
कुलमतानुयायी ग्रन्थ के “परात्रिशिकाः अभिधानसे भी इस मत की स्पष्टपृष्टि 
होती है । नागेश ने 'लघूमञ्जूषा मे व्याकरण-दुष्टिसे भी वाक्‌ केचार ल्प 
मानकर "परावाक्‌" की स्वीकृति मानी है । नागेश के वैयाकरण तथ्यों के ऊपर 
कौलमत का प्रभाव गवेषणीयदहै। काशीमे १८ वें शतकम कौल मतके 
विशिष्ट आचाय भास्कररायकी स्थिति इत्िहास-सम्मत है, जिन्होंने अनेक 
तान्तिक ग्रन्थो का प्रणयन कर कौल मत को अग्रसर किया था । बहुत सम्भव 
है करि नागेलके विचारों पर भास्कररायका प्रभाव पड़ा हो ओर उन्होने 
भतहरि की प्राचीन परम्परासे वहिमुख होकर कौल मत के तथ्योंको 
अगीकारक्रियाहो। जो कुहो, वाक्‌ के सूक्ष्मतम स्वरूप को “परा वाक्‌! 
नाम्ना विष्लेषण करने काश्रेय कौल मत को देना चाहिए । 


अनुत्तरशक्ति ही देवनागरी के अ' वणं केद्वारा द्योत्य टै । इस पराशक्ति 
कानाम दहै सप्तदशी कल।। यह नित्योदिता होती है- इसका कभी तिरोवान 


नहीं होता । यही अमृतकला है । भवभूतिने इसी अमृता कला की उपलब्धि 
के लिए प्रार्थना को है-- 


विन्देम देवतां वाचममृतामात्मनः कलाम्‌ । 


( उत्तररामचरित ). 


इसी से अन्तःकरणादि षोडश कलाभोंका उदय होता है। उचित 
अनुष्टानों की सिद्धिन्धारा इसकी उपलब्धि साधना का चरम लक्ष्य है) कौल 
इसी शक्ति से तादात्म्य लाभ करनेके लिये नाना प्रकार के अनुष्ठानों तथा 
प्रयोगो का उपचार करता है। अनुत्तर के साथ एेक्यभाव।पन्ना यही अनुत्तरा 
शक्ति भगवती त्रिपुराके नाम से भभिहित को गई दहे । 





१. संविच्च पश्यन्तीरूपा परावाक्‌ शब्दब्रह्ममयीति ब्रह्मतत्त्वं शब्दात्‌ 
पारमाधथिकान्न भिद्यते, विवतंदशायां तु वंखर्यात्मना भेदः । 


--हेल राजः; वाक्यपदीय ३, द्रव्य समुदेश ११॥ 
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व्रिपुरा-सिद्धान्त 
त्रिकं-दर्णन तथा शाक्त-दशंन दानिक दृष्टिमें समभावेन पूणं अद्धैतव्राद 
के प्रतिपादक हैँ । पूवेर्वाणित छत्तीस तत्त्व दोनों को माननीय हैँ । इन तत्वों 
से परे एक तत्त्वातीत पदाथ, जो विश्वमे व्यापक होने पर भी विश्वसे 
पुथक्‌ है । अतः वह्‌ एक साथ विश्वात्मकभी है तथा विश्चोत्तीणं भीदहै। 
सदाशिव से लेकर क्ितिपयंन्त चौतीस तततव विश्च" कहलाता है । जिस तच्च 
का यह्‌ विश्व उन्मेषमात्र टै वह तत्त्व णक्ति है । शक्ति के साथ शिवे सदा 
मिलित रहते दहै । ` शक्ति ही अन्तमुख होने पर शिव ( अन्तर्लीनिविमशंः) 
ओर शिव ही वदहिर्मुख होने पर शक्ति टै। अन्तर्मुख तथा वहम्‌ दोनों 
भाव सनातन हँ । शिव-तत्वमं शक्ति भाव गौण आर शिव-भाव प्रधान; 
णक्ति-तत्व में शिव-भाव गौण ओर णक्ति-भाव प्रधान है । तत््वातीत दशा में 
न शिव की प्रधानता दै ओर न शक्ति की; प्रत्यत दोनों की साम्यावस्था ह । 
वही शिव शक्ति का सामरस्यदहै। इस सामरस्यको णेव लोग "परमशिव 
के नाम से पुकारते है, परन्तु णाक्त लोग उसे पराशक्तिः के नाम समे अभिहित 
करते हैँ** | 
शाक्तं मतम शिव पराशक्ति से उत्पन्न होकर जगत्‌ का उन्मीलन करते 
है; प्रत्यभिज्ञा दशन मे जो तत्व शिवततत्व तथा गक्तितत्व केनाम से अभिहित 
हैःवे ही त्रितुरा मतमें कामेश्वर भौर कामेश्वरी हँ ओर गौडीय वेष्णव मत 
मे श्रीकृष्ण गौर राधारहैँ। कामेश्वर भौर कामेश्वरीके सामरस्य कूपको 
त्रिपुरा मत में सुन्दरी" या श्रिपरासुन्दरी कहते हैँ । त्रिपुरा ही 
सकलाधिष्ठानरूपा सत्यरूपा, समानाधिकवजिता, सच्चिदानन्दा, समरसा श्री 
ललिताम्बिकाहै। ये ही “सववेदान्ततात्पयं-भूमि' है । इस प्रकार निरतिशय 
सौदयं-मूति को मातृरूप से कल्पना करना साधनाराज्य का एक निगूढ तच््व 
है । शंकराचायं ने इसी ललितामूत्ति के सौन्दयं का कवित्वमय चामत्कारिक 
वर्णन अपनी "सौन्दयलहरी' मे किया है। 
इस सुन्दरी के उपासक इसकी उपासना चन्दररूप मे करते है । चन्द्रमा की 
सोलह कलायं होती हं । सभी कलायं नित्य हैँ । इसीलिये सामूहिक रूप से 
इन्टु “नित्या षोडशिका कहते टै । परन्तु पहली से पन्द्रह तक की कलाओं का 
उदथ-अस्त होता रहता है, किन्तु षोडशी कला सवंदा नित्य है। इसी का 
नाम “भमृता" कला है । वयाकरण लोग इसी को “श्यन्ती' वाणी कहते है । 
-महाकवि भवभूति ने उत्तर-रामचरित की नान्दी में इसी वाग्देवतारूपिणी 
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असृताकलाके लाभके लिए प्राथनाकीदहै। यही षोडशी महात्रिपुरसुन्दरी 
ललिता है, यही सौन्दयं ओर आनन्द का परम धामरहै। इसी ललिता की 
अद्धेतभावना से उपासना करना श्रीविद्या" के उपासकों का प्रधान लक्ष्य दै। 
साधको के निकट यह्‌ सुन्दरी ललिता सदा षोडशवर्पीया रहती है । गौडीय 
वेष्णव मत में निखिलरसामृतमूति श्रीकृष्ण के सन्तत कुमार अर्थात्‌ षोडशवर्षीय 
होनेका भी रहस्य यही है । "ललिता ही पृरूप-धारण करने पर श्रीकृण्णरूप से 
प्रकट होती दैँ। इस प्रकार प्रत्य्भिज्ञा-द्णन के परमशिव, त्रिपुरामत की षोडशी 
तथा वैष्णव मतके श्रीकृष्ण--एक ही आनन्दनिकेतन सच्चिदानन्द परतत्व 
के भिन्न-भिन्न प्रतीक हैँ । साधनन्साञ्राज्य का यही मञ्जुल सामज्ञस्य दे । 

साधना-जगत्‌ में प्रवेश करने के लिये तन्त्रो के रहस्यों को जानना नितान्त 
आवश्यक दहै । वेदान्त माया के ऊपरी जगत्‌ का विवरण प्रस्तुत नही करता, 
परन्तु इस्त माया-लोक के ऊपर महामायाके साभ्राज्य का तात्त्विक विवेचन 
तन्वो मे किया गयादहै। वहाँ वेन्दव उपादान से निमित अनन्त लोकों ओर 
जीवों की सत्ता, जिसका रहस्य-ज्ञान साधन पन्थ के लिए एक उपादेय 
पाथेय हँ । तन्त्रो में शक्तिके जडत्व को दूर कर वास्तविक चित्स्वरूपता को 
प्रकट किया गणा दहै । शाक्त तन्त्रो में पूणं अद्रेतवाद के साथ भक्ति का मनोरम 
समन्वय उपस्थित करना साधना-जगत्‌ के लिए एक विशिष्ट घटना है। 
तान्त्रिक साघनाके अन्तिम फल का वणेन कुलाणेवतन्त्र में सुन्दर शब्दों में 
दिया गया है- 

भोगो योगायते सम्यक्‌ पातक सुकृतायते । 
मोक्षायते च संसारः कलधम कुलेश्वरि ॥ 


पोडरा परिच्छेद 


उपसंहार 
१ 
“भारतीय दशनां मं समन्वय ^ 


भारतीय तत्त्वज्ञान के उदय मौर अभ्युदय का यही संक्षिप्त विवरण दहै) 
दाशेनिक सम्प्रदायो के विवेचन प्रस्तुत करने में उनके विशिष्ट अंशो पर 
ध्यान देना स्वाभाविक दहै । अतः इस विवरणमें प्रत्येक दर्णन के विशिष्ट 
सिद्धान्त पृथक्‌ रूपसे दिखलाये गये हैँ जिनके अनुशीलन करने से पाठ्कोंके 
हृदय मे इनके पारस्परिक विरोध की वात अवश्यमेव उठती दहै, परन्तु यह 
विरोध आपाततः ही दुष्टिगोचर होता है। भारतीय दणन के विभिन्न 
सम्प्रदायो मे वस्तुतः किसी प्रकार का विरोध नहींहे। 

विरोध का परिहारदोप्रकारसे किया जाता दहै । एक प्रकार से दृष्टि 
भेद के कारण यह भेद है दूसरे प्रकार से इनमें क्रमशः सिद्धान्तगत विकाश 
है। नेयायिक दुष्टिकोण से जितने तत्त्वों की सम्भावना हो सकती है, उतने 
तत्त्वो का परिनिष्टिति विवेचन न्याय-वंशेषिक मे किया गयादै। इस दणामें 
अधिक तत्त्वों को मानने की कुछ भी आवश्यकता नहीं है । यदि कई खण्डवाले 
मकान के प्रत्येक खण्ड स्वतन््रहों, तो प्रथम खण्ड में रहनेवाले व्यक्तिनतो 
ऊपरवाले खण्ड की वात जान सकते ह, न जानने की उन्हुं जरूरत ही दै। 
यही दशा न्याय-वंशेषिक की भी है। यह दाशेनिक मत विकासकी जिस सीढ़ी 
पर खड़ा है, वहाँ बह स्वयं पूणं है । उसका विवेचन नितान्त सत्य है । यही 
दशा सांख्ययोग तथा वेदान्त की है, जो अपनी दृष्टि में परिपुणं हैँ । विरोध 
परिहार का दूसरा प्रकार है इन दशंनों में क्रमिक विकाश मानना । भारतीय 
दशेन सोपान-परम्परा के अनुरूप क्रमशः विकसित हुए है । अतः न्याय- 
वरोषिक से अधिक विकास सांख्ययोगमें टै ओर सांख्ययोग से अधिक अदेत 
वेदान्त में । अद्रेत तत्त्व ही भारतीय तात्त्विक चिन्तनों का पयवसान प्रतीत 
होता है । 

प्रथमतः शास्त्र के उदेश्य पर ध्यान देना आवश्यक है । शास्व का उदेश्य 
लोकसिद्ध अथं के व्युत्पादन में नही है, क्योकि जो वस्तु सवेजनो में प्रसिद्ध है, 
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उसे सिद्ध करने के लिए शास्त्रीय युक्तियों को व्यूह-रचना करने से क्या 
लाभ? लौकिक व्यवहारो के अनुशीलनसे स्पष्ट प्रतीत होताटै कि भेद 
लोकसिद्ध दहै। मै-तुम,मेरा-तेरा आदि भेदको लेकर ही जगत्‌ का समग्र 
व्यापार चलता दहै। अतः लोकसुलभ भेद का निराकरण कर अभेदका 
प्रतिपादन ही शास्र का प्रधान उदेश्य प्रतीत होता दै। यदि शास्त्रम 
लोकसिद्ध वस्तुओं या सिद्धान्तो का प्रतिपादन मिलतादहैतो यह्‌ अनुवादमात्र 
है, विधेय कथमपि नहीं हैः । यदि अभेद का व्युत्पादन शास्त्र का मुख्य लक्ष्य 
हे, तो भद-प्रतिपादक न्याय-वंशेषिकादि दशंनों की संगति क्यों कर सिद्ध 
होगी ? इसके उत्तर में शास्त्र का स्पष्ट कथन हैः कि अधिकारिभेद से शास्त्रों 
की नेदकल्पना है । वस्तुतः समस्त दशंनों का लक्ष्य एक ही अद्वैत तत्व के 
विवेचनमे टै 1 
© ०9 ८ 
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पडदगंगों के सिद्धान्तो का विकास सोपानपरम्परा न्याय के अनुरूप है । 
एक सीद़ीपर खड़ा कर जितना भूभाग दृष्टिगोचर होता है, उससे कहीं अधिक 
भूभाग उसके आगे की सीदियों पर चद्नेमें दृष्टिगोचर होता है। दाशंनिक 
विकासकी भौ ठीक यही व्यवस्था है। न्यायवशेषिक की दुष्टिसे जिनं 
तत्त्वो का विश्लेषण किया जाता है, उससे कहीं अधिक तत्व सांख्ययोग की 
दृष्टि में आते हैँ ओर वेदान्त दृष्टि मे उससे भी कहीं मधिक-ः । यही कारण 
है कि वेदान्त की पर्यालोचना करने से हम विश्वव्यापिनी एक अखण्ड सत्ता के 
अस्तित्व पर पहुँच जाते हैँ । काये-कारण की श्ुखला पर दृष्टिपात करनेसे 
हम भारतीय दशन मे तीन प्रस्थानों को मुख्यतया पाते है-आरम्भवाद, 
परिणामवाद ओौर विवर्तवाद । आरम्भवाद की दुष्ट में यह्‌ विश्च विभिन्न 
परमाणुओं के पज से उत्पन्न होतादहै। कारण में कायं की सत्ता नहीं रहती 
प्रस्तुत कायं की उत्पत्ति एक नवीन घटना है । आरम्भवाद न्यायवेशेषिक 
तथा कर्ममीमांसा को सम्मत है। परिणामवादमें कायं मौर कारणम 
अन्तर नहीं होता, कायं सदा कारणमें व्यक्तरूपसेया कायं मं कारण अन्यक्त 
रूप से विद्यमान रहता है । यह दृष्टि सांख्यन्योग की, अद्रेतवेदान्ती भतु प्रप 
को गौर वष्णव दाशंनिकोंकीरहै। विवतंवाद कारण की ही एकमा सत्ता 
स्दीकार करता है। कायं सत्‌ ओर असत्‌ से विलक्षण एक अनिर्वचनीय 
व्यापार माना जाता है । यह दृष्टि शाङ्कुर अद्रेत वेदान्तियोंकीदै। इन 
तीनों दुष्टियों में क्रमिक विकास निश्चय रूप से दृष्टिगोचर होता है ~ । 
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सृक्ष्म तत्त्वों पर पहुंचने के लिए स्थूल पदार्थो का प्रथमतः अनुशीलन 
नितान्त नैसगिक है । अद्वैत तत्त्व इतना सूक्ष्म ओर कुशलबुद्धिगम्य है कि उसका 
सद्यः प्रतिपादन हृदयंगम नहीं हौ सकता । अतः स्थूल विषयग्राही मानवो के 
उपकाराथं मूनियों ने न्यायादि शास्त्रों की रचना की है जिससे मनुष्य स्थूल से 
प्रारम्भ कर सूक्ष्म वस्तु का ग्रहण क्रमपूवंक सुभीतेके साथ कर सके। 
आरम्भवाद का आश्रय लेकर न्याय-वेंशेपिक इस स्थूल जगत्‌ के विश्लेषण में 
प्रवृत्त होता हैः । लौकिक वुद्धि के द्वारा जितने पदार्थों की कल्पना मान्यहो 
सकती दै, उतने ही पदार्थो का विवरण इन दशनो मं किया जाता है । 
सांख्ययोग की पदार्थं कल्पना न्याय-वंशेपिक से रृक्ष्म है, क्योकि इन दर्णनों में 
योगानुभव के द्वारा भी साक्षात्कृते पदाथं मान्य मनि जातें । अद्रेत वेदान्त 
की कल्पना सृक्ष्मतमदटै। एक उदाहरणकेदढवारा इस क्रमिक विकाप्षकी 
सत्यता प्रदशित की जाती टै । “आत्मा' के विषय में दणंनों के विवेचन मे स्पष्ट 
पाथेक्य दीख पडता है, परन्तु इन विवेचनों में विरोध न होकर अविरोधिता 
ही विचार करने पर निश्चितल्पेण प्रतीत होती दै। चार्वाक शरीरे प्रथक्‌ 
आत्मा को स्थिति मानतादही नहीं टै; वौद्धमत स्कन्धपच्चकरूप आत्माको 
शरीर से भिन्न मानकर भी उसे क्षणिक" बतलाता है; न्याय-वंशेपिक का 
प्रधान उदेश्य उन मतों का युक्तियों के सहारे खण्डन कर आत्मा को देह 
भ्राण, मन भौर इन्द्रियों से भिन्न तथा नित्य सिद्ध करनादहै। अतः न्याय 
आत्मा के “सत्‌' ख्प को युक्तिवल पर निःसंणय सिद्ध करता है। वह्‌ अवश्यमेव 
मात्मा को जड भौर मनःसंयोग उत्पन्न होने पर चतन्यगुणविशशिष्ट मानता, 
परन्तु यह गुणाश्रयिता लोकसिद्ध वस्तु का अनुवादमाच्र है, क्योकि आचायं 
शङ्कुर के कथनानुसार आत्मा में व्यापक-अव्यापक किसीभीषखूपसे गुणो की 
सत्ता युक्तिबल पर सिद्ध नहींकीजा सकती । इस अंशके अग्राह्य होने पर 
भी न्यायसम्मत भत्मनित्यता भारतीय दाशंनिकों को अभीष्ट है। विज्ञानर्भिष्षु 
ने न्थाय-वंशेषिक को इसीलिए दशंन की प्रथम भूमिका" माना हैर । 


सांख्ययोग की दृष्टि में आत्मा गुणों का अधिष्ठान कथमपि सिद्ध नहीं 
किया जा सकता । गुणों कौ गुणी मे स्थितिदोप्रकारसे होती है-- कतिपय गुण 
स्वाश्रय द्रव्य-व्यापी होते है, जसे घट में रूप, स्पशं आदि घट के प्रत्येक अंशको 
व्याप्त कर विद्यमान रहते हैँ । कोई-कोई गुण स्वाश्रय-द्रव्य-व्यापी नहीं होते, 
जैसे संयोग । दो वस्तुओं का संयोग एक अंशविशेष को लेकर ही सिद्ध होता है, 
परन्तु मात्मा में ज्ञान चैतन्यादि गुणों की उभयथा स्थिति दोष युक्त है । भतः 
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सांख्य-योग आत्मा को निलंप, असङ्ख, निर्गुण तथा चै तन्यरूप मानता है । जिस 
प्रकार न्यायने आत्मा को (सत्‌ सिद्धकियादहै, उसी प्रकार सांख्य-योग उसे 
चित्‌" सिद्ध करता है 1 परन्तु सांख्य मत के अनुसार आनन्द पुरुष मेँ विद्यमान 
नहीं रहता; गुणत्रयात्मिका प्रकृति की विकाररूपा वुद्धि में ही सुख-दुःखादियों 
की कल्पना वास्तव टै । पुरुप बुद्धि के सम्पकमे आने से सुखदुःख का अनुभव 
करने वाला प्रतीत होता है, परन्तु वस्तुतः वह निरानन्द है । साद्य शास्त्रमें 
पुटप अवश्यमेव ताना माना गया है, परन्तु यह्‌ लोकसिद्ध वस्तु का अनुवाद 
मात्रह्ै। सांख्य का वास्तव प्रयोजन तो व्यावहारिक आत्मा (जीव) का 
अनात्मासे विवेक होने पर मोक्ष प्रतिपादन टै । अतः विवेक ज्ञान क प्रधान 
लक्ष्य होने ने सांख्य अप्रमाण नहींदटै। इसके आगे वेदान्त की दृष्टि आरम्भ 
टोती है । वेदान्त-दृष्टिमें जो पदाथ चंतन्य-ल्परदै, वही आनन्द-ख्पभीदटहै। 
अतः आत्मा की आनन्दरूपता सिद्ध करने में वेदान्त की सवसे अधिक महनीयता 
टै । पूव दृष्ियोंके द्वारा सिद्ध तत्वों का समन्वय देकर वेदान्त प्रतिपादित 
करता रहै कि आत्मा सत्‌, चित्‌ः आनन्द ल्प है। इस प्रकार आत्मा की 


सच्चिदानन्द-रूपता की कल्मनामें तीनों दृष्टियों का विकास-क्रम स्पष्टतः 
दुष्टिगोचर होता दै । 


एक प्राचीन न्यायाचायं की उक्तिदहैˆकिप्रमाण की मोमांसा करने वाले 
न्याय का कामतो वदिक धमं तथा तत्त्वज्ञान को कुताक्रिकों के कुत्सित तर्का 
तथा अनुचित युक्तयो से वचाने मात्रमें है । इस प्रकार न्याय वेदवाटिका का 
कण्टकमय आवरण है, तच्च तो वादरायणसे ही प्राप्य है। (आत्मतत््वविवेक' के 
अन्त मे उदयनाचायं ने विभिन्न दशेनों की अविरोधिता दिखाई है। वह उनकी 
समन्वयदुष्टि का पयि सूचक है । श्थूल जगत्‌ के दृश्यमान वस्तुओं से आरम्भ 
कर अद्वैत तत्त्व तक पहुंचना भारतीय दशेन का प्रधान उदेश्य है। इस दीघं 
मागं में अनेक कोटिया है, जिनको पार करना आवश्यक है । पहली कोटिमें 
वाह्य अर्थों कौ स्फुटतया पृथग्रूपेण प्रतीति होती है। इस स्थिति में चार्वाक 
दशन का समुत्थान है जौर कममीमांसा का उपसंहार । दूसरी कोरि आत्मा के 
अर्थाकार प्रतिभासत होने में है, जिसमें योगाचार का समुत्थान है ओरत्रिदण्डी 
वैष्णव मत ( रामानुज ) का उपसंहार है । तृतीय कोटि मेँ स्वरूपता ओर 
आकारतः अथं का अभाव प्रतिभासित होता दहै। इस दशामें शून्यवाद का 
समुत्थान भौर वेदान्त का द्वारमाश्र उपसंहार है। इसके भागे आत्मा. तथा 
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अनात्मा के परस्पर पाथक्यज्ञान से "विवेक! उदय होता है। जिसमें शक्ति- 
सत्त्व का समुत्थान तथा सांख्य मत का उपसंहार है । इस अवस्थामें त्रिगुणमयी 
प्रकृति की सत्ता पुरुष से पृथक्‌ ओौर स्वतन्त्र माननी ही पड़ती है, परन्तु यह्‌ 
भी कोटि हेय है, क्योकि जड प्रकृति भी स्वप्रवृत्ति कै लिए चेतन ङ्प आत्मा 
के अधिष्ठान की नित्य-काक्षिणी दै। इससे आगे केवल आत्मा की एकमात्र 
स्फूति होती है । यही अद्रत वेदान्त की स्थिति दहै । यही वेदान्त की अद्रैतावस्था 
दै जिसका वर्णेन बृहदारण्यक ( ४।४२ ) में एकीभवति न पर्यतीत्याहः' 
इत्यादि मन्त्र में वड़े सुन्दररूप से किया गया टै, परन्तु यह भी अवस्था हेय दै, 
क्योकि मूलतत्त्व न तो द्रत दै, न उद्वत । ताद्रंत की कल्पना भी विकल्प- 
सापेक्ष है । परमां इन दोनो कोटियो से प्रथक्‌ ओौरद्रंताद्रेत से वजित है. । 

यही निविकल्पावस्था चरम वेदान्त का उपसंहार टहै। इस दगा में 
सवे विकल्पशून्य अवाङ्मनसगोचर आत्मा ही ब्रहुरूप है । आत्मा की यही चरम 
अवस्था है। यह्‌ कथमपि हिय नहीं है । निर्वाण इस दणा में स्वतः सिद्ध दै)" । 
उदयनाचायं का स्पष्ट कथन है--अन्य मार्गं केवल अपद्वार है, परन्तु वेदान्त- 
मागं मोक्षनगर का गोपुर है--पुरद्रार टै, जिसमें प्रवेश कर साधक सुगमतया 
मोक्ष को प्राप्त करलेतादटे। इस दशाम सव दनो का एकान्त समन्वय 
समुपस्थित है 1 भारतीय दशेनों का यही चरम लक्ष्य है। 


जेन तथा बौद्ध तत्त्वज्ञान को भारतीय आध्यात्मिकता के मानसरोवररूप 
उपनिषदों से ही प्रवाहित होत्ते ै। श्रत्तिके तिरस्कार करने से ब्राह्मण 
दाशंनिकों को इनके सिद्धान्तो मेँ आस्था नहीं दहै, परन्तु इतना तौ स्वीकार 
करना ही पड़ेगा कि जेनधर्मं की कर्तव्यमीमांसा वड़ी सुन्दर है भौर बौद 
दशेन की तत्त्वमीमांसा बड़ी सूक्ष्म कोटि कोटै। हम उस दाशंनिक को समन्वय 
बुद्धि की प्रशंसा किये विना नहीं रह सकते जिसके उदात्त विचार में बौद्ध तथा 
जैन, वेदिक तथा तान्त्रिक, समस्त दाशंनिक चिन्तनों का मंजुल सामज्ञस्य 
इस लोक मे प्रदशित किया गया है :- 


श्रोतव्यः सौगतो वमः कतंव्यः पूनरार्हेतः । 
वैदिको व्यवहर्तव्यो ध्यातव्यः परमः शिवः॥ 
बुद्ध के धमं का श्रवण करना चाहिए, जेन धमं को करना चाहिए, वै दिक 


धमं को व्यवहार मे लाना चाहिए तथा परमशिव का ध्यान करना चाहिए, 
कयो क्रि वह अद्वैत-रूप अन्तिम सत्ता के रूप में सवदा विद्यमान रहता हे । 
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र्‌ 
^ ¢ ` 
भारताय दशन का भव्य 

भारतम देन तथा धर्मं का परस्पर सहयोग जितनी सुन्दर रीतिसे 
सम्पन्न किया गया है वस्तुतः वह्‌ नितान्त श्लाघनीय दै। भारतीय दशन 
केवल तत्ववेता पुर्षों की कल्पना का विजुम्भणमात्र होकर पटिति समाज में 
ही आदर ओरश्रद्धाका भाजन नहीं है; प्रत्युत जनसाधारणके लिएभी 
वह्‌ उसी प्रकार उपादेय ओौर ्रहुणीय है । तत््वशास्त्रके द्वारा उद्धावित तत्त्व 
सनोविनोद के साधनमत्र नहीं है, वल्कि प्रतिदिन धार्मिक व्यवहार के 
निष्पादकरैँ। पाश्चात्य दार्शनिकों ने जिन तत््वोंको खोज निकालादै, वे 
भारतीय तत्त्वज्ञान को अविदित नहीं है, प्रत्युत भारत के दाशेनिकों ने उन 
सिद्धान्तो का क्रमवद्ध तथा सुसंगत रूप अपने ग्रन्यो मे प्रदशत कियादहै। इस 
प्रकार भारतीय तत्वज्ञान अपनी व्याहारिकता, व्यापकता तथा विविध- 
ख्पता के लिए तितान्त मननीय तथा माननीय दै। इसका भविष्य इसके भूत 
के समानी गौरवणाली प्रतीत होता दहै। पाश्चात्य जगत्‌ को अपनी जिस 
वेज्ञानिक सभ्यता पर इतना अभिमान है उसका ध्वंस तो अवश्यम्भावी प्रतीत 
हो रहा दै। वत्तमान प्रलयंकारी युद्ध पाश्चात्य सभ्यता को भूमिसात्‌ विना 
किये नहीं रहते । दो यूरोपीय युद्ध के अनन्तर जो भयद्धुर उच्छह्कुलता फल 
गईदटे, मानवस्माजको लील जानेवाला जो गाढ्‌ आध्यात्मिक अन्धकार 
उत्पन्न हो गयादहै उसका दूरीकरण भारतीय तत्त्व के प्रकाशमान किरणोंसे 
टी हो सकेगा, इतना कहने मेँ हमें तनिक भी सकोच नहीं है । 

भारतीय महपियों ने बाह्य भिन्नता के भीतर विद्यमान आन्तर अर्भिन्नता 
को भलीभांति पहचाना । जितना धार्मिक ज्गड़ा है, सामाजिक कलह टै, 
वह्‌ केवल वाहरीलूपों कीभोरध्यानदेने काही विषमय फल दै 1 बदि इसके 
भीतर विद्यमान समानता को ओर तनिक भी मनुष्यों का ध्यान जाय, तोन 
तो संसार में इतना वमनस्य हो ओर न गृहकलह ओर रक्तपात हो । अनेकता 
के भीतर इसी एभत्व को खोज निकालना भारतीय तत्त्वज्ञान की महती 
विशेशता है। बाहरी कपड़ों की भिन्नता होने से क्या प्रियतम का अभिराम 
रूप छिपाया जा सकता है ? प्रियतम के पहचानने के लिए क्या प्रेमी जन को 
बाहरी वेषभूषा की आवश्यकता होती है ? कपड़े लत्ते बाहरी चीज है" स्नेह 
भीतरी वस्तु है। बरतनों के रूपरंग भले ही भिन्न-भिन्न प्रकार के हो, परन्तु 
उनमें रखा गया जल एक ही रूप का होता है दीपक भिन्न-भिन्न धातुभों का 
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तथा भिन्न-भिन्न आकारोंकाभलेही वना हो, परन्तु उसकी प्रभाएकहीरूप 
कीहोतीदहै। गायों के अनेक वणं की होने पर भी उनका दूधएकवणेका 
ही रहता है, इसी प्रकार भिन्न-भिन्न देशों तथा धर्मो के आचारो के भिन्न 
प्रतीत होने पर भी उनके भीतर एक अपरिवतंनीय एकता की धारा वहती 
रहती है । इस रहस्य को भारत ने पहचाना । इस तत्त्व का उपदेश भारतीय 
महषियों ने दिया । तुमुल कलह तथा संग्राम से छिन्न-भिन्न जगत्‌ के लिए 
परस्पर बन्धूता, एक दूसरेके वाह्यश्प के भीतर आन्तरिक एकताके 
पहचानने का सुन्दर उपदेश भारतीय तत्वज्ञान ही दे सकता टै । ऋग्वेदने 
स्पष्ट शब्दों मे मानवोंके विचार तथा हूदयके समान वनाये रखने का 
उपदेश दिया है-- 
समानी व आकतिः समाना हृदयानि वः। 
समानमस्तु वो मनो यथा वः सुसहासति ॥ 
परममाहेश्चराचायं अभिनवगुप्तने इसी सिद्धान्त का निहूपणवडे ही 
सुन्दर ढग से किया है-- 
तीथंक्रियाव्यसनिनः स्वमनी षिकाभि- 
रूत्प्रक्ष्य ततत्वमित्ति यद्‌ यदमी वदन्ति । 
तत्‌ तत्त्वमेव भवतोऽस्ति न क्रिचिदन्यत्‌ 
संज्ञासु केवलमयं विदुषां विवादः॥ 
शास्र के अभ्यास करने वाले विद्वान्‌ लोग अपनी वुद्धियोंके दवारा 
समीक्षा कर जिस तत्तव का वर्णेन करतेर्है, वह सव तत्त्व भगवान्‌ ही स्वयं 
है 1 भगवान्‌ को छोडकर इस जगत्‌ में ओर कुछ भी नहींदहै। विद्वानों का 
गडा केवल संज्ञा के विषयमेंदै, नामोंकोदही लेकर विद्वानों में विवाद है; 
तत्त्व तो वस्तुतः एक हीटहै। दाशंनिक इसी एक तत्त्व को भिन्न-भितन्न नामों 
से पुकारते है । विवादनामोंका ही दहै, त्व का नहीं । इस प्रकार महनीय 
सामरस्य स्थापित किया जा सकता दहै। 
भगवान्‌ करे उस दिन मंगल प्रभात शीघ्रहों जव मानव परस्पर कलह 
भूलाकर मानवता का मूल्य समन्ञे ओर शान्तिका पाठ सीखकर अपने जीवन 
को तथा दूसरे के जीवन को आनन्दमय वनाव :-- 
सर्वस्तरतु दुर्गाणि सर्वो भद्राणि पश्यतु । 
सवः कामानवाप्नोतु सवं: सवत्र नन्दतु ॥ 





१. 


परिरिष्ट खण्ड 


(-49) 


रिप्पणिर्थे 


[ इस परिशिष्ट की टिपणि्यां दो प्रकार की हँ :- 


एक तो मूल संस्कृत ग्रन्थों से उद्धरण देती हैँ जिससे अन्यस्थ विषय पुष्ट 
किया जाता है। 

दूसरी टिप्पणियाँ नवीन विषयों का विवरण देती ह जो म्रन्थमे दिये 
गये विवरण को आगे बढाता है तथा उससे सम्बद्ध नये तथ्योंकाभी 
प्रतिपादन करता है। यह टिप्पणी-खण्ड भारतीय दशन के पौढ्‌ 
जिनज्ञासुबों के निमित्त है जो मपने ज्ञान में प्रौढि लाना चाहते हैतथाः 
उसे व्यापक बनाने में भाग्रह रखते हैं । | 


॥ 


+ 
५ 
॥। 
[ष 
५ 
| 


४ 





प्रथम परिच्छेद 
उपोद्धात 
ष्ठ १२ 
भारतीय दर्चन की व्यापक दृष्टि ~ 


सदा सत्यान्वेषण के प्रति नितान्त श्रद्धालुता इस त्रिशार हूदयता को 
कुज्ञी है । भारतीय दाशेनिकों मे पारस्परिक दुष्टिकोण में कितना भी अन्तर 
हो, पर वे प्रतिपक्षी के मत का समुचित उत्तर दिये विना स्वमत के स्थापन 
मे उद्यत नहीं होते । सामान्य रीतिपमे प्रतिपक्षी के मत का प्रतिपादन पहले 
किया जाता दै इसे कहते हँ पूवं पक्ष । अनन्तर प्रवल युक्तियों का प्रयोग कर 
उसका निराकरण करने खण्डन का प्रयत्न किया जाता है- इसके वाद इन 
युक्तियों के आधार पर अपने मत का प्रमाणपुरःसर उपपादन किया जाता है, 
जिसे कहते हँ उत्तरपक्ष ( पिला मत ) अथवा सिद्धान्त । प्रतिपक्षी के प्रति 
इस श्रद्धालुभाव के कारण भारतीय दर्णन के भिन्न सम्प्रदायो मे चमत्कारिणी 
सर्वाद्गीणता का दशन हमें होता है । वेदान्त के किसी प्रामाणिक ग्रन्थकोले 
लीजिए । उसमे अन्य मतो वौद्ध, जेन, न्याय, वेशेषिक, साख्यादि के-- 
सिद्धान्तो की चर्चा पूर्वेपक्षत्वेन अवश्य की गई उपलन्ध होगी । किसी उच्च 
कोटिके जैन या वौद्ध ग्रन्थमें भी इसी प्रकार ब्राह्मणमतों की समीक्षा तत्तत्‌ 
द्ष्टिकोण से अवश्य की गई होगी । पाश्चात्य दशंनों में विवेचित सिद्धान्तो 
का भी विवेचन भारतीय दशंन में कहीं न कहीं अवश्य किया गया मिलता है। 


भारतीय तत्त्वज्ञान की व्यापक दृष्टिको हम एक दूसरे प्रकार से प्रमाणित 
करना चाहते है । "सत्‌" की व्याख्या करने मं यहाँ के दाशेनिकों ने अनुभवगम्य 
विषय की ओर उतना ध्यान नहीं दिया जितना अनुभव के कर्ता विषयी की 


५३८ भारतीय दशंन 


मोर । तक-बुद्धि का अनुसरण कर आत्मा को अनात्मा से पृथक्‌ करना 
दाशंनिकों का प्रान कायंथा। इस प्रकार “आत्मानं 
अनुभव को विद्धि आत्मा को जानों-भारतीय दर्शनों का मूलमन्त्र 
व्याख्या रहादहै। किन्तु ताकिक युक्तियों के सहारे आत्माका ज्ञान 
परोक्षहीन होकर अपरोक्ष होना चाहिए । इसके लिए 
भारतीय मनोविज्ञान ने मानस प्रक्रिया का यथार्थं निरूपण कियादहै। निस 
भ्रकार इस दुश्यमान विविधता के अंतस्तल-में विद्यमान एकता के परखने की 
शिक्षा देनेवाज्ञा वेदान्त सूक्ष्म तात्त्विक विवेचन की पराकाष्ठा को सूचित करत। 
है, उसी प्रकार विभिन्न मानस वृत्तियों का सर्वाङ्कीण निरूपण कर योग तत्तव 
ज्ञान की व्यावहारिक शिक्षादेतादै। भारतीय द्णेन की आलोचना करनेसेदो 
सामान्य सिद्धान्त दुष्टिगत होते रहै पहला है नानात्मक प्रपच्च की पारमार्थिक 
एकता, यह है त।किक सिद्धान्त = वेदान्त; दूसरा है ध्यान-धारण समाधिद्धारा 
इस अनुस्यरुत एकता के मूलतत्त्व आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव । यह्‌ व्यावहारिक 
सिद्धान्त (योग) है । भिन्न-भिन्न दशेनों मे भी इन सिद्धान्तो की मान्यता आंशिक 
ख्पेण या पवेखूपेण स्वीकृत की गई है। मनोवैज्ञानिक आधारके उपरी 
तत्त्वज्ञान का विशाल दुगं खडा किया जाता है) मनोविज्ञान बतलातादै कि 
अवस्थाय तीन होती है जाग्रत, स्वप्न ओर सुपषूप्ति । ` तथा इन्हीं का आश्रय 
लेने से चंतन्य भी तीन प्रकारका होतादै। पाश्चात्य दशन जाग्रत अवस्था को 
ही समञ्ञाने मे व्यस्तरहै। जाग्रत दणश।की व्याख्या रहनेसे देतवाद तथा 
बहुत्ववाद (प्लूरलीजम) के समथंक तत्वज्ञान का उदय होता है। स्वप्नदशा 
की व्याख्या विषयी-प्रधान दशन की जननी है ओर सुषुप्ति का मार्मिक निरूपण 
रहस्यवाद ( भिस्टिसिजम ) का जनक होता दै । पाश्चात्य दशन इस त्रिविध 
अनुभव के एक अंशमात्र कौ व्याख्या करने में संलग्न है, परन्तु भारतीय दशन 
ही इस अनुभव के प्रत्येक अश को ग्रहण कर उसका यथाथ निरूपण करनेमें 
समथं हुभा है । अतः उसकी व्यापकता, विविधरूपता, समन्वय.क्षमता तथा 
उदारहूदयता सर्वतोभावेन प्रमाणःप्रतिपन्न है। यह विशेषता अन्य संकीणं 
सिद्धान्तवाले दशनो से इसका पाथंक्य दिखलाने के लिए पर्य है । इस प्रकार 
भारतीय दशंन की प्राचीनता तथा स्वतन्त्रता, व्यापकता तथा सर्वाङ्गोणता 
को देखकर भारतीय सभ्यता तथा धमं का अभिमानी कौन एसा पुरुष होगा 
जिसका हृदय आनन्द से गद्गद न हो जायेगा, जिसका मस्तक अभिमानसे 
उन्नत न हो जायेगा भौर लिसकी वाणी प्रशंसा से मुखरित न हो जायेगी ? 


रिप्पणियां ५३ €. 
णृषठ १५ 


५ ९ 
भारतीय दर्षन पर मिथ्या आरोप 


हमारे देश की वतंमान अवनत दशा पर चार ओसु बहाने वाले जालोचकों 
का सवमान्य निश्रयहो गया है कि भारतोथ दर्शेन के सावत्रिक प्रचार तथा 
लोकत्रिय होने के कारण ही भारत में अकर्मण्यता का राज्य 
नेराश्यवाद छाया हुआ है; भारत के अधिवासी मधुमय स्वप्नो मेही 
इतने व्यस्त रहै कि ठोस जाग्रत जगत्‌ की वस्तुओं तथा 
जीवित घटनाओं के प्रति नितान्त उदासीन वने रहते हैँ ओर भारत कौ विद्यमःन 
हीनावस्था इसी विचार-परम्पराजन्य अकमण्यता का उज्ज्वल परिणाम है। 
भारतीय दशंन के ऊपर नराश्यवाद (पेसिभिज्म) के प्रचारक होने का लांछन 
लगाया जाता है, परन्तु दशन की तात्त्विक समीक्षा करने पर यह्‌ आरोप क्षण- 
मात्रके लिए भी टिक नहीं सकता । वतमान से असन्तोष हए विना मनोरम 
भविष्य की कल्पना ही मानव हृदयम कभी जाग्रत नहींहो सकती। यदि 
वतमान से असन्तुष्ट होने से भारतीय दशंन पर निराशावादी होने का मिथ्या- 
रोप लगाया जाता है, तो दशनमात्र निराशावादी सिद्ध होने लगेगा । जीव 
भवसागर के क्लेो से वचने के लिए तरह-तरह के उपाय सोचतादहै। इस 
दुःखत्रय के विघात के कारण उत्पन्न "जिज्ञासा" भारतीय दशन को उद्गम भूमि 
है" । भारत का तत्त्वज्ञान इस दुःख-वहुल वतंमान जगत्‌ के वास्तविकं स्वरूप 
के समञ्चने तथा इससे उद्धार पाने के उपायों के निषूपण मे अपनी सारी शक्तियों 
को खचं कर देता है, जिससे निराणामय जगत्‌मे आशा का संचार होने लगता 
उगता है, क्लेण का स्रोत आनन्द के प्रवाह मेँ परिवतित हो जाता दै एेसे आदशं 
को मानने वाले दशन को निराशावादी कंसे स्वीकार किया जा सकता है? 


अकर्मण्यता का दोषारोपण उसी रकार निःकार, भ्रान्त तथा अज्ञान-मूलक 

है । भारतीय-दशेन कर्मवाद के सिद्धान्त को मानने वाला है। प्राणियों के जीवन 
पर उनके किये गये कर्मों का प्रभाव पड़तादहे; शुभ 

अकमेण्यता कार्यो का फल शुभ-परिणाम का दायक होता दहै तथा 
अशुभ कर्मों का अन्त क्लेश तथा दुःखम होता है। 

ेसी वस्तु-स्थिति होने पर दुःखद वतमान को सुखमय भविष्य मे परिवतंन करने 


१. दुःखत्रयाभिघाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेतौ-सां० का° १। 


५.४० भारतीय दशन 


की आशा रखनेवाला भारतीय तत्त्वज्ञान प्राणियों को अकमेण्यता की कुशिक्षा 
क्थोकर देगा ? इसका कारण समज में नहीं आता । शिक्षित समाजमें भी यह्‌ 
धारणा बद्धमूल सी हो गईहै कि मायावादी वेदान्त इस जगत्‌ को मायिक तथा 
असत्य बतलाता है तथा इससे भाग खडा होनेमें ही जीवन का अन्तिम लक्ष्य 
समक्ता है, परन्तु वह धारणा ठीक नहीं 1 "ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या, जीवो ब्रह्मव 
नापरः' इस श्लोकांण का अर्थं यही टै कि ब्रह्यके साथ तुलना करने पर ही जगत्‌ 
को सत्यता से विरोध प्रतीत होता है । अतः परमाधिक दृष्टि से जगत्‌ को मिथ्या 
मानने पर भी व्यावहारिक दशा में उसको सत्यता टै। जिस जगत्‌ मं 
राणी जनमते है, प्रकृति के अनुसार भिन्न प्रकारके कर्मो को करते टै ओर 
मन्त में मरते ह, व्यवहार के लिए उस ठोस संसार की सत्यता को कौन 
दाशेनिक नहीं मानेगा ? मायावादी शङ्कुराचायं का जीवनचरित ही इस 
आरोप के निराकरण करने के लिए पयति साधन है। वत्तीस वपंके छोटे काल 
मे इस परम मेधावी दाशंनिक-शिरोमणि ने यह्‌ कायें कर दिखाया टै जो उनतत 
चौगुनी आयुवाले विद्वानों की शक्तिके मान का नहीं है । सोलह वपं की उग्र 
मे विचार-प्रधान अमर भाष्य-ग्रन्थों की रचना करना, उनको सहायता से इस 
विशाल भारतके कोने कोनेमें वंदिक घमं के पुनरत्थान के लिए मों कौ 
स्थापना करना, धमं को जाग्रत रखने के लिए विवृतिप्रधान सन्यासियों कै 
सम्प्रदाय की प्रतिष्ठा करना तथा वेदबाह्य वौद्धों को परास्त कर इन-भूभागसे 
अनेकांश मे निकाल बाहर करदेना-कोई हंसो खेल का काम नहीं था। इन्टं 
वही समुचित रीति से सम्पन्न कर सकता था जो नितान्त कमपरायण हो । अतः 
श्रीशङ्कराचायं की यह अलौकिक कायेकरुशलत। उनको शिक्षा के ऊपर भाष्य 
रूप है । 


पष्ठ १७ 
(~ १ ¢ 
न्रुत आर्‌ तक 
भारतीय तत्त्वज्ञान अपने सिद्धान्तो को श्रुति की कसौटी पर कस कर ही 
उन्हे विशुद्ध, सत्य तथाः प्रामाणिक मानता है। श्रृतिके प्रति इस समघिक 
आदरबुद्धि से आलोचक भारतीय दशेन को अन्धविश्वासी, युक्तिहीन (डौग्मेटिक) 
चतला सकता है; पर यह कष्पना भी सारहीन है । तकं का कोई अन्त नहीं है । 


वहु स्वयं अभ्रतिष्ठित है; तकं से निश्चित सिद्धान्तो का खण्डन अन्य प्रवलतर तर्को 
के द्वारा किया ज सक्ता है । अतः केवल तकं के आश्रय पर किसी तथ्य का 
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निश्चय करना नितान्त ज्रमात्मक दै । साक्षात्कृतवर्मा ऋषिजनों के ज्ञान चक्षु 
दारा देखे गये तथ्यों को राशिकाही दूसरा नाम श्रुतियावेदरटहैः। वेदके 
सामने परम मेघावी शङ्कुर मौर रामानुज जसे विचारकों के भी मस्तक नतहो 
जाते ह । अततः वेद का आश्रय लेना भारतीय तत्त्वज्ञान के अन्धविश्वास का सूचकः 
नहीं है; अपितु ऋषियों के द्वारा अनुभूत अपरोक्ष ज्ञान का सहारालेनाहै। 
इसीलिए वाक्यपदीयकार भतुह्रिने आगम की प्रकृष्ट प्रशंसा की है। उनका 
कहना हैः कि विभिन्न आगमदशंनों की सहायता से प्रज्ञा विवेक को प्राप्त 
करती है । अपने ही तकं के अनुसरण करने से किन तत्त्वों का अन्वेषण किया 
जा सक्ताहै? पुराण तथा आगम की सहायता के विना जिस किसी तत्त्व 
की उत्प्रेक्षा करनेवाले तथा बुद्धं के अनुपासकं पुरुषों की विद्या कथमपि प्रसन्न 
नहीं हो सकती । यदि वेद के आश्रयनलेने से तकं मे किसी प्रकार की स्कावट 
होती, तो उसे हम अमान्य वतलाते, परन्तु यहांतो वात दूसरी द। विशुद्ध 
तकं-प्रणाली के सहारे निश्चित किये गये सिद्धान्तो की प्रामाणिकता जांचने के 
लिए दाशंनिक लोग श्रुति का ही आश्रय लिया करते हैँ । क्योकि जसे ऊपर 
दिखलाया गया है, श्रुति योगज अनुभवके द्वारा उद्‌भावित सिद्धान्तो की 
रमणीय राशि दहै। अतः श्रृति के ऊपर दाशेनिकों का यह पक्षपात उन्दँ 
अन्धविश्वासी नहीं वना सकता । 


भारतीय द्णंन पर प्रगतिशील न होने काआरोप भी उसी प्रकार श्रान्त 
दै । दाशनिक विचारकों की मीमांसा के गहन विषय ( जंसे आत्मा, जगत्‌, 


१. यत्नेनानुमितोऽप्यथंः कुशलं रनुमातृभिः । 
अभियुक्ततरैरन्यंरन्यथवोपपाद्यते ॥1 
( वाक्यपदीय १।३४ ) 
२. प्रत्यक्षेणानुमित्या वा यस्तूपायो न बुध्यते । 
एतं विदन्ति वेदेन तस्माद्‌ वेदस्य वेदता ॥ 
( सायणाचार्य- तंत्ति° भाष्यभूमिका ) 


३. प्रज्ञा विवेकं लभते भिन्नेरागमदशंनेः । 
किमद्वा शक्यमुन्नेतुं स्वतकमनुधावता ॥ 
तत्तद्‌ उत्प्ेक्षमाणानां पुराणे रागमेविना । 
अनुपासितवृद्धानां विद्या नातिश्रसीदति ॥ 

। ( वाक्यपदीय ) 
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ईश्वर आदि ) प्राचीन भले हों" परन्तु दाशंनिकों ने भिन्न-भिन्न दुष्टियों से उनके 
विवेचन करने मे पर्याप्त मौलिकता दिखलाईदहै। ये परम-गहन विषय प्राचीन 
होते हृएं भी नवीन है, क्योकि इनकी सहायता सदा इन्हें नवीन वनाये हए है । 
टीकाकारोंने व्याख्या लिखते समय अपने स्वतन्त्र अथवा प्रगल्भ विचार्यो को 
प्रकट करने में अपनी निर्भीकिता तथा विचारस्वतन्त्रताप्रकटकी है। अतः भारतीय 
दणंन नितान्त प्रगतिशील है। उसने जीवन के नवीन विषयों की विवेचना करने 
मे कभी अक्षमता नहीं दिखाई है । अतः यह आरोप भी सिद्ध नहीं होता । 


पृष्ठ २० 
६ ^ _ €. (~ 
* भारतीय दशनां का विकास 


सत्यान्वेपण के प्रति भारतीय विद्जनों का आग्रह अत्यन्त प्राचीनकालसे 
चला आता है । "सत्‌' की उपलच्ि के विविध विभिन्न मार्गो को जिस सूक्ष्मता 
से तथा पुखानुप्‌खसखूप से इन्होंने खोज निकाला है वह्‌ 

वैदिक युग में वास्तवमें विचारशील पण्डित-मण्डली के आदर का 
द्विविव प्रवृत्तियां - विषय है। ऋग्वेद के अत्यन्त प्राचीन युगे ही 
प्ज्ञाम्‌लक तथा भारतीय विचारों में द्विविध प्रवृत्ति तथा द्विविध लक्ष 
तर्कमूलक के दशेन हमें होते है । प्रथम प्रवृत्ति प्रतिभा-मूलक 

या प्रज्ञामूलक ( इनटचूशनिस्टिक ) है, जो प्रातिभ चक्षु 

के द्वारा तत्छों के विवेचन में कृतकार्यं होती है । दूसरी प्रवृत्ति तकमूलक (रंशन- 
लिस्टिक) है, जो तत्त्वों की समीक्षा के लिए तकं या ताक्रिक वुद्धिके प्रयोगको 
नितान्त समथं मानती है । लक्ष्य भीदोप्रकारके हैः धमं का उपार्जन तथा 
बरह्म का साक्षात्कार । यदि ऋग्वेद के एक महर्षि प्रातिभ ज्ञान के वल पर जगत्‌ 
के मूतत्त्व की व्याख्या करते हुए अद्रेत तत्त्व के अन्वेषण करने में समथं होते 
है-- आनीदवातं स्वघया तदेकम्‌- (उस समय एक ही यस्तु भायु के विना 
ही अपनी शक्तिसेश्वासलेती थी, जीवित थी), तो दूसरे महपि को यह प्रोत्साहना 
तर्कमूलक प्रवृत्ति का उत्कृष्ट उदाहरण वतलाई जा सकती है- संगच्छध्वं संव- 
दर्ध्वं सं वो मनांसि जानताम्‌* आपस में भिलो, किसी विषय का विवेचन 





१. ऋग्वेद-१०।१२६।२ । 
२. ऋग्वेद-१०।१६१।२ । 
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करो तथा एक दूसरे के मन को जानो )-इन्ही उभय प्रवृत्तियों का प्रभाव 
वैदिक युगमें सवत्र दृष्टिगोचर होता दहै। वैदिक क्मंकाण्ड की विवेचना के 
लिए तकरमूलक प्रवृत्ति का उपयोग करने पर मीमांसा की उत्पत्ति हुई । त्रेद 
के यज्ञयागादिकों में आपाततः उपलभ्यमान विरोघोंके परिहारके लिए 
ताकरिक वुद्धि के उपयोग करनेसे मीमांसाके मूल रूप का आविर्भाव हुआ । 
प्र्ञामूलक तथा तकमूलक उभय प्रवृत्तियों के परस्पर सम्मिलन से उपनिषद्‌ 
के तत्त्वज्ञान का जन्म हुअ। । ओौपनिषद-तत्वजान का पयवस्रान आत्मा तथा 
परमात्माके एकीकरण को सिद्ध मानने -वाले प्रज्ञामूलक वेदान्त में हुआ । 
साथही साथ उपनिषत्‌ कालमें शुद्ध तकमूलक तत्वज्ञान का भी ऊहापोह 
होता था, जिसते प्रकृतिपुरुष के द्वंत को स्वीकृत करनेवाले सांड्य, 
व्यावह्‌!रिक योग, वहृत्ववादी वंशेषिक तथा न्याय की उत्पत्ति कालान्तरमें 
हुईं । कुछ दाशनिकोंने वेद से सम्बन्ध-विच्छेद कर निरपेक्ष भाव से अपनी 
स्वतन्त ताकिक बुद्धिस तत्त्वोंकी समीक्षा की, जिसका परिणाम हृ 
जेनियों का स्याद्‌-वाद, वौद्धों का शून्यवाद ओर विज्ञानवाद तथा चार्वाक का 
भूतात्मवाद । अतः उपनिषदोंसे ही समग्र भारतीय द्शेनों का विकास 
सम्पन्न हुजा है । 


उपनिषदों के अन्दर भारतीय तत्त्वज्ञान के विविध सम्प्रदायो की उत्पत्ति 

की कथा बड़ी मनोरम टहै। जौपनिषपद तत्वज्ञान का पयंवसान (तत्वमसि 
मन््रमेंथा। इस मन्त्रके द्वारा उपनिषद्‌ के ऋषि लोग 

पडदर्शनों का डके की चोट प्रतिपादित करते रहै कि त्वं ( जीव ) तथा 
विकास-क्रम तत्‌ (ब्रह्य) पदार्थों मे नितान्त एकता है, परन्तु 
उपनिषद्‌-पश्चात्‌ युग की विषम समस्या थी कि इस तत्व 

का साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय ? फुछ दाशनिक लोग कहने लगे कि 
विभिन्न गुणवाले पुरुष तथा प्रकृति- जीव तथा भौतिक जगत्‌- के परस्पर 
गुणों के टीक-टीक न जानने ( अनात्मव्याति ) से ही यह संसार है भौर 
परकृति-पुरुष के यथाथ रूप को जान लेने पर तत्‌-त्वं की एकता सिद्ध होती है । 
इसन्ञान का नाम हुआ सम्यक्‌ ख्याति = सांख्य; परन्तु केवल बौद्धिक 
साक्षात्कारसे काम नहीं चलता देख उसे व्यावहारिक रूप से प्रत्यक्ष करने 
की आवश्यकता प्रतीत होने लगी । इस आवश्यकता की पूति ध्यान धारणा 
की व्यवस्था करने वाले योगसे हुई । इस प्रकार सांख्य-योग एक ही तत्त्व- 
ज्ञान के दो पक्ष है बौद्धिक पक्षका नाम है सांख्य तथा व्यवहार-पक्ष की 
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संज्ञा है योग । अनन्तर जीव-जगत्‌ के यथाथ निर्धारण के लिए इनके गुणों 
( विशेषो ) की छानवीन करना नितान्त आवश्यक हुआ । इस आत्मा तथा 
अनात्मा के गुणविवेचन के लिए वंशेषिक की उत्पर्ति हई; वस्तुकेरूपका 
विवेचन ज्ञान-प्रात्ति की परिष्कृत पद्धतिके अभावसे सूुसम्पन्न नहीं हो 
सकता । अतः इस ज्ञान कौ शास्त्रीय पद्धतिके निरूपण के लिएन्यायका 
जन्म हुआ, परन्तु न्याय के शुद्ध तकंपर अवलम्बित हौनेसे यह भावना 
बद्धमूल हो गई कि केवल शुष्क तकं की सहायता से आत्मतत्व का यथार्थं 
साक्षात्कार नहीं हो सकता । अतः विचारकों ने श्रुति की मोर अपनी दृष्टि 
फेरी । वेद को लौट जाओ-इस सिद्धान्त का प्रचार होने लगा । दाशनिकों 
ने वेद के कर्मकाण्ड की विवेचना करना आरम्भ कर दिया ओर इस विवेचना 
काफल दुआ मीमांसा का उद्गम परन्तु मानवों की आध्यात्मिक प्रवृत्ति्यां 
केवल कमं की उपासनासे तृप्त नहीं हो सकीं। अतः अगत्या ज्ञानकाण्ड की 
मीमांसा होने लगी, जिसका पयवसान 'वेदान्त' में हृजा। इस प्रकार 
ओपनिषद्‌ (ततत्वमसि' महावाक्य की यथार्थं व्याख्या करने के लिए ही पूर्वोक्त 
क्रम से षड़्दशनों की उत्पत्ति हुई । 
अव जेन धमं तथा बौद्ध धमं की ओर दृष्टिपात कीजिए । इन्दं अपनिषद 
परम्परासे वहिभंत मानना नितान्त अनुचितदै; ये उस परम्परा तथा 
विचारधारा को रोकने ¡वाले स्वतन्त्र दशेन या धर्मं 
बौद्धदशेन का उदय न ये प्रत्युत परिस्थिति तथा परिवर्तन के वश उस 
परम्परा मे उत्पन्न होनेवाली बुराइयों तथा ब्रुदियों 
को दूर करने वाले सुश्रारक सम्प्रदाय थे । उपनिषत्‌-पश्चात्‌ युग की समस्या- 
ब्रह्म का साक्षात्कार कंसे किया जाय? के उत्तरमें गौतम अद्ध का कहना 
था-इस विषम'संसारके आवागमन की जननी त्रष्णा के उच्छेद करनेसे 
तथा अखिल स्वा्थंपरायणता एवं जनन-मरण के प्रधान कारण भूत आत्मा के 
अस्तित्वमे विश्वास न करने तथा सुन्दर सात्विक जीवन व्यतीत करने से। 
ऋते ज्ञानान्न मुक्तिः" ज्ञान के विना मुक्ति नहींहौ सकती- यह सिद्धान्त 
बुद्ध कोभी मान्यथा; पर आचारकी सहायतासे शरीर की शुद्धि किये 
विना मनुष्य ज्ञान की उपलव्धिका अधिकारी नहीं होता । अतः बुद्धने 
आचार-मागं परदही विशेष जोर दिया दहै ओर जगत्‌ के मौलिक तत्त्वोंके 
अनुसन्धान को समय का दुरुपयोग बतलाया है । 
जैन धर्म के आचायं तीथं ङ्करों के सामने भी वही आचार -विषयक व्यावहारिक 


समस्या थी, जिसके सुलक्नाने के लिए उन्होने अपने तत्वज्ञान का अन्वेषण कर 
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निकाला । जेनदशन सत्य की सापेक्षता का पक्षपाती है। उसका निश्चय है 

कि सत्य की खोज में लगनेवाले समग्र दर्शेन “आंशिक 
जेनदरान को उत्पत्ति सत्य कौ ही प्राप्तिमें कृतकायं हृए ह; अतः वे 

विकलादेश' है, केवल जन दशन नय (वस्तु का एक 
दृष्टिकोण ) तथा स्याद्वाद ( वस्तु किञ्ित है, नहीं है, या भव्यक्त है-- आदि 
सिद्धान्त ) के पक्षपाती होने से सत्य के समस्त स्वरूप का विवेचक है। अतः 
वह्‌ "सकलादेण' है 1 इस प्रकार वस्तु-तत्तव के नानात्मक होने से इस सिद्धान्त 


को “अनेकान्तवाद' के नामसे पुकारते हैँ । इस अनेकान्तवाद के ऊपर जेनधम 
का समस्त आचार मागं अवलम्बित है । 


इस प्रकार श्रुति से विभिन्न दशनों की उत्पत्ति हुई । ऊपर निदिष्ट 
विकासक्रम एेतिहासिक न होकर ताकिक है। उपनिषदों से किन णतान्दियोंमें 
भारतीय दशन के विभिन्न सम्प्रदायो का विकास सम्पन्न 

दागंनिक साहित्य हजा, इसे हम ठीक-टीक नहीं बतला सकते । हम इतना 
करा विकास ही कहु सकते है कि इन सम्प्रदायो का विकास समानान्तर 
ङ्पसे होता रहा । उपनिषदों के पश्चात्‌ इन सिद्धान्तो 

का ऊहापोह विशेष मात्रामें होता रहा । अनन्तर इन्हं सूत्र रूपमे एकव 
करके प्रत्येक दन के मूलभूत ग्रन्थ की रचना की गई। इन सूत्रों मे अपने मत 
के वणेन के साथ-साथ परमत का खण्डन भी सूक्ष्म रीतिसे किया गया मिलता 
है। न्यायसूत्रों की रचना महर्षि गौतमने की, वंशेषिकसूत्रों की कणादनेः 
सांख्य-सूत्रों की कपिल ने, योग-सूत्रों की पतञ्जलि ने, कममीमांसा-सूत्रों की 
जेमिनि ने तथा वेदान्त सूत्रों का निर्माण किया बादरायण व्यास ने। 
ये महषिगण तत्तत्‌ दर्शनों के सिद्धान्तो के केवल सूत्रकार रहै, मूल प्रवतंक नहीं । 
इन दशन-सूत्रों कौ रचनाके बहुत पहिले ही इन दशंनों के सिद्धान्त की 
उत्पत्ति हौ चुकी थी । सूत्र अत्यन्त सूृक्ष्मरूप मे लिखे गयेरहै। आरम्भमें 
मौखिक व्याख्या की सहायतासेये बोधगम्य होतेथे। विना व्याख्या के 
सहारे इनका समञ्चना नितान्त कठिन दहै। अतः कालान्तर मे इनके ऊपर 
व्याख्यान-ग्रन्थों का निर्माण हभा, जिन्हे "भाष्य" कहते है । भाष्य के ऊपर 
'वात्तिकः तथा व्याख्या-ग्रन्थों की परम्परा मूल सूत्रों को सुबोध बनाने तथा 


विपक्षियों के द्वारा किये गये आक्षेपो के निराकरण के उदेश्य से लिखी गई 
है। इस प्रकार दार्शनिक साहित्य की महती श्रीवृद्धि सम्पन्न हई है । 


कभी-कभी एक ही सूत्रग्रन्थ पर आपसे विरोधी भाष्य-प्रन्थों का 
निर्माण हृभा है, जिससे मूल सूत्रों का तात्पयं समक्ञना नितान्त कठिन कार्यं 
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हो जातादहै। बादरायण के ब्रह्मसूत्र पररेसे ही परस्पर विरोधी भाष्य-ग्रन्थ 
निमित हृए रहै, जिनमें शाङ्करभाष्य अद्रेत का, रामानुजभाष्य चिशिष्टाद्रेत का, 
मध्वभाष्य दैत का, निम्बाकंभाष्य द्रैताद्रत का तथा वल्लभभाष्य शुद्धाद्रतका 
प्रतिपादक दै। इन विभिन्न भाष्योप्र भी कालान्तर में सिदधान्तानुकूल 
चृत्ति-ग्रन्थों की रचना होती रही ठै, जिसके कारण वेदान्त दशेन का साहि 
भारतीय-दशन-सा? इतिहासमें सवसे वड़ा, विशाल तधा महृत्त्वप्‌ 
दै । वेदान्त के अनन्तर ग्रन्थ-सम्पत्ति के अनुरोधमसे न्याया नम्बर आताहै 


[र अ 
टिप्पणो १--बदिक देबता 

इन देवताओं के स्वरूप का विवेचन करना नितान्त आवश्यक है। प्रकृति 
वैचित्र लोलाय सानवमात्र के दिन-प्रतिदिन के अनुभव के विषपयर्ह। इस 
तल पर्‌ जन्म-ग्रहण के समयसे ही मनुष्य अपने को कौतुकावह्‌ प्राकृतिक 
से चारों ओर धिरा हआ पराता ह) प्रातःकाल प्राची दिशामें 
य किरणों को चिटिका कर भूतल को काचन-रज्जित बनाने वाला अग्नि- 
ञ्जमय सूयंविम्ब तथा सायंकाल रजत-रश्मियों को विञ्धेर कर जगन्मण्डल 
रो शोत्तलता के समुद्रम गोता लगवाने वाले सुधाकर का विम्ब किस मनुष्य के 
हदय में कौतुकमय विस्मय को उत्पन्न नहीं करते ? वर्षाकालीन नील गगनमण्डल 
मे काले-काले विचित्र वलाहको की दौड, उनके पारस्परिक संघर्षं से उत्पश्च 
कौधने वाली विजली की चमक तथा कणे-कुहुरों को वधिर बना देनेवाले गजंन 
की गड़गङड़ाहट आदि प्राकृतिक दृश्य मनुष्यमात्र के हदय पर एक विचित्र 
प्रभाव जमाये चिना नहीं रह्‌ सकते । वेदिक आर्यों ने इन प्राकृतिक लीलाभों 
को सुगमता से समज्ञाने के लिए भिन्न-मिन्न देवताओं की कल्पना की दै । यह 
विश्च भिन्न-भिन्न देवताभों का ्रीडा-निकेतन है। वंदिक भार्यो का विश्वासहै 
कि इन्हीं देवताओं के अनुग्रह से जगत्‌ का समस्त कायं संचालित होता है तथा 
भिन्न-भिन्न प्राकृत घटनाएं उनके ही कारण सम्पन्न होती ई । पाश्चात्य वेदिक 
विद्वानों की वैदिक देवताओं के विषयमे यही धारणादहै करि वे भौतिक जगत्‌ 
के- प्राकृतिक दृश्यों के-अविष्ठाता ह । भौतिक घटनाओं की उत्पत्ति के लिए 
उन्हे देवता मान लिया गया है । ऋग्वेद के आदिम काल में अनेक देवताभों की 
सत्ता मानी जाती थी, जिसे विद्वान्‌ पौली धीञ्म (वहुदेववाद) की संज्ञा देते है । 
कालान्तर में जब वंदिक आर्यों का मानसिक विकास हुम, तब उन्होने इन बहु 
देवताओं के अधिपति या प्रधान रूपमे एक देवता-विशेष को कल्पना की । 
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हसी का नाम है-मोनोथीज्म ( एकेश्चरवाद ) । अतः बहुदेववाद के वहूत 
पीछे एकदेववाद का जन्म हुआ ओर उसके भी अवान्तरकाल मे स्वेश्वरवाद 
( पैन्थीज्म ) की कल्पना की गई । सवेश्वरवाद का भुचक पुरुषसूक्त दशम 
मण्डल का &० वां सूक्तदटै, जो पाश्चात्य गणनाके हिसाव से दशतयी 
( ऋग्वेद ) के मण्डलों में सबसे अधिक अर्वाचीन है । 


पश्चिमी विद्वानों की सम्मत्तिमें वैदिक देवता-तत्त्व की उत्पत्ति तथा 
विकास का यही संक्षिप्त क्रम है, परन्तु हमारी यह्‌ दृढ धारणा दकि वैदिक 
घमं का यह विकासक्रस् नितान्त निराधार है, देवतातत्वके न जाननेकाही 
यह परिणाम है । वैदिक ग्रन्थों के मध्ययनसे हमे पता चलता है कि देवता 
कौ कल्पना इतनी भौतिक न थी, जितनी वे लोग वतलाते है । 


यास्क ने निरुक्त के द॑वत-काण्ड (सप्तम अध्याय) मे देवताके स्वरूप का 

विवेचन बड़े ही स्पष्ट शब्दों में किया दहै इस जगत्‌ के मूल में एक ही मह्व- 

शालिनी शक्ति विद्यमाने, जो निरतिशय रएेए्वयंशालिनी 

देवता तत्तव॒ होने से "ईश्वर" कहलाती है । वह एक गौर अद्धितीय दै! 
उसी एक देवता की वहत ल्पों से स्तुति की जाती है'। 

अतः यास्क की सम्मति में देवतागण एकही देवता की भिन्न-भिन्न 

शक्तियों के प्रतीक ह । ब्हटेवता निरुक्ति के कथन का अनुमोदन करती है," 

परन्तु पिछले साहित्य के निरीक्षण कौ आवश्यकता नहीं । ऋग्वेदकेही 

अध्ययन से देवताततत्व का रहस्य हम भली भांति समक्ष सकते हैँ । 


सर्वव्यापी सर्वात्मक ब्रह्मसत्ता का निरूपण करना ही ऋग्वेद का प्रधान लक्ष्य 
है । यही "कारणसत्ता कायं वर्गो मे अनुप्रविष्ट होकर सवत्र भिन्न-भिन्न आकारोंसे 
परिलक्षित हो रही है । प्रकृति की कायविलीके मूलम एक ही सत्ता, एक 
ही नियन्ता, एक ही देवता विद्यमान दै; अन्य सकल देवता इसी मूलभूत 
सत्ता के विकासमात्र हैं । इस महत्वपूणे सिद्धान्त का प्रतिपादन भिन्न-भिन्न 
प्रकारो से वैदिक ऋषियोने कियादहै। एेतरेय आरण्यकने स्पष्ट शब्दों में 


१. महाभाग्याद्‌ देवताया एक एव आत्मा बहुधा स्तूयते । 
एकस्यात्मनोऽ्ये देवाः प्रत्यङ्गानि भवन्ति ॥ (७।५।८, €} 


२. ब्रहदृदेवता--अध्याय १, श्लोक ६ १-६५ । 
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अतिपादित किया है-"एक ही महती सत्ता की उपासना ऋग्वेदी लोग 
'उक्य' मे किया करते है, उसी की यजुर्वेदी लोग “याज्ञिक अग्नि'के ख्पमें 
उपासना क्रिया करते ह तथा सामवेदी लोग भी “महात्रत' नामक यागमें 
उसी की उपासना किया करतेर्हैँ।' शंकराचायंने ( १।१।२५ सूत्र के भाष्य 
मे ) इस मन्त्र का उल्लेख किया है । 

व्गवेद का प्रमाण इस विषय नें नितान्त सुस्पष्टटै। देवतागण को 
वऋष्वेद में “अभुर' कहा गया हैः । “असुर' का अथे है-असुविशिष्ट 
अयवा प्राणशक्त-सम्पन्न । ईन्द्र, वरुण, सविता, उषा आदि देवता असुर है । 
देवताओं को वल-स्वरूप कहा गया है देवतागण अविनश्वर शक्तिमात्र 
। वे आतस्थिवांसः ( स्थिर रहनेवाले ), अनन्तासः (अनन्त), अजिरासः, 
रवः, विश्वतस्परि कटे गये टह ( ५।४५।२ ) । वे विश्व के समस्त प्राणियों 
¡ व्याप्त कर स्थिर रहते हँ । ` उनके लिए सत्य, ध्रुव, नित्य प्रभृति शब्दों 
7 प्रयोग किया गया उपलब्ध होता है। इतना ही नहीं, एक समस्त सूक्त 
( चऋ° वे° तृतीय मण्डल ५५ वां सूक्त) में देवताओं का “असुरत्व' एक ही 
माना गया टं । “असुरत्व का अथेदटहै वलया साम्ये । देवताओं के भीतर 
विद्यमान सामथ्यं एक दही दहै, निन्न-भिन्न स्वतन्त्र नहीं । इस सूक्त के प्रत्येक 
मन्व के अन्तमं यही पद वार-वार आता है- महद्‌ देवानामसुरत्वमेकम्‌ 
= देवों का महत्‌ सामथ्यं एकटीदटै। एकही महामहिमशालिनी शक्ति का 
विकसित ल्प होने से उनकी शक्ति स्वतन्त्र नहीं; प्रत्युय उनके भीतर विद्यमान 
गक्ति एक ही दै । "जीणे ओषधियों मे, नवीन उत्पन्न होनेवाली मौषधियों में 
पल्लव तथा पृष्पसे सुशोभित ओपधियोंमें तथा गभं धारण करने वाली 
ओपधियो मं एक ही क्ति विद्यमान रहती है । देवों का महत्‌ सामथ्यं वस्तुतः 
एक ही हैः ॥' 

ऋग्वेद में ऋतः की वड़ी मनोरम कल्पना है । ऋत का अथं है- सत्य, 
अविनाशी सत्ता । इस जगत्‌ में “ऋतः के कारण ही सृष्टि को उत्पत्ति होती है। 


१. एतं ह्वंव बहवरचा महत्युक्ये मीमां सन्त एतमग्नावध्व्यं व एतं महात्रते 
छन्दोगाः--( एेतरेय आरण्यक--३।२।३।१२ ) । 

२. तद्देवस्य सवितुः असुरस्य प्रचेतसः-( ४।५३।३१ ) । 
( पर्जन्यः ) असुरः पिता नः-( ५।८३६ ) । 
महद्‌ विष्णोः ( इन्द्रस्य ) असुरस्य नाम-( ३।३८।४ ) । 

३. ऋग्वेद ३।५५।५ । 


|, ५ \। (2॥ 
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सृष्टिके आदिमे “ऋतः' ही सवं प्रथम उत्पन्न हुआ१। विश्व 
चत मे सुव्यवस्था, प्रतिष्ठा, नियमन का कारणभूत ततव यही 
ऋतः! हीटै। इस "ऋतः की सत्ताके कारण ही विषमता 
के स्थान पर समता का, अशान्ति की जगह शान्तिका साञ्राज्य विराजमान 
है । इस सुव्यवस्था का कारण क्याहै? “ऋतः अर्थात्‌ सत्यभूत ब्रह्य । देवतागण 
भी ऋतकेस्वरूपरटैँया ऋत से उत्पन्न हृएरैँ। सोम आदि भीऋतकेदट्टारा 
उत्पन्न ( ऋतजात ) तथा वर्धित होते है, वे स्वयं ऋत-ख्परहैँ ( ऋग्वेद 
( ६।१०८) । सूयं ऋत काही विस्तार करते तथा नदिवां इसी ऋत को 
वहन करती हैः ( ऋ० वे० १।१०५।१५) । सकल देवताओं के भीतर, सकल 
कार्यों के अन्दर यही ऋत या कारणसत्ता अनुप्रविष्टं । इसी सत्ताका 
अवलम्बन कर कायं वगं अपनी स्थिति वनाये दए रैं 


ऋग्वेद में देवताओंके द्वितीय ल्प का वर्णन मिलता दटै-एक तो दुष्य 

रूप भीर दूसरा सूक्ष्म अदुण्य गृढ कूप । उनक्राजौ ख्प नेत्रां के सामने 
आतादहै, वह्‌ है उनका स्थूल ल्प (या आधि 

देवताओं के द्विविध भौतिक खूप), परन्तु जो रूप हमारी इन्रियोंचे 
रप- स्थूल तथा अतीत है, भौतिक इन्द्रियों मं जिसे प्रहण करने की 
सूक्ष्म शक्ति नहीं है, वह है उनका गृढ रूप ( आधिदं विक 

रूप) । इनके अतिरिक्त एक तृतीय प्रकार-आध्या- 

त्मिकरूप-का भी परिचय किन्हीं मन्त्रो में उपलब्ध होता दै । उदाहरण के 
लिये विष्णु, सूयं तथा अग्निके विविध रूप की समीक्षा कोजिये । जिस रूप 
मे विष्णु ने पाथिव लोकों का निर्माण किया, "उत्तर सधस्थ" अन्तरिक्ष को स्थिर 
किया तथा तीन क्रमोंसे इस विश्च को माप डाला, वहु उनका एक रूप हैर, 
परन्तु इससे भतिरिक्त उनका "परमपद! टै, जहां विष्णु का सूक्ष्म रूप निवास 
करता है। उस लोक में विष्णुके भक्त लोग अमृतपान करते हुए आनन्दानुभव 
किया करते है। उसमे मधुचक्र दै--अमृतकूप है! उस परमपद को ज्ञान- 








१. ऋतं च सत्यं चाभीद्धात्‌ तपसोऽध्यजायत (ऋ० वे ° १०।१६०।१०) । 
२. ऋतमपं न्ति सिन्धवः । 

३. ऋ० वे० १।१५४।१ 

४. ऋ० वे० १।१५४।५ 1 
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सम्पन्न जागरणशील विप्र लोग विद्वज्जन ही जानते हैँ। विष्णुके 
परमपद कौ प्रापि ब्रह्मको ही उपलब्धि है इसलिश्‌ श्रुति विष्णुको हमारा 
सच्च। बन्धु वतलाती दै ( स हि बन्धुरित्था )। 


इसी प्रकार सूयक त्रिविध चख्पोंका नितान्त स्पष्ट वणेन उपलन्ध होता 
पि अन्धकार को दुर करनेवाले सूयं के तीन र्पो का वणेन करते है - 
उत्‌ , उत्तर (उत्‌ + तर) उत्तम, (उत्‌ + तम) जो क्रमशः माहात्म्यमें बढ़कर 
है । सूयं की उस्र ज्योतिका नाम “उत्‌ टै, जो इस भुवन के अन्धकार के 
अपनयन में समथ होतीदहै। देवों के मध्यमे जो देव-ख्पसे निवास करतीदै 

ह "उत्तर है, परन्तु इन दोनोंस बढ़कर एक विशिष्ट ज्योति है, उसकी 
सला इस मन्त्र मे उत्तम दै । अतः ये तीनों शन्द क्रमशः सूय के कायात्मक, 
कारणात्मक तथा काय-कारण मे अतीत रूप अवस्था के योतक हैँ अतः इस 
एक ही मन्त्रमें सूयं के आधिभौतिक, आदिदेविक तथा आध्यात्मिक स्व्पों 
का वर्णन बड़े सुन्दर ढंगसे क्रिया गथा हैः ' सूयं आत्मा जगतस्तस्थुषश्च 
( जंगम तथा स्थावर समस्त विएव का आत्मा सूर्यं है) इस मन्त्र का लक्ष्य 
क्या आधिभौतिक सूर्यं है? “आत्मा' शब्द स्पष्टतः सूयं के परम-तत्व को 
लक्ष्य कर प्रयुक्त किया गयादहे। 


| ०५ 
। च: 


अग्निके इसी प्रकार स्थूल तथा सृष्ष्मरूपों की मनोरम कल्पना ऋग्वेद 
मँ मिलती है । एेतरेय आरण्यक का कहना है किं अग्निदो प्रकारका होता 
टै--(१) तिरोहित धग्नि ओर (२) पुरोहित अग्नि। तिरोहित शब्द अग्नि 
के अब्यक्त, गूढ तथा सूक्ष्म रूप का परिचायक है । अतः पुरोहित भग्नि व्यक्त 
तथा पाथिव अग्निका प्रतिपादक है। अग्निमीडे पुरोहितम्‌ मन्तमें 
पुरोहित अर्थात्‌ ( अभिव्यक्त, पाथिव ) अग्नि की सत्ताका निदश क्रिया 
गया हेः 





१. तद्‌ विप्रासो विपन्यवो जागयांसः समिन्धते । 
विष्णोयेतत्‌ परमं पदम्‌ ।। ऋ० वे° २।२२।२१ । 

२. उद्‌ वयं तमसस्परि ज्योतिः पश्यन्त उत्तरम्‌ । । 
देवं देवत्रा सूयं मगन्म ज्योतिरुत्तमम्‌ 11-ऋ० वे ° १।२०।१० । 

३. देवतातत्त्व के विशद विवेचन के लिए देखिये कोकिलेश्वर शास्त्री 
रचित अद्रैतवाद ( कंगला ) पचम अध्याय । 


५५२ भारतीय दर्णन 
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टि° २--आत्सन्‌" की व्युत्पत्ति = 


'आत्मन्‌' की व्युत्पत्ति पर विचार करनेसे इसके स्वरूप का यथार्थं 
परिचय मिलता है। अनेक कारणोंसे यह्‌ नामकरण किया गया है। 
णङ्कुराचाये ने एक प्राचीन श्लोक उद्धुत कर समस्त व्युत्पत्तिथों को एक 
साथ प्रदशित किया दहै। आत्मा जगत्‌ के समस्त पदार्थो व्याप्त रहतादहै 
(आप्नोति), समस्त वस्तुओं को अपने स्वरूप में ग्रहण कर लेता है (आदत्ते), 
स्थितिकाल में वह विषयों को खाता टै, अर्थात्‌ अनुभव करता है ( अत्ति) 
तथा इसकी सत्ता निरन्तर रहती है ( खन्ततो भावः) । इन्हीं कारणों से 
आत्मा का “मात्मत्व' हैः । कल्पित वस्तु की सत्ता की सिद्धिके लिए 
अधिष्ठान की सत्ता अवश्य मानी जाती है । कल्पित सपं की सत्ता के लिए 
तदधिष्ठानभूत रज्जु की सत्ता निरन्तर रहती है । उसी प्रकार कल्पित जगत्‌ 
की सत्ता मानने के लिए आत्मा का निरन्तर, सन्तत भाव (नित्यता) स्वीकृत 
किया गया है । आत्मा को सत्ताके कारण प्राणीमात्र जीवन धारण करता 
दै । कोई भी मत्यनतोप्राणसे जीवित रहता है ओीरन अपान से जीवित 
रहता है; प्रव्युत यहु उस तत्त के सहारे जीवित रहता है जिसमेये दोनों 
श्राण तथा अपान आश्रित रहते दह । ओौर वह तत्त्व कौन है? आत्मा 
( कठ उप० २।२,५ ) । 


“शद्ध आत्मा की चंतन्य-स्वरूपता 


मात्मा के स्वरूप का विवेचन उपनिषदों मे बड़ी सुन्दर रीति से किया गया 
है । ऋषियों ने चेतना के चार स्तर बततलाये हैँ । तीन निम्न कोटि के चैतन्यो 
मे आत्मा का निवास नहीं रहता, परन्तु सवसे उच्च कोरि के चतन्य मेँ आत्मरूप 
की तात्त्विक उपलच्धि होती है । शरीर-चेतन्य, स्वप्न-चैतन्य तथा सुषुप्ति-चैतन्य 


१. यदाप्नोति यदादत्तं यच्चात्ति विषयानिह । 
यच्चास्य सन्ततो भावस्तस्मादात्मेति कीत्यंते । 
( कठ° उप०; २।११ शांकरभाष्य )। 


द्रष्टभ्य विद्यारण्य एेतरेयदीपिका, प° €६-९७ । 
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से सर्वथा पृथक्‌ होकर आत्मचैतन्य अपने शुद्ध अभमिधितलख्पसे विद्यमान 
रहता है । इस सिद्धान्त को प्रतिपादित करने के लिए छान्दोग्य उपनिषद्‌ में 
( ८।७ ) एक वड़ी रोचक आख्यायिका वणित्त की गई है । देवता तया असरों 
ने आत्म-तत्व की जिज्ञासासे प्रेरित होकर इन्द्र तथाः वि रोचन को प्रजापति 
के पास भेजा । प्रजापति ने वत्तीस वषं की कठोर तपस्या के अनन्तर सिखलाया 
कि आंखें, जल में तथा आदश में जो पुरुप दीख पड़ता है वही आत्मा है । 
विरोचन को इस शिक्षा संतोष हौ गया, परन्तु इन्द्रके मनमेंशङ्धाका 
उदय हृ कि सुन्दर अलंकारो से शरीर को भूषित करने पर आत्मा 
भूषित प्रतीत होतादटै, कन्तु क्या शरीर ही आत्मा है? यदि शरीर 
तथा आत्मा का तादात्म्यदहै, तोशरीर में अन्धत्व, काणत्व दि दोषों 
के विद्यमान रहने पर आत्मामेभौो इन दोषों को मानना पड़ेगा । इस 
णङ्काका निरास करने के लिए प्रजापति ने स्वप्न-चंतन्य को मात्मा बतलाया, 
परन्तु दोप कानिरास्र नहो सका; क्योकि स्वप्नमें हम दुःख का अनुभव 
करते ह, आंखों से अश्रुधारा वहाते हैँ, परन्तु मानन्द-रूप त्मा में क्या दुःख 
का संस्पणं स्वीकृत कियाजा सकता? इन्द्र के पूनः आने पर प्रजापतिने 
सुप॒त्ि-काल में विद्यमान चंतन्य को आत्मा बतलाया, परन्तु विचार करने पर 
इन्द्रके मनमेंशद्धाका पुनः उदय हुआ--सुपुप्ति-कालमे न तो अपनी सत्ता 
काज्ञान रहता जौरन बाह्य वस्तुभों3ा । उस समयतो जीव काठके 
कुन्दे की तरह चंतन्यहीन प्रतीत होता है। इतनी शङ्का करने पर अन्तमें 
प्रजापति ने वास्तविक तत्व को समन्ञाया कि इन तीनों चंतन्यों से पृथक्‌-भूत 
जो उपाधिविरहित शुद्ध चेतन्य दै, मात्मा तद्रूप ही है । मात्मा स्वचंतन्यरूप 
ठै । भिन्न-भिन्न दाशनिकों ने इनमें से भिन्न-भिनन चेतन्यको ही आत्मा 
वतलाया है, परन्तु वास्तविक आत्मा इन सबसे भिन्न शुद्ध चंतन्यरूप है । 


पुऽ ४२ 
टि०३- ब्रह्य कै द्विविध लक्षण 


स्वहूप-लक्षण के अनुसार ब्रह्म सत्य, ज्ञान तथा अनन्त रूप है (सत्य ज्ञान- 

मनन्तं तब्रह्य- तैत्ति° उप० ) तथा वह विज्ञान भौर आनन्दरूप है 

( विज्ञानमानन्दं ब्रह्य-- बृह ° उप० ३।६।२८ । उपनिषदों 

स्वरूप लक्षण में ब्रह्म की तीन स्वाभाविक शक्तियो का उल्लेख पाया जाता 
है- ज्ञानशक्ति, बलशक्ति तथा क्रियाशक्ति । 


५५४ भारतीय दर्शन 


सगुण ब्रह्म का तटस्थ लक्षण छान्दोग्य-उपनिषद्‌ मे केवल एक शब्द में 
किया गया है । वह शब्द है-- तज्जलान्‌ । तज्ज, तल्ल तथा तदन्‌--इन तीन 
णब्दों का संक्षेप इस शब्दसे किया गया । यह जगत्‌ ब्रह्य 
तटस्थ लक्षण से उत्पन्न होताटहै ( तज्ज), उसीमें लीन दहो जाताहै 
( तल्ल ) तथा उसीके कारण स्थितिकालमें प्राण धारण 
करता है ( तदन्‌ )। इस जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा लय के कारणभूत 
परमतत्त्व को ब्रह्य कहते दँ । तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में इस सिद्धान्त का प्रतिपादन 
वड़े सन्दर शब्दों में करिया हैः ब्रह्मसूत्र के जन्माद्यस्य यतः" ( १।१।२) 
सूत्र मे्रह्म का यही तटस्थ लक्षण उपस्थित कियाद । वह्‌ सवक्रा अधिपति 
है, स्वेज्ञ तथा अन्तयमिी दै, यह सवका कारण दहै, उसी से सव जीव उत्यन 
होते हैँ ओर उसीमें लीन हौ जति ( माण्डूक्य उप० ) । सगुण ब्रह्य इस 
संसारके णासकर्है, वे इस जगत्‌ के समस्त निवाक्तियों के भाग्य के विधाता 
ह । शुभ कायें करने वाले जीवों का वह्‌ कल्याण साधन करते भौर भुक्ति 
या मृक्ति का विधान करते ह, परन्तु अश्ुभ-कमं वाले जीवों को वे सवंदा दण्ड 
देते है। ये ही ईश्वर, विराट्‌ या हिरण्यगभं कटे जातेरटै। इस विश्वके 
समस्त प्राणी उन्हींके शरीरर्है-सवपेरोसे वह्‌ चलते दहै, सवदहायोसे 
काम करते है, सव आंखों से देखते है ओर सव कानोंसे सुनते दहै । ब्रह्म अखण्ड 
शक्तियो के ऊपर णासन करतादहै। उसी की शक्ति से देवताओं में शक्ति का 
संचार होता है । केनोपनिषद्‌ ( तृतीय खण्ड) में ब्रह्म कौ सवशक्तिमत्ता के 
विषय में उमा हैमवती का रोचक आख्यान वणित है, जिसका तात्पये यही 
किनतो भग्निमें स्वतः दाहिका शक्तिटैभओौरन वायुमेतृणकोभी उड़ा 
देने का स्वतः सामथ्यं है। यदिये प्राकृतिक शक्तियां अपने प्रवल सामथ्यं के 
ऊपर गवं करे तो यह्‌ नितान्त अनुचित ह । ब्रह्म की णक्तिमत्ता के बल पर 
ही जगत्‌ के पदार्थोमें शक्तिका परिचय मिलतादहै। न्ता ब्रह्यज्ञान को 
सहायिका है भौर अभिमान उस ज्ञान का नितान्त वाधक है । इन्द्रके नग्नता 
प्रदशित करने पर ही उमा हैमवती ( ज्ञानदेवी ) ब्रह्मका परिचय देने के 
लिये आ विभूत हई, जिसकी कृपा से इन्द्र देवताओं के अधिपति हए । 


` १, तज्जलानिति शान्त उपासीत ( छा° उप० ३।१४।६ ) । 
२. यतो वा इमानि भूतानि जायन्त, यतो जातानि जीवन्ति, यत्प्रयन्त्यभि- 
संविशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्व तद्‌ ब्रह्म ( तंत्ति° उप० ।३१ ) । 


टिप्पणियां ५५५. 
१० ४६ 
टि० ४--द्विविध यान 


इस ब्रह्माण्ड के भीतर अनेक लोक हैँ, जिनमें सवसे उच्च लोकं ब्रह्मलोक 
कहलाता है । उपनिषदों ने (छा ० उप० ४।१५; व्ृह॒° ६।२, कौषी ° १।२,३) 
वड़े विस्तार के साथ मृत्यु के अनन्तरं प्रत्येक प्राणी के विभिन्न मार्गो का वणेन 
किया है जिनके द्वारा वे अपने कर्मानुसार विभिन्न लोकों को जति द । एसी 
यात्राके दो प्रधान मायं ह देवयान तथा पितुयान । ज्ञान कमं-समुच्चय 
के अन्ता, ज्ञान के साथ श्रद्धा, तपस्या आदि शोभन कायं करनेवाले पुरुष 
देवयान के द्वारा वह्यलोक जति ह। ब्रह्यका आनन्दमय लोक प्राप्त कर 
लेने पर भी वे अपनी उपासना का अनुष्ठान करते रहते है ओर अन्तमं 
परब्रह्म में लीन हो जाति हँ । इष्टापूर्तं ( श्रौत तथा स्मातं कमं ) के अनुष्ठाता 


१ 


+= 


क्म-मागं के अनुयायी पुरुष पित्रयान के द्वारा चन्द्रलोक जाते, भौर 
कमन्सार सुख भोग करवे पुनः इस लोकम आते । यदि शोभन कायं 
शेष रहता दहै तोवे धनी कुटुम्बो मे जन्म ग्रहण करते है; यदि अशोभनका 
फल अवशिष्ट रहता टै तो बुरे कटुम्बों मे जन्म लेते हैँ । उपासना के विधिवत्‌ 
अनुष्ठान से वे पुनः देवयान-पन्थ का आश्रय लेकर ब्रह्मलोक में जा सकते 
हैँ । इसे क्रममुक्ति कहते हैँ । इन दोनों यानों के अतिरिक्त एक तीसरा मागं 
है, जिसे "यान" न कहकर "गति कहते हैँ । इसकी पारिभाषिकी संज्ञा 
"जायस्व भ्रियस्व--उत्पन्न होना तथा मरना हैँ । पशुपक्षी के समानजो 
जीव कमके अधिकारीर्ह, तथा अधिकारी होकरभीजो अशुभ कर्मोके 
सम्पादक द, उनकी यह तीसरी गति होती है (छा० उप० ५।१०।८), परन्तु 
कुछ एसे भी पुर्व हैँ जिन्हे इस क्रममृक्तिसे नितान्त असन्तोष होतादहै मौर 
जो सदयोमुक्ति ( साक्षात्‌ विना विलम्ब मूक्ति ) के इच्छुक होते हैँ । उपनिषद्‌ 
ने उनके लिये भी व्यवस्था कीदहै। भात्म-ज्ञान न होना ही बन्धन का कारण 
टै । वह पुरुष मृत्यु के बादमृत्युको प्राप्त करताजातादटै, जो इस जगत्‌ में 
अनेकत्व को देखता है । अतः इस जगत्‌ में व्याप्त एकता का अनुभव करनेवाला 
व्यक्ति अपने ज्ञान के बल पर सद्यो-मुक्ति को एक ही जीवनम प्राप्त कर सकता 
है । बृहदारण्यक श्रुति कहती है ' कि जिस पुरुष की हूदयस्थित सव कामना 





१. यदा सवं प्रमुच्यन्ते कामा येऽस्य हृदि स्थिता । 
अथ मर्त्योऽमृतो भवत्यत्र ब्रह्म समश्नुते ॥ ( ४।४।७, ) 
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छूट जाती है, वह पुरुष मरणशील होने पर भी अमृत होता है--अमरत्व को 
प्राप्त कर नेता है, तथा इसी लोकमेंतब्रह्यकोपालेतादहै। उस समय उस्तके 
अग, प्राण उसके शरीरसे विमृक्त नहीं होते । ब्रह्मरूप होकर वह पुरुप को 
श्राप्त कर लेता टै" । एकत्व ज्ञान का यह अमृत फल है । अत्तः मनुष्यमात्र का 
यह उच्च उदहश्य होना चाहिए कि अपना बहुमूल्य जीवन साधारण वस्तुभों 
को प्राप्तिमें न लगाकर आत्मोपलच्धि में लगावे, म्योकि “उसको जानक्रर 
ही मनुष्य मृत्यु ओर आवागमन को पार करता है; जाने के लिए आात्म- 
साक्षात्कार को छोड़कर अन्य मागं ही नहीं" । अततः तीन्र ज्ञान की प्राति 
होने पर सद्योमुक्तिहो जातीदहै। ज्ञानी को प्रारन्ध कर्मके भोगकरनेकी 
भी आवश्यकता नहीं रहती । इसीलिए गीता में सुसमिद्ध ज्ञान सव कर्मोका 
( प्रारन्ध कर्मोका भी) नाण करनेवाला बतलाया गया है । निष्कं यहद 
कि विशुद्ध ज्ञान से सद्योमुक्तिः ज्ञान-कमं के समुच्चयसे देवयान, केवल 
शोभन कमं के आश्रय से पितरुयान यथा अणोभन कर्मोके अनुष्ठाने त्रृतीया 
गति की प्राप्ति होती है। 


० ७७ 
४--चावांक देन 
टिप्पणी १-वंतण्डिक' का अथं 
बुद्धघोष ने “लोकायतः का 'वितण्ड-सत्य' अथं किया है। न्यायमञ्जरी में 

भी इसी की पुष्टि मिलती दै-- 

नहि लोकायते किचित्‌ कतव्यमुपदिश्यते । 

वैतण्डिककथेवासौ न पूनः कश्चिदागमः॥ 
टिप्पणी र-रामायण मे लोकायत मत 


कच्चिन्न लोकायतिकान्‌ ब्राह्यणाँस्तात सेवसे । 
अनर्थकुशला दह्येते बालाः पण्डितमानिनः ॥ 


१. न तस्य प्राणा उत्करामन्ति ब्रह्यंव सत्‌ ब्रह्माप्येति । 
( बहु° उप० ४।४।७ ) 


२. तमेव वि दित्वाऽतिम्ृत्युमेति, नान्यः पन्था विद्यतेऽयनाय ॥ 
( एवेता० उप० ३।८ ) 
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व्मशास्त्रेषु मुख्येषु विद्यमानेषु दुवुघाः । 
बुद्धिमान्वौक्षिकीं प्राप्य निरथं प्रवदन्तिते॥ 
( रामायण, अयोध्याकाण्ड, भ० ११२, एलो ० ३८-३& ) 


पष्ठु ७८ 
टिप्पणी ३-'चार्वकिः का अर्थं 

चार्वाक मत के "चार्वी नामक आचायं का उल्लेख काशिकावृत्ति में 
मिलता दै-- नयते चार्वी लोकायते चार्वी वुद्धिस्तत्सम्बन्धादाचार्योऽपि चार्वी । 
स लोकायते शास्त्रे पदार्थान्‌ नयते ( १।३।३६ सूत्र ) । 
टिप्पणी ४-- चार्वाक के विषय में गुणरत्न 

गुणरत्न-- षड्दर्शन समुच्चय की टीका पृ०३०१। 

पृष्ठ ७६ 

टिप्पणी भ५--द्रष्टव्य--महाभाष्य ( ७।३।५४ ) वणिका भागुरी 
लोकायतस्य । 

'वणिका व्याद्यात्री भागुरी टीकाविशेषः'--कंयट । काशिकामे भी यही 
प्रत्युदाह्रण दिया गया है । 

टिप्पणी ६--गायकवाड़ ओरियण्टल सीरीज वोदा से प्रकाशित 1, 

पृष्ठ ८० 

टिप्पणी -"अनूमान' : चार्वाक हष्टि में 

लिग (हेतु) को देखकर साध्य की सिद्धि करना अनुमान कहा जाता है 
( तस्लिग-लि गिपूवेकम्‌ )-सा० का० ५। उदाहरण के लिए ज्वालामुखी 
पवंत को लीजिए । इसमे पवेत के शिखर से सतत निकलनेवाली धूमरेखा 
को देखकर अनुमान किया जातादहै कि इसमें अग्निका सद्भाव होगा। यहां 
इष्ट धूम से अदुष्ट वद्धि के ज्ञान की कल्पना की जाती है, पर इष्ट वस्तु से अदुष्ट 
की कल्पना करने मे हमारे पास क्या कोई साधन है? अनुमानवादी इसके 
उत्तर में धूम तथा वद्धि के सतत विद्यमान साहचयं-नियम को प्रधान साधन 
बतलाते है । पाकशाला आदि के देखने से हमारी यह धारणा बद्धमूल हो गईहै 
किं जहा-जहां धूम का सद्भाव होगा, व्टा-वहां मग्नि को स्थिति अवश्यम्भावी 
है। इसी अनुपाधिक साहचयं-नियम को व्याप्ति के नामस पुकारते है। 
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अनुमान का प्रकार इस प्रकार होगा--जहां-जहां धूम है, वहां-वहां अग्नि 
अवश्य विद्यमान है; इस पवेत मे धूम विद्यमान है; अत एव इसमें अग्निभी 
अवश्व॒ विधथमान होगा। व्या्ति-ज्ञान के उपर ही अनुमान की सत्यता 


अवलम्बित है 

इस पर चावकरिं की जप्त है कि इस अनुमान की सत्यता को ट्म 
स्वयं स्नीकार करते, यदि व्याति-सूचक् वाक्य की सत्यता प्रमाणसिद्ध होती । 
प्र क्या यह सम्भव दै कि जिन-जिन स्थानों में घूम तथा ग्नि विच्मान दही 
उन सव का निरीक्षण क्या जा सके? प्रत्यक्ष के सीमित होने से वतमान 
कालके दही धूम-वह्भि-विशिष्ट स्थलों का निरीक्षण सिद्ध नहीं हौ सक्ता, 
भृत तथा भविष्य के स्थलोके परीक्षणकी वाती न्यारी! देती दणामे 


“व्यक्तिः का सम्बन्ध ज्ञात होतादटै। प्रत्यक्ष की सहायता स हमें इतनाही 
लान होता है कि एक "क'“का सस्वन्ध एक ख' के साध विद्यमान है, पर 
इसी सीमित ज्ञान के जाधार पर सव "क" का सम्बन्ध सव ख के साथ वतला 
कर व्याप्ति करना कितने वड़े दुःसाटस का कामहै ¡¡ ¦ पाकणालामें एक 
विशिष्ट धूम का सम्बन्ध एक विशिष्ट वद्धि के साथ देखकर समप्रधमका 
सम्बन्ध समग्र वह्धिके साथ होगा ही, क्या हम एसे नियम वनाने के अधिकारी 
। यदि नहीं; तो व्याप्ति सत्य नहीं मानी जा सक्ती ओर व्याति की असत्यता 
सिद्ध होते ही अनुमान का किला बालु की भीतके समान भूमिसात्‌ हो जात्तादहै। 
यदि यह माना जाय कि व्याप्ति विशेषः मे नहीं होती; प्रत्युत "सामान्यः 
(जाति) में होती है, तो भी दोष वने ही रहते हैँ । "सव मनुष्य मरणणील है, 
इस वाक्यम यदि व्यात्ति मनुष्यता' तथा 'मरणशीलता' के साहचर्यं पर 
अवलम्बित मान ली जाय, तो नये अनुमान की गृजाइण दहो ही नहीं सकती, 
क्योकि 'मनुष्यताः तथा (मरणशीलता' को धारण करने वाले समग्र पदार्थो 
का ज्ञान हमें व्याप्तिमूचक वाक्यसे पहिलेही हो चुका है। रेसी दशामें 
देवदत्त में मनुष्यता हेतु से मरणशीलता के अनुमान करने की क्या जावश्यकता 
है? वह तो व्याप्तिमें ही गताथं हो चुकादहै। इसे कहते है सिद्धसावन 
दोष-सिद्ध वस्तु को साधन करने की गलती । सामान्यतगत व्याप्ति मानने 


१. विशेषेऽनुगमाभावः सामान्ये सिद्धिसाध्यता । 
अनुमापङ्कभगेऽत्मिन्‌ निमग्ना वादिदन्तिनिः ॥ 
( शास्त्रदीपिका, प° ६२ में उद्धृत ) 
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से चावकिं का कहनादहै कि कोई अनुमान हो ही नहीं सकता। एक विशिष्ट 
मरणणगील के अनुमान के लिए एक विशिष्ट मनुष्य को जानना नितान्त 
आवश्यकदटै, पर हमे केवल मरणशीलता तथा मनुष्यता का सम्बन्ध ज्ञान 
होता दै । एेसी दशा में अनुमान के लिए कोई अवकाश ही नहीं 1 इस प्रकार 
सामान्यज्ञान में विशेप का अनुमान न्यायसंगत नहींहै। इस भवस्थामें भी 
अनुमानमं दोषों का निराकरण नहीं हो सकता । 
पृष्ठ ८१ 
टिऽ =-शिखिनशचित्रयेत्‌ को वा कोकिलान्‌ कः प्रकूजयेत्‌ । 
स्वभावभ्यतिरेकेण विद्यते नात्र कारणम्‌ ।। 
( स० सि० स० २।५) 
० &--अपरे लोकायतिकाः स्वभावं जगतः कारणमाहुः । स्वभावादेव 
जगद्‌ विचित्रमुत्पद्यते, स्वभावतो विलयं याति। 
( भटरोत्पल- बृहत्संहिता १।७ की टीका ) । 
दि9 १०--चार्वाक की इन युक्तियों का मामिक खण्डन उदयनाचायं न 
न्यायक्कुु माज्ञलि में किया ह । “जकस्मात्‌ भवतिः वाक्यम पाच विभिन्न 
विकल्पों की सम्भावना मानी जा सकती है ओर प्रत्येक सम्भावना का खण्डन 
उदयनने इस कारिकामें संक्षेप रीत्तिसे क्रिया है- 
हेतुमूतिनिषेधो न स्वानुपाख्यविविनं च । 
स्वमाववर्णना नेवमवघेननियतत्वतः ॥ 
( न्या° कु° १।५) 
कार्यं की स्थिति नियतकाल तक ही रहने वाली है। अतः अवधिकी 
नियतताके कारण कायं कभी-कभीहोने वाला ही माना जाता है। एेसी 
दशा में उसके कारण की कल्पना न करना तकविरुद्ध है। 


4 = त 
हि० ११ त्रयो वेदस्य कर्तारो भण्डधूतंनिशाचराः। 
` जफंरीतुर्फरीत्यादि पण्डितानां वचः स्मृतम्‌ ॥ 
( स० द० सं०, प° ४) 


जे 


॥ 


५४५ 


पष्ठ ठर 


टि० १२- द्रष्टव्य वेदांतसार, प° २६-२७ । इन मतो के खण्डन के लिए 
देखिये न्यायमञ्जरी, द्वितीय भाग, प° १३।१४ तथा न्यायकुसुमाज्ञलि (१।:) -५ 


५६० भारतीय दशेन 


नान्यहष्टं स्मरत्यन्यो नँकभूतमपक्रमात्‌ । 
वासनासंक्रमो नास्ति न च गत्यन्तर स्थिरे। 


पृष्ठ ८५ 


टि० १२३-षडदर्णनसमुच्चय में वृकपद का उदाहरण देकर असत्य वात 
को परम्परागत सत्य मानने कीधवटनाकी पुष्टिकी गईटै-- 


भद्रे वृकपदं पश्य यद्‌ वदन्त्यवहृश्रूताः ।। ८१ ॥ 


इसकी विशद व्याख्याके लिए गुणरत्न की टीका देखनी चाहिए, जिसमें 
एक प्राचीन साम्प्रदायिक आख्यायिका का रोचक वणेन किया गयादहै। 


पृष्ठ ८६ 


टि० १४- नहि भिध्ुकाः सन्तीति स्थाल्यो नाधिश्रीयन्ते । नहि मृगाः 
सन्तीति शालयो नोप्यन्ते ( कामसूत्र १।२।४०८ ) । 
टि० १५-- त्याज्यं सूखं विषयसङ्खमजन्म पुंसा 
दुःखोपयुष्टमिति मखेविचारणेषा । 
व्रीहीन्‌ जिहासति सितोत्तमतण्डलाढयान्‌ 
को नाम भोस्तुषकणोपहितान्‌ हितार्थी ॥ 
( सवंदशनसंग्रह, प्र° ४) 


वष्ट ८्ल 


टहि० १६-पाश्चात्त्य दशेन ओर चार्वाक मत 


दाशंनिक जगत्‌ में प्रकृतिवाद के सिद्धान्त अत्यन्त प्राचीन काल से विख्यात 
हैँ । भारतीय दशनशास्त्र के इतिहास मे जिस प्रकार ब्रहस्पति तथा चार्वाक 
भौतिकवाद के समथेक रहै, उसी प्रकार प्राचीन भ्रीस दर्णन के इतिहासमें 
देमोक्रितस ( ४६० ई० प°), एपिकूुरस ( ३४६ ई० प° ) तथा तुक्रतियस 
(६५ ई० पू०) भौतिकवाद के संस्थापक तथा प्रचारक हैँ । इम मत के भनुक्तार 
हाथ-पाव के मान आत्मा भी मनुष्यके शरीर का अंशमात्र दै । यह चतुविध 
परमाणं के समुच्चय का फल है। भतः शरीरपातके साथ अत्मा का भी उच्छद 
होने के कारण आत्मा अमर नहीं है । इस जगत्‌ की रचना मे न तो कोई उदेश्य है 
जौर न इस उदेश्य को ध्यान मे रखकर दसरा कोई रचयिता ही है। साधारण जन 
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देवताभों पर इस विश्च के निर्माण का उत्तरदायित्व रखते हु, पर यह सिद्धान्त 
निःसार है । अनन्त परमाणुओों मे से किन्हीं परमाणुभों के अहैतुक यादुच्छिक 
सधात कही संज्ञा "जगत्‌ है। कतिपय परमाणु विना किसी कारण के आप 
से भाप मिल जाते हैँ गर यह्‌ संसार उत्पन्न हो जाता है1 जगद्रचयिता के 
अभाव मे उपवास, ब्रत, प्राथना भादि उपचारो से सन्तुष्ट करने को विधान 
वतलानेवाला धमं नितान्त असिद्ध है। एपिकरुरिअस ने जीवन का उदेश्य 
आनन्द की प्राप्ति बतलाया है, परन्तु कंसा आनन्द ? इन्द्रिय-वृत्तियों को 
चरिताथं करने वाला भौतिक सुख नहीं; प्रत्युत समानशौलव्यसनवालि मित्रों 
की मण्डली में हौनेवाला मानसिक आनन्द, जिसे मानते हुए सादगी का जीवन 
विताना ही इस मानव-जीवन का उदेश्य है । त्युक्रशियस ने इस विषयमे 
अपने गुर का अनुसरण किया है) वे शान्ति, सात्विक जीवन, सत्यपालन, 
कृतव्यनिर्वाह्‌ के पवित्र उदेश्य को जीवन का लक्ष्य मानते है। इस प्रकार 
एपिक्युरस के हेडोनिज्म (सुखवाद) तथा चार्वाक के सिद्धान्त मे अश्चयंजनक 
सादृश्य दहै । हेडोनिज्म के सिद्धान्त को जनसाधारण ने जिस प्रकार पीषछठेके 
समय में अत्यन्त निकृष्ट ह्प में परिवतित कर दिया, चार्वाक "मतमेंभी 
उसो प्रकार का परिवतंन दीख पड़ता टै । स्टोडईक दाशनिकों ने इस सिद्धान्त 
का विशेपरूपसे खण्डन कर ईश्वर की सत्ता, जीव की अमरता, जगत्‌ की 
उदेश्य-सम्पन्नता आदि सिद्धान्तो कौ पुनः स्थापना की । उन्नीसवीं शताब्दी 
मे पांजिरिविज्म आदि अनेक दाशनिक मतों पर चार्वाकता की छाप स्पष्ट 
रूप से दीख पडती है, परन्तु चार्वाक मत की तुलना एपिक्युरिअनिज्म के साथ 
ही समुचित रीतिसेकी जा सकती है। 


द्रष्टव्य मेटीरिअलिज्म ( 1/4॥671211871 ) तथा त्थुक्रशियस ( 1.८- 
(€पध्णऽ ) णीषंक लेख-एन्साइक्लोपोंडिया ओआंफ रिलीजन एण्ड इयिक्स, 
भाग ८। 


२३६ भा० द° 


षष्ठ परिच्छेद 


बौद्ध दशान 
पृष्ठ १२८ 
टि० १-वौद्ध घमं का वासिक विकास 


बुद्ध के निर्वाणानन्तर इस धर्म का वहुमुखी विकास इतना विस्तरत कि 

इस परिच्छेद में उसका यथाथं वर्णन नहीं किया जा सकता। दानिक विकास 
कीधारा को समक्षनेके लिए थोडी मोटी बातत पाठकों 

घामिक सम्प्रदाय के सामने रक्खी जाती टह । बुद्धके निर्वाणके सौ वर्पंके 
पीछे वैशाली की द्वितीय संगीति ( ३२६ वि०्पूु० } नें 

वात्सीपुत्रीय ( वज्जिपृत्तीय ) भिक्खुओों ने आचार तथा अध्यात्म-विपयकत 
कतिपय महत््वपुणं सिद्धान्तो के विरोध में अपना क्षंडा ऊंचा क्या। उसी 
समय से वौद्ध संघमें फुट पैदा होकर दो वादों का जन्म हृजआ-स्थदिरवाद 
( जो प्राचीन विनयो में रचकमात्र भी संशोधन करने के प्रतिकूल था) तथा 

महासंधिक ( संशोबनवादी )। इसी संगीति के सौ वपं के भीतर हं 
१८ विर्भिन्न सम्प्रदाय उठ खड़े हए, जिन्हे "निकायः कहते ह । जाचायं वसुमित्र 
ने ˆअष्टादश-निकाय-शास्त्र' में इन निकायो का विशद वर्णेन ,किया है, परन्तु 
चसुमितर का वर्णेन आचायं भव्य, दीपवस तथा कथावस्तु की भदुक्थाके 
निदशों से भिन्न प्रकार काहै। अद्रुकथा के भनुसार महासांधिकों के भिन्न 
निकायो के नामये थे-गोकूुलिक, एकन्यावहारिक, प्रज्ञप्तिवादी, बाहुलिक 
तथा चंत्यवादी । स्थविरवादके निकायो की संज्ञा थी-महीणासक (अवान्तर 
निकाय = सर्वास्तिवादी, काश्यपिक, सांक्रान्तिक, सौत्रान्तिक, ध्मेगुस्िक ) 
तथा वुजियपृत्रक या वात्सीपुत्रीय (अवान्तर निकाय--धर्मोत्तिरीय, भद्रयानिक, 
घाण्णागारिक तथा सम्मितीय ) । यह स्थिति अशोकवधंन के समय थी, पर 
, पीठे की शताब्दिर्यो में इन निकायो क सिद्धान्तो मे अवान्तर भेद होते गये । 
चैतन्यवादी निकाय के ५भेद पीछे हृए- पूवं शेलीय, अपर शंलीय, राजगिरिकः 
सिद्धथिक तथा वैपुल्यक (वेपुल्लवादी) । इनमें प्राचीनता के पक्षपाती थेरवाद 
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{ स्थविरवाद ) को दी "हीनयान" कहते हैँ । महासंधिक निकायसे ही भनेक 
अवान्तर परिवतनों के अन्तर (महायान का उदय हुमा । 


इन निकायो के सिद्धान्त क्ती समय मं अत्यन्त महत्त्वपूणे माने जाते 
ये । ब्राह्मण दाशनिकों ने भौ इसका उल्लेख अ१ने ्रथो में किया है, परन्तु आज 
ये सिद्धान्त विस्मृतप्राय हो गवे हं । कथावत्यु' ही इन निकायो के रहस्योद्घाटन 
करने के लिए पकमात्र प्रामाणिक ग्रन्थहै। कतिपय निकायो के संक्षिप्त 
वणन से ही हनं सन्तोप करना पडता ह, जिनका दाशंनिक जगत्‌ मे विशेष 
आदर दै । (१) महासंधिकं लोकोत्तर वृद्ध के सिद्धान्त को मानते थे। 
उनकी दुष्टिमें बुद्ध सर्वशक्ति सम्पन्न अलौकिक पुरुष थे; साकल्लव (सांसारिक) 
धम का लेगमात्र भी सम्पकं उन्हंन था, तथावे इद्धि ( शक्ति-विशेष ) के 
दारा नंसगिक नियमोंका भी विरोध कर सक्तेथे। ये लोग अवतारवाद के 
पक्षपाती ये । गाक्य मुनी इसी लोकोत्तर बुद्ध के लोकानुवतंन के निमित्त 
अवतार ये । भिक्षु जीवन का चरम लक्ष्य अहत्‌" न होकर “नोधिसत्त्व' की 
उपलब्धि था 1 (२) सर्वास्तिवाद जगत्‌ के भूतात्मक तथा चित्ताट्मकं प्रत्येक 
पदाथं को त्रिकाल सत्य मानताहै। ये लोग बुद्ध को दंवी-शक्ति से सम्पन्न 
मानवमात्र मानते ह । इनके मत में वृद्ध की सत्ता काल्पनिक भौर मायिकन 
होकर वास्तविक दै । सर्वास्तिवादियों के मतों का खण्डन शंकराचायंनेशारीरक- 
भाष्य (२।२।१८-२७) में करियादः: (३) सम्मतीयोंका एक समय बोल- 
वाला था । इनके मत का उल्लेख विशेषतः उद्योतकर ने न्यायवातिक (पृ° ३४२) 
मे किया है । ये लोग स्कन्ध-पचचक से अतिरिक्त एक विशिष्ट पुदृगल' पदाथं की 
सत्ता मानते थे, जो पच्स्कन्धोंके साथ ही उत्पादविनाशशाली था, तथा उन्हं 
धारण किये रहता था । अन्तराभाव देह ( जीव की मृत्यु तथा पुनजेन्म के 
वीच में विद्यमान शरीर) की सत्ता इनलोगोंको मान्यथा मौर इसी की 
पुष्टिमें पुद्गल की कल्पना भी आदरणीय थी । (४) वैपुल्यवाद के सिद्धान्त 
भथंकर विप्लव. मचानेवाले थे । इनके सिद्धान्तो मे महायान की ही सूचना 
नहीं मिलती, प्रत्युत तान्त्रिक व्यान के भी वीज अन्तनिहित है । इनका एक 
विलक्षण सिद्धान्त मैथुन के विषयमे था कि किसी खास मतलब से ( एकाभि- 
प्रायेण ) पति-पत्नी मेँ स्वाभाविक भनुरक्ति रहने परया भविष्यलोकों में 
साहचर्यं के लिए मेथुन का माचरण क्रिया जा सकता है । बौद्ध भिक्षुओं के 
लिए भी यह नियम मान्य था । बुद्ध को रति सकता का स्पष्ट निषेध तथा 
मंथन की अवस्था-विशेष भें अनुज्ञा एकदम घोर परिवतंन के सूचकं सिद्धान्त थे ॥. 
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वंपुल्यवादियों के सबसे वड़े प्रचारक आचायं नागार्जुन माने जाति है । अतः 
एतिहासिक अनुशीलनसे हम इसी सिद्धान्त वर पहुंचते हैँ कि महास्षधिकों 
का ही अन्धक सम्प्रदाय तथा वैपुल्यवादके रूपमे विकसित रूप महायान 
सम्पदाय है। 


पृष्ठ १३१ 
टि ० २- बोधिसत्त्व की क्रमिक शिक्षा 


बोधिसत्त्व को प्रथमतः बोधिचित्त का ग्रहण करना पड्तादहै। सव जीवों 
के उद्धार के लिए सम्यक्‌ सम्बोधिमें चित्तको प्रतिष्ठित करना वोधिचित्तका 
ग्रहण है । उससे लिए वन्दना, पूजा, पापदेशना, पुण्यानुमोदन, अध्येपण, वोधि- 
चित्तोत्पाद तथा परिणामना-इस सप्तविध अनुत्तर पूजा का विधान है । पद्‌- 
पारमिताभों का अनुशीलन भी नितान्त उपयोगी साधनदहै। पारमिता 
कहते हैँ पुणत्व को । दान, शील, क्षान्ति, वीयं, ध्यान तथा प्र्ञा--ईइस 
षट्पारमिताभों का अजन बृद्धत्व प्राप्ति का नैसगिक उपाय दटै। आत्मभाव 
का त्याग तथा निःस्वाथं बुद्धि की प्रकृष्टता दानपारमिता है। प्राणात्तिपात्त 
आदि गहत कृत्यो से चित्त की विरति कानाम शीलदहै। दूसरोंके हारा 
अपकार किये जाने पर भी चित्त की.अकोपनता क्षान्तिदटै। वीयं का फलल्प 
ध्यान चित्त की नितान्त एकाग्रता-दै । दानादि पच पारमिताओं का उदेश्य 
प्रज्ञापारमिता का उदय कराना टै । प्रज्ञापारमिता (पूणज्ञान या सर्वज्ञता) की 
भ्राप्ति शून्यता मे प्रतिष्ठित होनेवाले व्यक्ति को होती है । उस समय यही ज्ञान 
होता है कि भावों की उत्पत्तिनतो स्वतः होती, न परतः, न उभयतः 
मौर न अहेतुतः (कारण विना) । व्यवहार दशाम ही प्रतीत्यसमुत्पादकी 
सत्यता है, परमाथं दशा मे सव भाव धम्मशुन्य हैँ । जगत्‌ की सत्ता सवृत्तिक 
है, पारमाथिक नहीं । वास्तवमें सव भावों की शून्यता ही परमाथ ज्ञान है। 
प्रज्ञापारमिता प्राप्त करनेवाले बोधिसत्त्व के लिए इस जगत्‌ के समस्त व्यवहार 
मायिक, स्वप्नवत्‌ मिथ्या प्रतीत होते है । “नै रात्म्यपरिपृच्छा सूत्र" ( श्लोक 
१२ ) से बोधि-चित्त का विशद वणेन है । वोधि-चित्त ( संवोधिनिष्ट चित्त ) 
निःस्वभाव, निरालम्ब, स्वंशुन्य, निरालय तथा प्रपच्चसमतिक्रान्त माना 
जाता है । देवी-रूप से प्रज्ञापारमिता की उपासना बौद्धोंका प्रधान आचार 
है । बोधिसत्त्व में ही उपदेश कै द्वारा प्राणियों को मूक्त बनाने की योग्यता 


रहती है । 
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टि०° ३ बोधिचित्त का लक्षण-- 
निःस्वभावं निरालम्बं सवं शून्यं निरालयम्‌ । 
मपचसमतिक्रान्तं वोधिचित्तस्य लक्षणम्‌ ॥ 
( न रात्म्यपरिपृच्छासूत्र; ए्लोक्‌ १२) 
हि० ४-प्रज्ञापारमिता का देवाल्प- 
स्वेषामपि वीराणां पराथं-नियतात्मनाम्‌ । 
वोविका जनयित्री च माता त्वमसि वत्सला ॥ 
बुद्धेः प्रत्येक-वुद्धेश्च श्रावकंश्च निसेविता । 
मागेस्त्वमेका मोक्षस्य नास्त्यन्य इति निश्चयः ॥ 
( प्रजापारमितासूत्र ) 
पृष्ठ १४० 
टि० ५--'संस्करेत' शब्द का अथं 
'सस्करत' शब्द का प्रयोग वंभाषित मतम एक विशिष्ट अथं मेकिया 
जाता है । "संस्कृत" का व्युत्पत्ति-लभ्य अथं है--हेतुप्रत्ययजनित' । “सम्भूय = 
अन्योन्यमपेक्ष्य, कृता; = जनित्ताः इति सस्कृतः' । 
( अभिधर्मकोश, कारिका १।४ ) 
पुष्ठ १४४ 
टि० € कुमारलातः कानाम 
द्रष्टव्य वाटसं सम्पादित "युआनच्वांग का भारतीत यात्रा-विवरणः 
भाग २, पृष्ठ ३२५। सौत्रान्तिक मत के संस्थापक इस आचायं का यथां 
नाम “करमारलात्त' ही था। करमारलाभः या कुमारलब्ध' इनका नाम चीनी 
-नाम के मशुद्ध संस्कृतीकरण के कारण नितान्त त्याज्य है । 
पु० १४५्‌ 
टिप्पणी ७-नीलपोतादिभिश्चित्ैवढचाकारैरिहान्तरेः । 
सौत्रान्तिकमते नित्यं बाह्याथस्त्वनुमीयते ॥ 
( सवेदशंनसं ग्रह, पृ० १३; आनन्दाश्रम ) 
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पुऽ १५२९ 
टिप्पणी =- 


विज्ञान के त्रिविध परिणाम केलिए द्रष्टव्य-त्रिशिकाकारिका १ ओर) 
रिप्पणी &-'आलय-विज्ञान' के विषय में मतभेद । 


आलय विज्ञान का सिद्धान्त योगाचारके आदि आचायं असंग तथा 
वसुबन्धु के द्वारा उद्‌भावित किया गयादहै, पर दिङ्नाग इसे मात्मा काही 
निगृढ रूप वतलाकर इते स्वीकृत नहीं करते । भपने मत की पुष्टि नें उन्होने 
प्रवल युक्तियों का प्रदशेन किया । इस कारण योगाचारो मं आगमानुस्ारी 
तथा न्यायवादीदो मतोंकी स्थिति मानी जाती । अद्रयवच्र ने अपनी 
तत्व रत्नावली" मे योगाचारके साकार ज्ञानवादी तथा निराकारज्ञानवादीदो 
मतभेदो का वणेन क्ियादहै। साकार-ज्ञानवादियोंके मतसे ज्ञान बाह्य 
पदार्थों के स्वख्प को ग्रहण करता, परर निराकार ज्ञानवादियों के मतसे 
ज्ञान आकारहीन होता है, उसका सत्य-स्वरूप स्वप्तवेदनरूप होता दै । बाह्य 
अर्थो की सत्ता मानना मूखंताविजम्मितदै। वाह्याथ कं मायिक होने से 
स्वसंवेदनख्प ज्ञान ही एकमात्र सत्ता) कहटनान होगा कि इस ज्ञान के 
स्वख्प का अनुभव सिद्ध योगियों कोही होता है। अतः सिद्धान्त विज्ञानवादी 
होने पर योग॒ तथा आचार को अत्यधिक महत्वरदेनेके कारणये योगाचार 
के नाम से भभिहित कयि जाते हैँ । 


पृष्ठ १५३ 

टिप्पणी १०-मालय विज्ञान का स्वरूप- 

तर्का उदधेयंद्रत्‌ पवनप्रत्ययेरिताः 

नृत्यमानाः प्रवतंन्ते ब्युच्छेदश्च न विद्यते ॥। 

आलयौघस्तथा नित्य विषयपवनेरितः । 

चित्रैस्तरङ्कविन्ञाननत्यमानः प्रवतंते॥। 

( ल ङावतारसूत्र २।६६-१०० ) 

टिप्पणी ११ चेतना का रूप- 


चेतना चित्ताभिसंस्कारो मनसष्चेष्टा । यस्यां सत्याम्‌ आलम्बनं प्रति 
चेतसः प्रस्यन्द इव भवति, अयस्कान्तवशाद्‌ अयःप्रस्यन्दवत्‌ । ( विज्ञप्तिमात्रता- 


सिद्धि, पु० २० ) 1 
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पृष्ठ १५६ 
टि° १२-परम-ततत्व का रूप- 
न सन्‌ नासन्‌ न सदसन्न चाप्यनुभयात्मकम्‌ । 
चतुष्कोटि विनिर्मुक्तं तत्तवं माच्यमिका विदुः ॥ 
( माध्यमिककारिका १।७ ) 
रिप्पणी १३-मध्यममागं का प्रहण- 
अस्तीति नास्तीति उभेऽपि अन्ता, 
शुद्धौ अशुद्धीति इमेऽपि अन्ता । 
तस्मादुभे अन्त विवजंयित्वा, 
मध्ये हि स्थानं प्रकरोति पण्डितः॥ 
( समाधिराजसूत्र ) 
पृष्ठ १५७ 
टिप्पणी १४--गुन्यता' का अथ- 
जतो भावाभावान्तद्वयरहितत्वात्‌ सत्स्वभावानुत्पत्तिलक्षणा शून्यता मध्यमा 
प्रतिपत्‌ , मध्यमो मागं इत्युच्यते । ( चन्द्रकीति- प्रसन्नपदा ) । 
टिप्पणी १५-दो प्रकार के सत्य- 
दे सत्ये समुपाश्रित्य बुद्धानां घमेदेशना 1 
लोकसंवृतिसत्यं च सत्यं च परमार्थतः ॥ 
( माध्यमिककारिका २४।८ } 
टिप्पणी १६--'संवृति' की व्युत्पत्ति- 
संवृति की व्युत्पत्ति चन्द्रकीतिने इस प्रकार की है- समन्ताद्‌ वरणं 
संवृतिः । अज्ञानं हि समन्तात्‌ सवं पदाथं तत्वा वच्छादनान्‌ संति रित्युच्यते । 
( माघ्यमिककारिकावृत्ति, प° ४९२ ). 
पृष्ठ {६६२ 
रिप्पणी १७-शक्षणमभंग' के विषय मे हेमचन्द्र- 
कृतप्रणाशाकतकमभोगमवप्रमोक्षस्मृतिभंगदोषाच्‌ । 
उपेक्ष्य साक्षात्‌ क्षणम गमिच्छन्‌ अहो महासाहसिकः परस्ते ॥ 
( स्याद्रादमरी, श्लोक १८ ) 


१६ भारतीय दशंन 
टिप्पणी १८-श्षणिकवाद' का खण्डन- 


नास्त्यात्मा फलमोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेत्यार्चनं 
संस्काराः क्षणिका युगस्थितिभूतश्चंते विहाराः कृताः । 
सवं शून्यमिद्टं वसूनि गुरवे देहीति चादिश्यते 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्य भूमिः परा ॥ 
( न्यायमञ्जरी, प° ३६) 


पृष्ठ १६३ 
रिप्पणी १€-“ वासनाः का खण्डन- 
आचायं शङ्कुर का यहःकथन { २।२।३० शारीरक भाष्य ) यथार्थं है-- 
अपिच वासना नाम सस्कारविशेषाः, संस्काराश्च नाश्रयमन्तरेणावकत्पन्त एवं 


-लोके दुष्टत्वात्‌ । "वासना" के विस्तृत खण्डन के लिए द्रष्टव्य श्लोकवात्िक 
(प° २२४-२६७) तथा स्याद्वादमञ्जरी, लोक १६ । 


णृष्ठ १६द्‌ 
टिप्पणी २०--शून्यवाद' का खण्डन- 


शून्य वा दिपक्षस्तु सवं प्रमाणप्रतिषिद्ध इति तन्निराकरणाय नादरः क्रियते । 
( २।२।३१ शां० भा० ) । 


पृष्ठ १६१ 
रिप्पणी २१ निर्वाण का स्वरूप- 


नवाण ओर निरोध कमी एकता 


\ हीनयान के विविध संप्रदायो म इस विषय को लेकर पर्याप्त मतभेद दिलाई 
पड़ता है । निकायो के अध्ययन से प्रतीत होता है कि निर्वाण क्लेशाभाव सरूप ह । 
जब क्लेश के आवरण का सवंथा परिहारहोजाता हैतब निर्वाण कीअवस्थाका 
जन्म होता है । इसे सुखरूप भी बतलाया गया है; परन्तु अधिकतर बौद्ध निकाय 
निर्वाण को मभावात्मक ही मानते है। मिर्लिदप्रश्न' में निर्वाण के विषयमें 
बड़ी सूक्ष्म विवेचना की गई है । इसका स्पष्ट कथन हँ कि निरोधहोजानाही 
निर्वाण है। संसार के सभी अज्ञानी जीव इन्दियों भौर विषयों के उपक्लोगमें लगे 
रहने के कारण नाना प्रकार के दुःख उठते है" परन्तु ज्ञानी भायं श्रावक इन्द्रियों 


रिप्पणिर्यां १६६ 


ओर विषयों के उपभोगमेन कभी लगा रहता है ओर न उसमे आनन्द ही 
लेता है। फलतः उसकी तृष्णा का निरोध हो जाता है। वृष्णा के निरोध के 
साथ उपादान का (भव का) निरोध उत्पन्न होता है। पुनजेन्म के बन्द 
होते ही सभी दुःख रुक जाते हैँ । ईस प्रकार तृष्णादि क्लेशो का निरोधहो 
जानाही निर्वाण है। नागसेन की सम्मतिमें निर्वाण के वाद व्यक्तित्व का 
सवदा लोप हो जाता है। जिस प्रकार जलती हुई माग को लपट बुह्ल जाने 
पर दिखाई नही जा सकती उसी प्रकार निर्वाण प्राप्त हो जाने के वाद वह्‌ 
व्यक्ति दिखाया नहीं जा सकता? क्योंकि उसके व्यक्तित्व को बनाए रखने के 
लिये कुछ भी शेष नहीं रह्‌ जाता । अतः निर्वाण के मनन्तर व्यक्तित्व की 
सत्ता किसी प्रकार सिद्ध नहीं होती । 


निवांण की निगुणता 


ससार में उत्पन्न होनेवाली वस्तुओं को यह्‌ विशेष है कि उनमें से कुछ 
तो कमे के कारण उत्पन्न होती है, कुछहेतु के कारण भौर कुछ ऋतु के कारणः; 
परन्तु निर्वाण ही माकाशके साथा पदार्थदहैजोन तो कमंके कारण 
उत्पन्न होतादै, नदहेतुके कारण ओौरन ऋतुके कारण । वहतोदहेतुसे 
रहित त्रिकालातीत, इद्दरियातीत ओौर अनिवंचनीथ पदाथ है, जिसे विशुद्ध 
ज्ञान के द्वारा अहत्‌ जान सकता है। निर्वाण के साक्षात्‌ करने के उपाय रहै, 
परन्तु उसे उत्पन्न करने का कोई उपाय नहींहैँ। साक्षात्‌ करना तथा 
उत्पन्न करना दोनों भिन्न-्भिन्न वस्तुएं है । कोई भी मनुष्य अपनी प्राकृतिक 
शक्तिके बल पर हिमालय तक जा सकता है, परन्तु वह लाखों कोशिशं 
करने पर भी उसे इस स्यान पर नहीं ला सकता, कोई भी मनुष्य साधारण 
शक्ति के सहारे भी नाव पर चद्कर समुद्रके ्सपारसे उस षार तक जा 
-सकता है, परन्तु अश्रान्त परिश्रम करने पर भीउसपारको इस पार नहीं 
ला सकता; ठीक यही दशा निर्वाण की भी है। उसके साक्षात्कार करनेका 
मागं वतताया जा सकता है परन्तु उसके उत्पादक हेतु को कोई भी नहीं दिखा 
सकता? । इसका कारण यह है कि निर्वाण निर्गुण है । उसके उत्पन्न होने का 
प्रन ही नहीं उठता, क्योकि बह भूत वतमान तथा भविष्य तीनों कालों से 
परे है। अदृश्य होने पर भी, इन्द्रियों द्वारा गौचरन किए जाने पर भी, 





१. मिलिदप्रश्न, पृष्ठ ९६२ । 
२. भिलिद्रष्न, पृष्ठ ३२६३२३३ ॥ 
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उसको सत्ता है । अहत्‌ पद को प्राप्त कर भिक्षु विशुद्ध, ऋजु भौर आवरणों 
तथा सांसारिक कर्मोसे रहित मन दवारा निर्वाण को देखता है । अतः उसकी 
सत्ता के विषय मे किसी प्रकार का अपलाप नहीं किया जा सकता, परन्तु 
निर्गुण होने पर वहु उत्पादरहितदहै। उपाय दहोनेसे उसका साक्षात्कार 
अवश्य होता है, परन्तु वह स्वयं अनिवेचनीय पदाथ टै । 


निवांण की सुखरूपता 


नागसेन ने निर्वाण की अवस्था के विषयमे भी खूव विचार कियाद" 
महाराज मिलिन्द की सम्मतिं निर्वाणमें दुःख कुन कुष्ठ अवश्य ही विद्यमान 
रहता टे, क्योंकि निर्वाण की खोज करनेवाले नाना प्रकारके संयमो से अपने 
शरीर, मन तथा इन्द्रियों को तप्त किया करतेहैँ। ये संस्ारसे नाता तोड़कर 
ओर इनद्दियों तथा मन की वासनाओंको मारकर वन्द कर देते ह, जिसमे शरीर 
कोभीकष्टहोतादहै भौर मन को भी। इसी युक्ति के सहारे मिलिन्द की दुष्टिने 
निर्वाण भी दुःख से सना होया है । उसके उत्तरम नागसेन की स्पष्ट सम्मत्तिटै 
कि निर्वाणमें दुःखकालेश भी नहीं रहता । वहतो सुखी सुखै । राज्यक्ती 
प्राप्ति होनेमे नाना श्रकारके क्लेश सहने पडते है, परन्तु स्वयं राज्य-प्राप्नि क्तेण 
मे नहीं दै । इसी प्रकार तपस्या, ममता, व्याग, इद्द्रिय, जप आदि निर्वाप के 
उपायों में क्लेश है, परन्तु स्वयं निर्वाण में क्लेण कहां ? वह्‌ तो महासमुद्र के 
समान अनन्त है। कमल के समान क्लेशो से अलिप्त है । जल के समान सभी 
क्लेशो की गर्मीको शान्त करदेताहै। काम-तृष्णा, भव-तृष्णा ओौर विभव 
तृष्णा कौ प्यास को बुज्ञा देता है । वह आकाश के समान दश गुणोंसे युक्त 
रहता है । न पदा होता है, न पुरानाहोतादहै, न मरता हैभौर न आवागमन, 
प्राप्त करता है । वह दुर्जय, स्वच्छंद तथा अनन्त है । अच्छी राह पर चलकर 
संसार के सभी संस्कारों को अनित्य दुःख तथा अनात्मरूपसे देखता हुआ कोई 
भी व्यक्ति प्रज्ञाप्ते निर्वाण का साक्षात्कार कर सकता हँ । उसके लिये किसी 
दिशा का निदश नहीं किया जा सकता । महाकवि अश्वघोष का कहना है कि 
बुञ्ञा हृभा दीपक न तो पृथ्वी पर जाता है, न अन्तरिक्ष मे, न किसौ दिशा 
मे ओर न किसी विदिशा; प्रत्युत स्नेह (तेल ) के क्षय होने से वहु केवल 
शान्ति प्राप्त कर लेताहै। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष कही नहीं जाता है 





१. भिर्लिदप्रश्न ( हिदी अनुवाद ), पृष्ठ ३८४-४०३। 
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न प्रथ्वी पर, न अन्तरिक्ष में भौर न किसी दिशामे--केवलक्लेशके क्षयहो 
जाने पर शान्ति प्राप्त कर लेता दै-- 

दीपो यथा निवंतिमम्यपेतो नंवावनि गच्छति नान्तरिक्षम्‌ । 
दिशं न काञ्चिद्‌ विदिशं न काञ्चित्‌ स्नेहक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌ ॥ 
तथा कती निवृततिमम्यपेतो नेवावनि गच्छति नान्तरिक्षम्‌ ¦ 
दिशं न काञ्चिद्‌ विदिशं न काख्चित्‌ क्नेशक्षयात्‌ केवलमेति शान्तिम्‌ *।! 


(क) हीनयान सत मं निवाण 


निर्वाण की यही सामान्य कत्पनादहै। ज्ञान के उदय होने से जव अविद्या 
के पाग स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाते है, तव अहत्‌ की उसी अवस्थाका नाम 
तिर्वाणदै। यही चरम लक्ष्य है। जिसके लिये भगवान्‌ तथागत ने अपने धमं 
की शिक्षा दी । निर्वाण इसी लोकम प्राप्त होता दहै । वेदान्त मे जीवन्मुक्त 
पुरुप कीजो कल्पना वही कल्पना निर्वाणप्राप्त अहत्‌ की है। परन्तु 
निर्वाण के स्वङ्प के विवेचन में हीनयान तथा महायान सप्रदायके अनुयायियों 
मे पर्याप्त मतभेद दहै। सामान्य रीत्तिसे कहा जा सकता है कि हीनयान 
निर्वाण को दुःख का अभावमात्र मानताहै, परन्तु महायान उसे आनन्दरूपः 
वताता दै । किच, हीनयनि सप्रदायोके भीतर भी इसके विषयमे भिन्न- 
भिन्न मत हे । 


(१) स्थविरवादियों का निमाण 

स्थविरवादियों की दुष्टिसे निर्वाण मानसिक तथा भौतिक जीवन का 
चरम निरोधदहै। निर्वाण प्राप्त हो जाने के वाद व्यक्तित्व का सवथा निरोध 
हो जाता दहै । "निर्वाणः शब्दका अथंहीर्है-वुञ्ञ जाना। जिस प्रकार 
दीपक तब तक जलता रहता है जब तक उसमें वत्ती ओर तेल विद्यमान रहते 
ह, उनके नष्ट होते ही दीपक स्वतः शान्त दहो जातादहे, उसी प्रकार तृष्णा 
आदि क्लेशोंके विरामनले लेने पर जब यहु भौतिक जीवन अपने चरम 
अवसान पर पर्टुच जाता है, तब वह्‌ निर्वाण कहलाता है । 


ने, ~ © 
(२) वेभाषिक मत मं निवांण 
वंभाषिकों के मत इस विषय में स्थविरवादियोंके मतके समानदहीरह।वे 
भी निर्वाण को अभावात्मक मानते है। निर्वाण प्रतिसंख्यानिरोध है, अर्थात्‌ 
विशुद्ध प्रज्ञा के सहारे सांसारिक साश्चव धर्मों तया सस्कारों का जव अन्त हो 


१. सौन्दरनन्द, १६।२८, २६ । 
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जाता है, तव वही निर्वाण कहूलाता है । निर्वाण "नित्य, असंस्कृत धम, 
स्वतन्त्र सत्ता (भाव = वस्तु), पृथग्‌-भूत सत्य पदार्थं (द्रव्य सत्‌) है" । निर्वाण 
अचेतन अवस्था का सूचक है मथवा चेतन अवस्था का? इस प्रन के विषयमे 
वेभाषिकों में एेकमत्य नहीं दिखाई पड़ता । तिन्यतीय परम्परासे ज्ञात होता 
है कि कुछ व॑भाषिक लोग निर्वाण की प्राप्ति के अवसर पर उस चेतना का 
सर्वथा निरोध मानतेये, जो क्लेशोत्पादक ( साश्रय ) संस्कारों के द्वारा 
प्रभावित होती टै । इसका अभिप्राय यहहै कि आश्रवोंसे किसी प्रकारभी 
म्रभावित न होनेवाली कोई चेतना अवश्यदटहै, जो निर्वाण की प्राप्तिके वाद 
भी विद्यमान रहती है । वैभाविकों का यह एकांगी मतथा। इस मतके 
माननेवाले कौन थे, यह कहना बहुत ही कठिन दहै । वेभाविकों का सामान्य 
मत यही है कि यह्‌ अभावात्मक है संघभद्रकी 'तर्कज्वाला' के अध्ययन से 
प्रतीत होता है कि मध्य भारतम वंभाषिकोंकाएक एेसा सप्रदायथाजो 
तथता" नामक चतुथे असंस्कृत धमं मानता था। यह्‌ (तथता वंशेपिकोंके 
अभाव पदाथंके समान था । निवणि की कत्पनाके लिये ही अभाव के 
चारों भदो प्राग्भाव, प्रध्वंसाभाव, अन्योन्याभाव ओर अत्यन्ताभाव की 
कल्पना की गई थी । यह (तथता' महायान संप्रदायमें परमाथं सत्यक लिये 
प्रयुक्त (तथता'\शब्द से नितान्त भिन्नटै। इस प्रकार वंभाषिकोंके मतम 
निर्वाण क्लेशाभाव रूप माना जाता है, परन्तु अभाव होने परभी यह्‌ 
सत्तात्मक पदाथ है । वेभाषिक लोग भी वैशेषिको के समान (अभावः पदार्थं 
मानतेथे। दोनोंकी दष्टिमें भाव पदार्थोके समान अभाव भी स्वतन्त्र 
पदाथ था । 


(३) सौत्रान्तिक मत में निवांण 
ये लोग निर्वाण को विशुद्ध ज्ञान के द्वारा उत्पन्न होने वाला, भौतिक जीवन 
का चरम निरोध मानते थे। इस अवस्था में भौतिक सत्ता किसी प्रकार विद्यमान 
नहीं रहती । इसलिये यह उस सत्ता का अभाव माना गया है, परन्तु इस विषय 
मे वंभाषिकों से इनका मत भिन्न है । वेभाषिक लोग तौ निर्वाण को स्वतः 





१. प्रतिक्षंख्यातमनाश्चरवा एंव प्रज्ञा गृह्यते तेन प्रज्ञाविशेषेण प्राप्यो 
निरोध इति प्रतिसंख्यानिरोधः-यशोमित्रकृत अभिधमकोश-व्याख्या, 
पृष्ठ १६। 

२. द्रव्य: सत्‌ प्रतिसंख्यानि रोधः, सत्यचतुश्यनिद शनिदिष्टत्वात्‌ ; मागं- 
सत्यवदिति वंभाषिकाः-- वही, पृष्ठ १७ । 


टिप्पणियां १५७३ 


सत्तावान्‌ पदार्थ, अर्थात्‌ वस्तु मानते हैँ । परन्तु सौत्रान्तिक लोग निर्वाण को 
वस्तु नहीं मानते । निर्वाण की प्राप्षि के अनन्तर सूक्ष्म चेतना विद्यमान रहती 
है, जो चरम शान्ति में इबी रहती दै । भोट देश ( तिब्बत ) की परम्परा सेः 
पता चलता है कि सौत्रान्तिको कौ एक एेसी उपशाखा थी, जो निर्वाण को 
भौतिक सत्ता तथा चेतना का उपशम मानती थी। उसकी दुष्टि में निर्वाण 
प्राप्त करने वाले अहत्‌ कौ भौतिक सत्ताका ही सवंथा निरोधनहींहो 
जाताः; प्रत्युत चेतना का भी विनाशहो जाताहै। इस शाखा के मतानुसार 
निर्वाण के अनन्तर कुछ भी अवशिष्ट नहीं रह जाता । नतो कुछ शेष रहता 
दै ओर न कोई चेतना ही वाकी रह जातीदहै। इस प्रकार यहु निर्वाण 
नितान्त अभावात्मक है 1, 


नैयायिक शुक्ति से हीनयानी निवाण की तुलना 

निर्वाण को यह्‌ हीनयानी कल्पना ब्राह्मण दाशंनिकों मेसे न्याय ओौर 
वैशेषिक की मुक्ति कत्पना से विलकुल मिलती जुलती है। गौतमके शब्दों में 
दुःख से अत्यन्त विमोक्ष को भपवगं ( मुक्ति) कहते हैँ" । अत्यन्त का अर्थं 
है चरम अवसान, अर्थात्‌ जिससे उपात्त वतमान जन्म का परिहारहो 
जाय, तथा भविष्य में अन्य जन्म की उत्पत्तिन हो। गृहीत जन्मकानाश 
तो होना ही चाद्िए, साथ ही भविष्य जन्म की अनुत्पत्ति भी आवश्यक है। 
इन दोनों के सिद्ध होने पर आत्मा दुःख से आत्यन्तिक निवृत्तिपालेतीहै। 
जब तक वासना आदि आत्मगुणों का उच्छेद नहीं होता, तव तक दुःख की 
आत्यन्तिक निवृत्ति नहीं हौ सकती । इसलिए आत्मा के नवो विशेष गुणों- 
बुद्धि" सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धमं, अधमं तथा संस्कार का मूलोच्छेद 
हो जाता है। मुक्त दशा में आत्मा पने विशुद्ध स्वरूपम प्रतिष्ठित होः 
जातीदहै ओर अखिल गुणोंसे विरहित रहती है । वह छह प्रकार की ऊर्मयो 
से भी रहित -हो जातीदै। ऊमिका अनं है क्लेश । भूख-प्यास प्राण को, 
लोभ-भोह्‌ चित्त को ओर णीत-आतप शरीर को क्लेशदायक होनेसेये छहों 
ऊर्मि कहे जातेर्हँ। मूक्त आत्मा इन छहों ऊभियोंके प्रभावकोपार कर 
लेती है ओर सुख-दुःख आदि सांसारिक बन्धनो से विमृक्त हो जातोदहै। उस 
अवस्थामें दुःख के समान सुख का भी अभाव आत्मा में रहता है। जयन्त 
भटः ने बहत विस्तारपूर्वक भाववादी वेदान्तियों के मत का खण्डन कर. 


१. तदल्यन्तविमोक्षोऽपवगं: ( न्ायसूत्र १।१।२२ ) । 
२. न्यायमञ्जरी, भाग २ ८ चौवभा संस्करण ), पृ° ७५-८१। 


७४ भारतीय दशंन 


मुक्ति के अभाव पक्षको पुष्ट कियाद़ै। मूक्तिमें सुख न मानने का प्रधान 
कारण यह है कि सुख के साथ राग का सम्बन्ध सदा लगा रहता ौर यह्‌ 
राग ही बन्धन का कारण दहै। रएेपसी अवस्था मं मोक्ष को सुखात्मक माननेमें 
बन्धन की निवृत्ति कथमपि नहीं हो सक्ती । इसीलिये नैयायिक लोग मुक्ति 
को सुखात्मक न मानकर दुःख का अमाव रूपी मानते । 

इसी अभावात्मक मोक्ष की कल्पना के कारण वेदान्ती श्वीहूर्पं ने नैयायिकं 
की चिल्ली उष्टा टै। उनका कहना टै कि जिन सूच्रकारों ने सचेत प्राणियों 
के लिये ज्ञान, सुख आदिसे विरहित शिलाल्प प्राप्ति को जीवन का चरम 
लक्ष्य वताकर उपदेश किया टै उनका "गोतमः नाम श्ब्दणः ही यथां नहीं 
टै; अपितु बथेतः भी यथाथ है वे केवल गोन होकर गोतम ( अतिणयेन 
गौरिति गोतमः वला वल) ह। इस विवेचनसे स्पष्टदटै कि नैयायिक 
मुक्ति ओर हीनयानी निर्वाण की कल्पना एक ही दहै । 


~ ^~ ¢ 
( ख ) महायान निकांण 


हीनयान संप्रदाय के अनुसार निर्वाणकाजो ङ्प वताया गया है, महायान 
संप्रदाय वाले इस मूक्तिको वास्तविक रूपमे निर्वाण माननेको तयार नहीं हैं 
उनकी सम्मति ते इस निर्वाणसे केवलक्लेशणावरण काही क्षय होता दै, ज्ञेयावरण 
की सत्ता वनी ही रहती है । हीनयान संप्रदाय की दुष्टिमें राग देप की सत्ता 
पचचचस्कन्धके रूप से या उससे भिन्न प्रकार से आत्मा की सत्ता माननेके ऊपर 
अवलम्बित है। भात्मा की सत्ता रह्नेपर ही मनुष्य के हूदयमें यज्ञ यागादिकं 
मे हिसा करने की प्रवृत्तिहोती है। परलोकमें आत्मा को सुख पहुंचाने के लिए 
.ही मनुष्य नाना प्रकारके अकुशल कर्मो का सम्पादन करता है! इसलिए समस्त 
क्लेण ओर दोष इसी आत्म-दुष्टि (सत्काय दुष्टि) के विषम परिणाम रह । अतः 
आत्मा का निषेध करना क्लेश-नाश का परम उपायैः इसी को कहते है 


१. मूक्तये यः शिलात्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतमं तमवेक्ष्येव यथा वित्थस्तथंव सः॥ 
( नेषधचरित, १७।७५ ) । 
२. सत्कामदृष्टिप्रभवानशेषान्‌ क्लेशश्च दोषांश्च धिया विपश्यन्‌ । 
आत्मानमस्या विषय बुद्ध्वा योगी करोत्यात्मनिषेधमेव ॥ 
( चन्द्रकीतिकृत मध्यमकावतार'--६।१२० । माध्यमिकवृत्ति, 


धु० ६४० में उद्धृत ) । 


टिप्पणिर्यां ७५ 


युद्गल नं रात्म्य । हीनयान इसी नैरात्म्य को मानता है, परन्तु इस नँ रात्म्य 
के ज्ञान से केवल क्लेशावरण का ही क्षय होता है। इसके अतिरिक्त एक दूसरे 
आवरण की भी सत्ताहै, जिसे ज्ञेयावरण कहते ह । "विन्ञसिसिद्धि' मे इन 
दोनों आवरणों का भेद वड़ी कुणलता से दिखाया गया हैँ । नैरात्म्य दो प्रकार 
काटहै--(क ) पुद्गल ने रात्म्य भौर (ख) धर्म-नैरात्म्य । रागादिक 
क्लेश आत्मदुष्टि से उत्पन्न होते है, अतः पुद्गल नैरात्म्यके ज्ञानसे प्राणी 
सव क्लेगों को छोड़ देता टै । 


जगत्‌ के पदार्थो के अभाव या उनकी शून्यता के ज्ञान से सच्चे ज्ञान के 
उपर पड़ा आवरण स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाता है । मोक्ष भौर स्वंज्ञता की 
प्राप्ति के लिए इन दोनों आवरणों ( क्लेणाबरण तथा क्ञेपावरण ) का हटना 
नितान्त आवश्कक है ! क्लेश मोक्ष की प्राप्ति के लिये भावरण का काम करते 
है -मुक्तिको रोक्तेर्है। अतः इस्त आवरण को दुर हटनेसे मुक्ति प्रा 
होती है } ज्ञेयावरण सव ज्ञेय पदार्थोके ऊपरज्ञान की प्रवृत्ति को रोकता है। 
अतः इस जआवरणके द्रौ जाने पर सव वस्तुओं में अभ्रतिहृत ज्ञान उत्पन्न 
हो जाता दै, जिससे सवंज्ञता की प्राप्ति होती है! । 


आवरणों का यह्‌ द्विविध भेद दाशे निक वृष्टि से वहत महत्त्व का है। महायान 
संप्रदाय के अनुसार हीनयानी निर्वाण में केवल पहले आवरण (अर्थात्‌ क्लेशा- 
वरण ) काही भपनयन होता है । परन्तु शुन्यताकेज्ञान होने से दूसरे प्रकार 
के आावरणका भौ नाशहोतादै। जव तक इस दूसरे भावरण का क्षय नहीं 
होता तव तक वास्तविक निर्वाणदहौ ही नहीं सकता । परन्तु हीनयानी लोग ६स 
भेद को मानने के लिए तयार नहीं ह । उनकी दुष्टिमें ज्ञान प्राप्त कर लेने पर 





१. पुद्गलधमेनं रात्म्यप्रतिपादनं पुनः क्लेशज्ञयावरणप्रहाणार्थेम्‌ । तथा ह्यात्म- 
दृष्टिप्र भवा रागादयः क्लेशा पुद्‌गलने रात्म्याव बोधश्च सत्कामदुष्टेः प्रति- 
पक्षत्वात्‌ तत्प्राहाणाय प्रवतंमानः सवं क्लेशान्‌ प्रजहाति । धर्मन रात्म्यज्ञाना- 
दपि ज्ञेयावरणप्रतिपक्षत्वाद्‌ ज्ञेयावरणं प्रहीयते । क्लेशज्ञेयावरणप्रहाणमपि 
मोक्षसवेज्ञत्वाधिगमार्थम्‌ । क्लेशा हि मोक्षप्राप्तेरावरणमित्ति; भतस्तेष्‌ 
प्रहीणेषु मोक्षोऽधिगम्यते । ज्ञेयावरणमपि सवंस्मिन्‌ ज्ञेये क्षानप्रवृत्ति- 
प्रतिबन्वभूतमक्लिष्टज्ञानम्‌ । तस्मिन्‌ प्रहणे सर्वाकार ज्ञेयेऽसक्तमप्रतिहतं च 
ज्ञानं प्रवतत इत्यत्रः सर्वज्ञत्वमधिगम्यते ॥ ( स्थिरमतिकृत ओर 
डां ° सिल्वन लेवी द्वारा संपादित ( त्रिशिकाविज्ञसिभाष्य- पृष्ठ १५) । 


५७६ भारतीय दशन 


अतो का ज्ञान अनावरण हो जाता दै; परन्तु महायान संप्रदाय की यह्‌ 
कल्पन। नितान्त मौलिक है । हीनयान संप्रदाय के अनुसार अहत्‌ पदकी प्राप्ति 
ही मानव-जीवन का चरम लक्ष्य है। किन्तु महायान सम्प्रदाय के अनुसार 
बुद्धत्व-प्राप्ति ही जीवन का उदेश्य दै । उदेश्य की इसी भिन्नता के कारण 
निर्वाण की कल्पनामे भीभेददै। 


€ 
नागाजञन का मत 


नागार्जुनने निवणि कौ वहत विशद परीक्षा माध्यमिकारिका' के पचीस्वें 
परिच्छेदमें कीटहै। उनके मतानुसार निर्वाण नतो छोड़ा जा सकता है ओौर 
न प्राप्त किया जातादै। यहन तो उच्छिन्न होने वाला पदाथंदहैओरन 
शाश्वत पदाथंदहै। यहनतो निक्दधदै जौर न उत्पन्न । उत्पत्ति होने परी 
किसी वस्तु का निरोध होता टै, यह दोनों से भिन्न टै-- 
अ प्रहाणम्‌ अपप्राप्तशअनुच्छिन्नम्‌ अशाश्चतम्‌ । 
अनिरुद्धम्‌ अनुत्पन्नम्‌ एतन्निर्वाणमुच्यते ॥। 
इस कारिका की व्याख्या करते हुए चन््रकीतिनेकहादटै कि रागके समान 
निर्वाण का प्रहाण ( त्याग) नहीं हो सकता ओौर न सात्विक जीवन के फल 
के समान इसकी प्राप्ति ही सम्भव दहै । हीनयानियों के निर्वाण के समान यह्‌ 
नित्य नहीं है। यह स्वभावसे ही उत्पत्ति ओर विनाशरहित टै भौर इसका 
लक्षण शब्दतः निवचनीय नहीं दहै । जब तक कल्पना का साम्राज्य वना हुभादहे 
तव तक निर्वाण को प्राप्ति नहीं हो सकती । महायानियों के अनुसार निर्वाण 
मौर संसारमें कृ भी भद महीं है । कल्पना-जालकेक्षय होने कानामदही 
निर्वाण है । नागार्जुनने निर्वाण को भाव पदाथं मानने वाले तथा अभाव 
पदाथं मानने वाले दाशंनिकों के मत की आलोचना की है। उनके मतमे निर्वाण 
भाव तथा अभाव दोनों से अतिरिक्त पदाथ है । यह अनिवंचनीय है यह्‌ परम 
तत्त्व है । इसी का नाम मूतकोटि या धमंघातु है ५. 


(ग) दोनों मतो में निवांण की तुलना 


हीनयान तथा माहायान सम्प्रदायो के ग्रन्थों के मनुशीलन से निर्वाण 
विषयक सामान्य कल्पना का रूप इस प्रकार का स्थिर होता है-( १) यह 
शब्दों द्वारा प्रकट नष्ठीं किया जा सकता ( निष्प्रपच्च ) । यह असस्करृत घम 
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दै, अतः न तो इसकी उत्पत्ति है, न इसका विनाशरहै ओरन परिवर्तन है। 
(२) इसकी अनुभूति अपने ही अन्दर स्वतःकीजा सक्तीहै। इसीको 
योगाचारी लोग प्रत्यात्मवेद्य कहते हँ ओौर हीनयानी लोग "प१च्चत्तं वेदितव्वं' 
शव्द द्वारा व्यक्त करते हँ । (३) यह भूत, वतंमान गौर भविष्य तीनों कालों 
के बुद्धो के लिये एकदै ओर सम है। (४) अष्टांगिक मागंद्धारा निर्वाण की 
प्राप्ति होती दै । (५) निर्वाणमें व्यक्तित्व का स्वेथा निरोध हो जाता है) 
(३) दोनों मत वाले वुद्ध के ज्ञान तथा शक्ति को लोकोत्तर, अहत्‌ के ज्ञानसे 
वहुत ही उन्नत मानते ह । महायानी लोग अहत्‌ कै निर्वाण को निम्न कोटि 
का तथा असिद्धावस्था का सूचक मानते हैँ । इसे हीनयानी लोग भी स्वाकार 
करते ह । 


दोनों सम्प्रदायो मे निबौण की करना में पार्थंक्य 


हौ नयान महायान 
( १) निर्वाण सत्य, नित्य, (१) महायानी इसकों स्वीकार 
दुःखाभाव तथा पवित्रहै। करता ठै, केवल दुःखाभाव न मान- 


कर इसे युखख्प मानता दै । 
` वस्तुतः माध्यमिक गौर योगाचार 
नित्य, अनित्य, सुख ओर असुख की 
कल्पना निर्वाण मे नहीं मानते, क्योकि 
उनकी दुष्ट में निर्वाण अनिवंचनीय हे। 

(२) निर्वाण प्राप्त करनेकीवस्तु (२) निर्वाण अप्राप्य है। 
है ( आप्यम्‌ ) । 

(३) निर्वाण भिक्षुभोंके ध्यान (३) ज्ञाता भौर ज्ञेय, विषयी 
ओर ज्ञान के लिये आरम्भण ओर विषय, भिक्षु ओर निर्वाणमें 
( आलम्बन ) हे । किसी प्रकार का अन्तर नहींहै। 

( ४ } निर्वाण लोकोत्तर दशा है । ( ४ ) लोकोत्तरसे भी बदढृकर 
प्राणिमात्र के लिये यह सवसे उन्नत एक दशा होती है जिसे लकावतार 
एेसी दशा है जिसकी कल्पना की सूत्र में "लोकोत्तरतमः कहा गया 
जा सकती है । है । यही निर्वाण है, जिसमें सवज्ञता 

कीप्राप्तिहोतीदहै। योगाचारकेमत 
में हीनयानी लोगे केवल विमुक्तिकाय 

३७ भा० दश 
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(५) निर्वाणके केवलदो रूप 
है-सोपाधिशेष ओर निरुपाधिशेप 
या प्रतिसंख्यानिरोध ओर भप्रति- 
सख्यानिरोध । 

( ६ ) हीनयानी निर्वाण ओर 
संसार की धम्म-समता नहीं मानता । 


( ७ ) हीनयानी जगत्‌ के पदार्थो 


(मोक्ष) को प्राप्त करतेहैँ गौर महा- 
यानी लोग धममेकाय ओौर सर्वज्ञत्व 
को प्राप्त करते ह । 

(५) योगाचार के अनुसार 
निर्वाण केदो भेद ओर होतर्है-- 
प्रकृतिण्ुद्ध निर्वाण ओर अप्रतिष्ठित 
निर्वाण । ~ ` 

( ६ ) माध्यमिकरोके मतानुसार 
निर्वाण ही निराकार परमार्थं भृत 
है । यही एकमात्र सत्ता टै । अन्य 
पदाथं चित्तके केवल विकल्पमात्र 
टँ । इस प्रकार निर्वाण ओर संसार 
मं धम-स्मता रहती टै । इन दोनों 
का सम्बन्ध समूद्र ओर लहसौ के 
समाने । 

(७ ) माध्यमिक ओौरयोगाचार 


की भी सत्ता मानता है । जगत्‌ उसी दोनों की सम्मत्िमे निर्वाण अदत 


भ्रकार सत्य है जिस प्रकार निर्वाण । 


काकः 


अर्थात्‌ उसमें ज्ञाता,ज्ञेय; विषय,विपयीः; 
विधि, निषेधका द्रेत किसीप्रकारभी 
विद्यमान नहीं रहता । यही एक तत्त्व 


णमक क, 


१. \सूत्रालङ्कार' (पृष्ट २२६-१२७) के अनुसार श्रावक ओौर प्रत्येकवुद्ध मंत्री 
से हीन होने के कारण अपना चित्त निर्वाण की प्राप्तिमेंही लगातेर्है, 
परन्तु बोधिसत्व मंत्रीसे युक्त होनेके कारण निर्वाण में अपना चित्त 
कभी नहीं लगता । इसी लिये उसकी सत्ता “अप्रतिष्ठित निर्वाण में मानी 
जाती है । यह निर्वाण बुद्धोंकेदवाराहीप्राप्यहै। यह अवस्था अहत्‌ से 
बटृकर है । "विज्ञ प्तिमात्रतासिद्धिः के अनुसार इस दशामें बुद्ध संसार 
एवं निर्वाण दोनों की कल्पना से बहुत ऊचे रहते हँ । 

आविष्टानां कृपया न तिष्ठति मनः शमे कपालूनाम्‌ । 

कुत एव लोकसौख्ये स्वजीविते वा भवेत्‌ स्नेहः ॥ 
निःस्नेहानां श्वावकप्रत्येकबुद्धानां सर्वंदुःखोपशमे निर्वाणप्रतिषितं मनः" 
बोधिसत्त्वानां तु करुण। विष्टत्वाद्‌ निवणिऽपि मनो न प्रतिष्ठितम्‌ । 
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है। जगत्‌ का प्रप मायिक तथा 
मिथ्या हि। 


(८ ) हीनयानी को विविध (८) महायान-सम्प्रदाय में निर्वाण 
आवरण की कल्पना सन्य नहींदहै। की प्रापि को रोकनेवलेदो प्रकारके 
उसकी संगति में क्नेगावरण के आवरण माने गयेर्है--क्लेशावरण तथा 
अनन्तर अर्टुन्‌ काज्ान आत्ररणदीन ज्ञेयावरण । उनकी सम्मत्िमे हीनयानी 
रहता दै । केवल क्लेशावरणसे मूक्त हौ सकता 

दे । ओरवे ही स्वयं दोनों भावरणोंसे 
मुक्त ठा सक्ते हैँ । 


निवीण का परिनिष्ठित रूप 


संक्नेपमे कटाजा सकता करि हीनयान मतमें जव भिक्षु अहत्‌ की 
दणाप्राक्त कर लेता तत्र उसे निर्वाण की प्राप्ति होतीदहै। साधारणतया 
प्राणी पूवं कर्मोके कारण उत्पन्न हौनेवाले धर्मोका सघातमात्र है। बह 
अनन्त काले इस म्रान्तिमें पड़ा करि उसके भीतर आत्मा नामक कोई 
चेतन पदार्थं हैँ । अष्टाङ्किक मार्गं के सेवन से प्रत्येक व्यक्ति को वस्तुओं की 
जनित्यता का अनुभव दहो जातादौ । जिन स्कन्धो से उसका शरीर वना हुआ 
हैवे स्कन्ध विशिष्ट र्पसे उसीके नहीं है; अपितु जगत्‌ के प्रत्येक प्राणी 
उन्हीं स्कन्धोसे बने हँ। इस विषय का जव उसे अच्छी तरह ज्ञान प्रप्त हो 
जाता है, तव वह निर्वाण प्राप्त करलेताहै। निर्वाण वह्‌ मानसिक दशा है 
जिसमें भिक्षु जगत्‌ के अनन्त प्राणियों के साथ अपना विभद नहीं कर सकता । 
उसके व्यक्तित्व कालोप हो जाता है, तथा सव प्राणियों के एकत्व की भावना 
उसके हृदयमें जागरितदहौो जाती टै! साधारण रीति से हीनयानी निर्वाण 
की यही कल्पना दै । परन्तु महायानी कल्पना इससे नितान्त भिन्न है; महायानी 
लोग धर्मों की सत्ता मानते ही नहीं । वे लोग केवल धम्मकाय या धर्मधातु को 
ही सत्य मानते हैँ । बुद्ध को छोडकर जितने प्राणी ह वे सब कल्पना-जालमें 





१. हीनयानीं निर्वाण का वर्णन कथावत्थु; विसुद्धिमग्ग तथा मभिधम्मकोश 
के अनुसार दहै, तथा महायानी निर्वाण का वणन माध्यमिकवृत्ति, 
लंकावतार सूत्र के अनुसार है। इन दोनों मतो के विशेष विवरण के .. 
लिये देखिये दत्तकृत आस्पेक्टस आव्‌ महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ १९७-२०१। 


स 
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पड़े । पत्र मौर धनको रखनेवाला व्यक्ति उसी प्रकार श्रान्तिमें पड़ा 
हमा है, जिस प्रकार सुख ओर शान्तिके सूचक निर्वाण को पानेवाला 
हीनयानी अहत्‌ । दोनों असत्यमे सत्य की भावना कर कल्पना के प्रप्में 
पड़े हए दैँ। हीनयानी मतमें निर्वा ही परम सत्ता है, उते छोडकर जगत्‌ 
के समस्त पदाथं कल्पना-प्रसुत है । जिक्ष क्षण प्राणी इम वात का अनुभव 
करने लगता है कि वही सत्यदहै, संसार निवणसे प्रथक्‌ नहीं दै ( अर्थात्‌ 
दोनों एक ही दहै), उस्र क्षण वह्‌ बुद्धत्व को प्राप्त कर लेता है। इसके लिए 
केवल अपने आत्मतत्त्व की भावना को दूर करने से काम नहीं चलेगा; प्रत्युत 
जिस वस्तु को वह देखता है वह पदार्थं भी आात्मबुन्य टै, इसका ज्ञान भी 
परमावश्यक है । जब इसज्ञान की प्राप्ति हो जात्ती है, तव महायानी कल्पना 
के अनुसार निर्वाण की भी प्राप्ति हो जाती है । 


¢| 


सांख्य ओर वेदान्त की अक्ति से निवीण की तुलना 


उपरिननिदिष्ट निर्वाण की द्विविध कल्पना सांख्य तथा वेदान्त की मुक्तिके 
साथ तुलनीय है । इन दोनो ब्राह्मण दशनो की मुक्ति मे महान्‌ अन्तर । सांष्य 
दततवादी है ओर. वेदान्त अद्धैतवादी । सांख्य की दुष्टिमें प्रकृति ओर पुर्ष को 
एक मानने से अज्ञान उत्पन्न होता है, वेदान्त की दुष्ट में एक तत्त्व को अनेक 
समक्नना अज्ञान है। साख्य की प्रक्रियाके अनुसार समाधिकेद्वारा बाह्य 
जगत्‌ के पदार्थो पर ध्यान लगाने से सव विषय धीरे-धीरे छट जाते हैँ, तथा 
अस्मिता मे उनका अवसान हो जात्ताहै । अस्मिता विषयी ओर विषय के परस्पर 
मिश्रण का सूचक टै। “अस्मि'मेदो अंश ह-अस्‌+मि। अस्‌ = सत्त्वया 
प्रकृति तथा मि = उत्तम पुरूप = चेतन । (अस्मि" पुरुष नहीं हो सकता, क्योकि 
उसमे सततत का अंश नहीं हैँ । (अस्मि' प्रकृति भी नहीं दै, क्योकि जड होने से वह 
नि अर्थात्‌ चेतन पुरुष नहीं हो सकती । इसीलिए (अस्मि' मिश्रण है प्रकृति- 
पुरुष का ओर विवय-विषयी का। समाधि प्रज्ञा के बलपर हम इस अंश तक 
पहुंचते हँ । अव यहां से पुठष को प्रकृति से हटाने का प्रयत्न आरम्भ होता 
दै । प्रकृति तथा पुरुष के पृथक्त्व ज्ञान को “विवेक ख्याति कहते दँ ौर 
सांख्य का यही चरम लक्ष्य है । “योगसूत्र के अनुसार सात भूमि्यां है जिनको 
करमशः पार करता हुमा पुरुष सत्त्व से पृथक होकर अपने स्वरूप में स्थित हौ 
जाता है । सत्त्व तो स्वयं अन्धकारमय है, परन्तु पुरुष के प्रतिविम्ब पड़ने पर 
ही वह दिलाई पडता है । विवेक स्याति होने पर जव पुरुष का प्रतिबिम्ब 
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हट जाता है, तव सत्त्व जड अन्धकारमयहो जाता है । पुरुष को स्वरूप, में 
स्थिति लाभ करनादही साख्य की मुक्ति दटै। अव प्रकृति का सर्वथानाश न 
होकर कवल पुरुप से पृथकत्व सिद्धहो जाता है । इस मुक्तिमें प्रकृति अवश्य 
रहती है, परन्तु पुरुप से उसका किसी प्रकार का लगाव नहीं रहता । 


वेदान्त मं मुक्ति कटपना 


वेदान्तमें मुक्ति की कल्पना इससे वढकर है । इसमें प्रकृति या माया 
का कोई भी स्थान नहीं होता । ब्रह्य ही एकमात्र सत्य पदाथं ठहरा; माया 
नितान्त असत्य ठहूरी । जव ब्रह्म का साक्षात्कार दहो जातादहै, तव माया की 
सत्ता कथमपि होती ही नहीं ¦ ब्रह्म की ही केवल सत्ता रहती है मौर उस समय 
उ्तके सच्चिदानन्द रूपका भान होता है । वेदान्त की मुक्ति आनन्दरूपिणी 
है । थह न्याय ओर सांख्य की मुक्तिक समान आनन्दरहित नहीं होती । 
बौद्ध पारिभापिक णब्दोंमं कह सक्ते हँ कि सांख्य मुक्तिमें क्लेशावरण का 
ही क्षय होतादहै, परन्तु वेदान्त मृक्तिमें ज्ञयावरणकाभीलोपहो जाता 
ठे । अतः हौनयानी निर्वाण सां्य-मुक्ति के समान है मौर महायानी निर्वाण 
वेदान्त-मुक्ति का प्रतीक दै । ब्राह्मण दशंनों से तुलना करने पर यही परिनिष्ठित 
सिद्धान्त उपलब्ध होता है" । 





१. वौद्ध निर्वाण की विस्तरत आलोचना के लिए श्रष्टव्य । ` 
(क ) डा० ओवरमिलर-निर्बान एकाडङ्क टू टिबेटन दं डिशनः 
( अग्रेजी लेख ); इण्डियन हिस्टारिकल क्वाटर्ली, कलकत्ता 
( जिल्द १०, सं° २; पृ० २११-१५७ ) । 
( ख ) डा० दत्त-“आस्पेक्ट्स भाव महायान बुदधिज्ञम' (कलकत्ता) 
पृ० १२६-२०४। 
(ग) डा पसे लेक्‌चसं ओफ निर्वान ( आाक्सफोडं ) 
( घ ) डा० शेरवात्स्की-दी सेन्ट्रल कनूसेप्शन आव निर्वाण वाराणसी । 


स्तम पर्च्छिद 


न्याय ददान 
पृष्ठ १६७ 


रिप्पणी १-तकं-विषय मे मनु- 
आषं धर्मोपदेशं च वेदणास्त्राऽविरोधिना। 
यस्तकणानुसंघत्ते स धमं वेद नेतरः \ 


( मन॒ १२।१०६ ) 


(५) 
क्के 


रिप्पणी २-न्यायविद्याः' वात्स्यायन की दष्टिमें। 
प्रदीपः सवेविद्यानामुपायः स्वंकर्मणाम्‌ । 
आश्रयः सवंधर्माणां विद्योहेशे प्रकीतिता ॥ 
( न्यायभाष्य १।१।१ ) 
टिप्पणी इ३- “आन्वीक्षिकी का अथं-- 
प्रत्यक्षागमाशध्चितम्‌ अनुमानं सा अन्वीक्षा । अथवा प्रत्यक्षागमाभ्यामीक्ि- 
तस्य "अन्वीक्षणम्‌ अन्वीक्षा । तया प्रवतंते इति आन्वीक्षिकी न्यायविद्या 
न्यायशास्त्रम्‌ । 
( न्या० भाऽ १।१।१) 
पृष्ठ १७२ 
टिप्पणी ४--^न्यायसूची-निवन्ध' का रचताकाल- 
न्यायसूची निबन्घोऽसावकारि सुधियां मुदे) 
श्री वाचस्पतिमिश्रेण वस्वङ्कुवसुवत्सरे ॥ 
पृष्ठ १७३ 
रिप्पणी भ लक्षणावली' का रचनाकाल- 
तकम्बिराङ्कप्रमितेष्वतीतेषु शकराग्तः। 
` व्षेषदयनश्चकरे सुबोधां लक्षणावलीम्‌ ॥। 


टिप्पणियां भठदेः 


पृष्ठ १७४ 
टिप्पणी ६-"जयदेव' को प्रणंसा- 


णंक रवाचस्पत्योः सहणशौ शंक रवा चस्पती एतौ । 
पक्षघरप्रतिपक्षी लक्षीभूतो न भूतले क्वापि ॥ 
पृष्ठ १७५ 
टिप्पणो ७--बुद्धि' का अर्थ-- . 
अज्ञानान्धकारतिरस्कारकारकः सकलपदाथंस्याथेप्रकाशकः प्रदीप इव 
देदीप्यमानः आत्माश्रयो यः प्रकाशः, सा बुद्धिः ( जिनवधंन-सप्तपदार्थी- 
टीका ) । 
पुष्ठ १७८ 
टिप्पणो उ-श्रम के विषय मे वात्स्यायन- 
वात्स्यायन ( न्या० भा० ४।२।३५) ने स्पष्ट लिखा है-तरवज्ञानेन 
मिथ्योपलब्धिनिवत्यते, नाथः स्थाणुपुरुषस्रामान्यलक्षणः, अर्थात्‌ यथा प्रतिवोषे 
या ज्ञानवृत्तिस्तया स्वप्न-विषयभिमानो निवत्यंते नार्थो विषय-सामान्यलक्षणः; 
तथा माया गन्धवंनगर मृगत्ष्णाकानामपि या बुद्धयः “अतस्मिन्‌ तत्‌ इति 
व्यवसायाः, तत्रापि अनेनैव कल्पेन मिध्योपलबन्धिविनाशः तत्त्वज्ञानात्‌ , नाथं 
प्रतिषेध इति । 
पष्ठ १८० 
रिप्पणो €--ज्ञान-व्यभिचार'- 
यत्‌ तदुदकादिज्ञानमूपजायते मरीचिषु स्पन्दमानेषु, न तत्रार्थो व्यभि- 
चरति । नहितेन मरोचयोन वा स्पन्दन्ते, किन्तु ज्ञानं व्यभिचरात॥ 
अतस्मिन्‌ तदिति भावादिति ज्ञानस्य व्यभिचारः, नार्थस्य । 
| ( उद्योतलर--न्यायवात्तिक १।१।४ ) 
पृष्ठ १८२ 
टिप्पणी १०-योगि-प्रत्यक्ष' का वणन 
योगियों के प्रत्यक्ष-ज्ञान के विषय में भत्रुहरि का महत्त्वपुणं कथन दहै कि 
जिन व्यक्तियों ने भीतर प्रकाश का दशन किया है तथा जिनका चित्त किसी 
प्रकार व्याघातो से अशान्त नहीं होता; उन्हं भत तथा भविष्य कालका ज्ञान 
सद्यः हो जाता है ओर यह्‌ ज्ञान वतमान-कालिक प्रत्यक्षसे कथमपि भिषक 
नहीं होता- 


क 
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अनुभूत-प्रकाश्ानामनुपद्तचेतसाम्‌ । 
अतीतानागतन्ञान प्रत्यक्षा विशिष्यते ॥। 
( वाक्यपदीय १।३७ ) 
पु १८३ 
टिप्पणी ११- पपक्ष" का लक्षण- 
सिसाधयिषया णशन्या सिद्धिर्यत्र न तिष्ठति । 


न्त्‌ पक्ष @@9 @@@ ००७ @@@ @@%@ @@@* ० ७5 @ =® @ | 
( भाषापरिच्छेद, कारिका ७० ) 


पृष्ठ १६० 
रिप्पणी १२ व्याप्ति परीक्षामें बौद्ध मत 
तकंप्रणाली में व्याप्ति की परीक्षा वड़ी आवण्यकदटै । हम कत्तिपय मानवं 
मे ही मरणधर्मता को देखते ह ओर उसीके आधार परर सव मानवोमे उस 
धमे को विद्यमान मान वैठते हैँ । यह्‌ कहां की बुद्धिमत्ता? एेसौी सार्वत्रिक 
व्याप्ति किस प्रकार यथाथं मानीजा सक्ती है? इस विषयमे बौद्ध 
नैयायिकों-दिङ्नाग, धर्मकीति आदिने व्याप्ति के निषेधात्मक पक्ष पर 
विशेष जोर दियाहै। साध्यके अभावमेदहेतु की अनुपलच्ध्रि यदि मिलेतो 
वह व्याप्ति यथाथ मानी जायेगी । उनके मतानुसार व्याप्ति ( अविनाभाव) 
का प्रत्येक दृष्टान्त हेतु तथा साध्य के नियत सम्बन्ध को सूचित करतादै। 
यह्‌ सम्बन्ध तादात्म्य ओर तदुत्पत्ति ( कायं-कारणभाव }) पर आधित रहता 
है । पर्वत बवह्भिमानदै, धूम की सत्ता रहने से' यहां जहा-जहां साध्यका 
( बह्ि का ) अभावदहैवहाँदहेतुकी ( धूम की) भी उपलब्धि नहीं होती, 
जसे-तालाव तथा कुयं मे । इसलिए यहाँ व्याप्ति बिलकुल ठीक है। 


टिप्पणी १३-व्याप्ति परीक्षा मे वेदान्तमत 


वेदान्त मत बौद्ध मतसे प्रथक्‌ रहैँ। वेदान्तियों का कहना कि 
व्याप्ति साहचयं के ( एक साथ रहने) अवलोकन पर आश्रित रहती 
है । यदि दो वस्तुय सदा एक साथ रहती हों (सहचार) तथा इसके विपरीत 
कोई भी दुष्टान्त हमारी दुष्टिमें नहींभाया हो, तो वहां व्थाप्ति सम्बन्ध ठीक 
माना जाता है; अर्थात्‌ व्याप्ति की यथाथंता के लिए साध्य तथा हेतु का सहचार 
(एक साथ रहना) ही आवश्यक नहीं है; प्रत्युत व्यभिचार (उलटा उदाहरण) 


टिप्पणियां ष्८भर्‌ 


का अदर्णेन भी उतना ही आवश्यक होता है। फलतः व्यभिचार के अदशेन के 
साथ टी साथ सहचार का दशंन जहां हौगा वहीं व्याप्ति ठीक मानी जायेगी । 
वेदान्तपरिभाणा का यही कथन है ( पृष्ठ ८३ }- व्यभिचारादशने सति सह- 
चार दशनेन गृह्यते व्याप्तिः । वेदान्त का यह मत न्याय को भी सम्मत दै। 
पृष्ठ १६८ 

टिप्पणी १४- आकाङ्क्षा आदि त्रिविध सावन 

पद के समूह्‌ को वाक्य कहते है, परन्तु इस पदों मे आकाङ्क्षा, योग्यता 
तथा सन्निधि का रहना नितान्त आवश्यक होताहै। आकाङ्क्षा वहां होती 
जहां कोई पद दूसरे पद के अभावमें वाक्यके पूरे अर्थं को प्रकट नहीं करता । 
जन्नभद के शब्दों मे-पदस्य पदान्तरव्यतिरेकप्रयुक्तान्वयानुभावकत्वम्‌ 
ञाकाङ्क्षा' । यथा-गौः अश्वः पुरुष, हस्ती' यह पदों का समूह होने पर 
भी वाक्य नहींदहै, क्योकि कोई भी पद व्राक्यके सम्पूण अर्थं को "गच्छति 
के समान क्रियापद के अभावमें प्रकट नहीं करता । योग्यता का अथं है- 
जर्थं क्रा वाधिकन होना ( अ्थविाधों योग्यता )। “आग से सीचता है- 
वाक्य नहीं है, क्योकि सींचना-क्रिथा से आग जसी ठोस चीज का सम्बन्ध नहीं 
वेठता । सन्निधि का अथं है--पदों के उच्चारण में समीपता । यदि इस समय 
कोई कटता है-"घड़ा' ओर घण्टे भरके वाद कहता ह लाभो यह्‌ वाक्य 
नहीं बन सकेगा । अत एव वाक्यके अथ-वोधमे इन तीनों की आवश्यकता 
सदा रहती है । 

ठ८ठ २००५ 

रिप्पणी १५--कार्य-कारण का लक्षण ओौर सम्बन्ध 

'कारण' का मान्य लक्षण है.- ““मनन्ययासिद्धनियतपूर्वेवृत्तित्वं कारणत्वम्‌ ' 
( दीपिका, प° २५ तथा मुक्तावली, का० १६) । प्रागभाव के प्रतियोगी की 
संज्ञा "कायं है (कायं प्रागभाव-प्रतियोगि) । जिस वस्तु का अभाव होता है, 
उसे अभावके प्रति "प्रतियोगी कहते हँ 1 उत्पत्ति से पूवं कारण ( मृत्तिका) 
मे ( धट ) घट का अभाव "प्रोगभाव' है। इसके प्रतियोगी को अर्थात्‌ घट 
को कायं कहग 1 

कायं-कारण सम्बन्ध की मीमांसा दर्शनशास्त्र का नितान्त मौलिक कायं 
है, क्योकि इसी सम्बन्ध पर अन्य सिद्धान्तो की संगति सिद्ध होती है। कायं- 
कारण का सम्बन्ध चार प्रकार का माना जाता है-( १) असत्‌ से सत्‌ की 
उत्पत्ति ( बौदढ ), (२) सत्‌ से सत्‌ की उत्पत्ति ( सांष्य-सत्कारवाद ). 
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( ३) सत्‌ से मसत्‌ कायं का उदय ( वेदान्त-निवतेवाद ) तथा (४) सत्‌ 
की उत्पत्ति से पूवं असत्‌ कायं की उत्पद्ति (न्याय) । न्याय के अनुसार कारण 
मे कायं की सत्ता उत्पत्ति से पूर्वं नहीं रहती, अर्थात्‌ कारण-सामग्री के उपयोग 
करने से मृत्तिका में घट' नामक एक अभृतपूवं नवीन वस्तु की उत्पत्ति होती 
दै । नेयायिक दृष्टि में कायं उपादान कारण से एकदम भिन्नदटै। जिस सूत्र 
समूह से घट वनता है, वह सूत ही कपड़ा नहीं है; प्रत्युत कपड़ा सूत से अत्यन्त 
भिन्न है । कारणव्यापारसे पूवं कारण में विद्यमान कायं नहीं रहता । अतः 
इस सिद्धान्त का नाम असत्‌-कायवादया आरम्भवाद दै। 
वुष्ठ २ ७९६ 

टिप्पणी १६-उदयानाचायें की ईश्चरसिद्धि विषयक युक्तियां 

उदयनाचायं ने न्यायकरुसुमाज्ञलि में ईश्वर की सिद्धि अकाटच् युक्तियों के 
सहारे की है। उन्हीं की कतिपय युक्तियां संक्नेपमें दी जाती रहै (१) कार्यात्‌- 
जगत्‌ समस्त पदार्थं परमाणुजन्य, सावयव तथा अवान्तर महत्व-विशिष्ट 
है। कायं के लिए कर्ताको सत्ता मानना उचितही टै। घट की उत्पत्ति 
तदुत्पादक कुलाल की सत्ता के विना न्यायसंगत नहीं है; उसी प्रकार कायंङ्प 
इस जगत्‌ की सृष्टि करने वाला कोई चेतन पदां अवश्य होगा । 
(२) आयोजनात्‌- सृष्टि के भवसर प्रर परमाणुद्रय के संयोग से दचणुक की 
उत्पत्ति होती हे, परन्तु जड परमाणुओं का एक साथ आयोजन होना स्वयं 
सिद्ध नहीं हो सकता । इसके लिए किसी चेतन पदाथं कौ कल्पना नितान्त 
तक॑युक्त दै । ( ३ ) वृत्थादेः- तीसरी युक्ति संसारके धारण करने के विषय 
मे है । यदि कोई चेतन धारण करनेवाला न होता तो यह जगत्‌ कव का गिर 
गया होता । इस सृष्ट जगत्‌ का नाश प्रलयकालमे होता है भतः नाश के लिए 
किसी नाशकर्ता कौ आवश्यकता वनी हुई दै । (४ ) पदात्‌-इस जगत्‌ में 
अनेक कला-कौशल विद्यमान हैँ, जसे वस्त्र का बनना, गृह की एक विशिष्ट प्रकार 
से रचना करना । इस सम्भ्रदाय-व्यवहार के लिए इसकी उत्पत्ति के लिए किसी 
ज्ञानवान्‌ व्यक्ति की कल्पना करनी पड़ती है। (५) प्रत्ययतः-श्रृति हमारे लिए 
परम प्रमाण हैँ । उसके प्रतिपादित सिद्धान्तो मे किसी प्रकारकीन्रुटिया विप्रति- 
पत्ति नहीं होती । कितने भी कुशाग्रबुद्धि के द्वारा किया गया अनुमान श्रुति को 
शिला पर पटके जाने से, विरुद्ध होने पर चूर-चूर हो जाता दहै । श्रुति कौ इस 
भ्रमाणश्चेष्ठता का रहस्य क्या है? यही कि यह सवंशक्तिमान्‌ सवंज्ञे ईश्वर के 
दवारा निर्मित की गईहै। श्रति का ज्ञान ईश्वर का परिचायक है। (६) श्रुतेः- 


टिप्पणियां ८७ 


श्रुति स्पष्ट शब्दों मे ईश्वर की सिद्धि बतलाती दहै) शवेताश्चतर उपनिषद 
(६।११) प्रतिपादित कर रहादहैँ कि ईश्वर सव प्राणियोँमे छिपा हुमा है, 
सवेव्यापी है, सत प्राणियों का अन्तरात्मा, वह्‌ सवका नियामक तथा 
रक्षक है । भगवद्‌ गीत्ता (&।१७) में श्चीकृष्ण ने अपने को जगत्‌ का पिता, 
माता, धाता तथा प्रभवः; प्रलय तथा स्यान बतलाया टै । (७) वाक्यात्‌ - 
महाभारत आदि ग्रन्थों के रचयिता के समान वाक्रयभूत वेदोंका भी कोड 
रचयिता अवद्य होगा । (८) संख्याविशेषात्‌-दचणुकमे परिमाण की 
उत्पत्ति परमाणुगत परिमाण ( पारिमाण्डल्य) सेन होकर परमाणुगत 
संख्याद्रयसे होती है, एेसा नैयायिको का सिद्धान्त दहै। यह द्वित्व संख्या 
अपेक्षावृद्धि कै द्वारा उत्पन्न होती है जौ चेतन व्यक्तिके दही द्वारा निष्पन्न हौ 
सक्ती है । एसी स्थिति में इचणुकों मे संख्या कीं उत्पत्ति ईश्वर की सत्ता को 
सिद्ध कर रही दै। (€) अहष्टात्‌- धर्मं करने से पुण्य तथा अधमं करनेसे 
पाप उत्पन्न होता है । धर्माधिमं का अपर नाम अदुष्ट है। अदुष्ट कम-फल के 
उत्पादनमे कारणभूत माने जाते है, परन्तु जड़ अदृष्ट मे फलोत्पादन शक्ति 
विना चेतन की प्रेरणा के सम्भव नहीं । अतः अदृष्ट की फलवत्ता के लिए भी 
ईश्वर को मानना ही न्यायसंगत होगा । इन युक्तिथों की सहायतासे न्याय 
ईश्वर की सिद्धि स्वीकार करता दहै । 

इन युक्तियों को संक्षेप मे उदयनाचायंने न्यायकरुसुमाजञ्जलि (५।१) के 
एक श्लोक मे इस प्रकार प्रदशित किया है-- 

कार्यायोजनवरत्यादेः पदात्‌ प्रत्ययतः श्नुतेः। 
वाक्यात्‌ संख्याविशेषाच्च साध्यो विश्च विदव्ययः ॥ 
पृषठ २०७ 

टिप्पणी १७--न्यायमत में प्रवृत्ति का विचार 

मनुष्य की प्रत्येक चिकीर्षा (करने की इच्छा) किसी विशेष प्रयोजन के 
ऊपर भाध्रित रहती है 1 चिकीर्षा के तीन हेतु ह (१) कतिसाध्यता-ज्ञान- 
इस वबातका ज्ञान कि यहु कायं हमारे दारा साघ्यहो सकता है; (२) 
इष्टसाधनताज्ञान-- कायं के करनेसे किसी अभिलषित वस्तुकी सिद्धिकाः 
ज्ञान; (३) बलवदनिष्टाजनकताज्ञान-वलवान्‌ अनिष्ट के न उत्पन्न होने का 
ज्ञान । इन तीनों ज्ञानों की चिकीर्षाके प्रति हेतुता दै, प्रथम-दो भावात्मक 
हेतु ह ओर अन्तिम भावात्मक हेतु है । समग्र प्रकृति के मूलये ही है। कार्यं 
हमारे प्रयत्नो से साध्य हो सकता है, इसका ज्ञान नितान्त आवश्यक है । 


१ भारतीय दशंन 


इस ज्ञान के अभावमें वर्षा की उत्पत्ति अथवा चन्द्रमण्डल के पकडनेमें जीव 
की प्रवृत्ति नहीं होती । अभीष्ट वस्तु की सिद्धिका ज्ञान भी जव तक नहीं 
है, तव तक हमारी भ्रवृत्ति हो नहीं सकती । तृप्त पुरुष के भोजन में अप्रवृत्ति 
का कारण यही दहै । बलवान्‌ अनिष्ट को अनुपत्तिका ज्ञान भी प्रवृत्ति उत्पन्न 
करने मे साधक होतादै। रोगसे दूषितचित्त पुरुष विषभक्षण कर आत्महत्या 
इसीलिये कर लेता है कि उसे वलवान्‌ अनिष्ट न उत्पन्न होने का ज्ञान रहता 
है । उपादान का प्रत्यक्न होना भी इसी प्रकार दहेतु होता दै । संक्षेप में प्रवृत्ति 
केदो कारणर्है--कार्यताज्ञान (इस कायंका करना हमारा कर्तव्य, 
इसका ज्ञान ) तथा इष्टसाधनताज्ञान ( कायंके करनेसे इष्टव्स्तुकी 
उत्ति काज्ञान ) । प्रथम पक्ष प्रभाकर मीमांसकोंका ओौर द्वितीय पक्ष 
नेयायिकों तथा भाद्रमतानुयायी मीमांसकों कादहै। 

प्रवृत्ति के तीन कारणर्ै--राग (सुख देनेवाले पदार्थो में आसक्ति), द्रेष 
(प्रतिकूल वस्तुभों से विरक्ति) तथा मोह (वस्तु के यथाथंलर्पको न जाननेते 
मिथ्याध्यवसायवस्तुपरमार्थापरिच्छेदलक्षणो मिध्याध्यवसायो मोहः)- ये तीन 
प्रवृत्ति के साक्षात्कारणर्ह। ये तीनों निशिष्ट समुदायके प्रतिनिधि दहै। अतः 
गौतम ने ४।१।३ सूत्र मे इनके सम्मिलित रूप को श्रंराश्य' कटा है । रागपन्ष 
मे काम, मत्सर, स्पृहा, तृष्णा तथा लोभ की गणनाहै। द्वेपपक्षमें क्रोध, 
ईर्ष्या, असूया द्रोह, अमषं का तथा मोहपक्ष मे मिथ्याज्ञान, विचिकित्ता 
( कि स्विदिति विमशेः = यह क्यादै? एेसा विचार ), मान ( असदगुणा- 
ध्या रोपेण स्वीत्कषंवुद्धिः = अविद्यमान गुणों की कल्पना कर अपने को उत्कृष्ट 
मानना = धमण्ड ), प्रमाद ( असावधानता) का समावेश किया जाता है। 
प्राणिमात्र की समस्तप्रवृत्तियों का उदय इन्हीं कारणोंसे होता रै, परन्तु 
राग-द्वेष के उत्पादक होनेसे प्रवृत्तिमें सवसे अधिक हेतुता मोह कीहै। 
वात्स्यायन के द्वारा निदिष्ट "पूर्वोक्ता दोषाः" का विस्तरत वणेन जयन्त भटुने 
न्यायमज्ञरी ( प्रवतंनालक्षणो दोषः १।१।१८ में ) कियादहै। 


वृष्ठ २०८ 
टिप्पणी १८- मुक्त आत्मा का रूप- 


स्वरूपंकप्रतिष्ठानः परित्यक्तोऽखिलंगर णैः । 
ऊर्मिषट्‌कातिगं रूपं त दस्याहु मनीषिणः ।। 
संसारबन्धनाघीनदुःखक्लेशाद्यद्‌ षितम्‌ । 

( न्यायमञ्ञरी, प° 'ऽ७ ) 


टिप्पणियां ५८६ 


टिप्पणी १६- मोक्ष का द्विविवरूप 
उद्योतकरने दो प्रकार का निःश्रेयस माना है-( १) अपरनिःश्रेयस 
तथा (२) परनिःश्रेयस्त । तत्वज्ञान ही इन दोनों का कारण है । जीवन्मुक्ति 
को अपरनिःश्रेयस कहते है, विदेहमुक्तिं को पर-निःश्रेयस । वाचस्पति ने 
तात्पर्यं टीका ( पृ ८०-८१) में इन दोनों के अन्तर का विस्तार से विवेचन 
किया दै । आत्मा के विषयमे चार प्रतिपत्तिर्थां है--श्रवण, मनन, ध्यान तथा 
साक्षात्कार । आन्वीक्षिकी का उपयोग संशयादितत्व तथा प्रमाणतत्वके वोधन 
मे होता है, परन्तु मननसे भी तुरन्त साक्षात्कार का उदय नहीं होता, 
क्योकि विपयंयज्ञानके नाश हो जाने पर भी उसकी वासना का उपक्षय नहीं 
होता । व्यान आत्मसाक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है। विना योगज- 
ध्यान के आत्मतत्त्व को अपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती । चतुर्थी प्रतीति 
पानेवाले पुरुष कौ जीवन्मुक्त कहते ह, परन्तु प्रारब्ध कर्मों का सम्बन्ध तव 
तक भीलगाही रहतादहै। इनको भी उपभोगसे जवक्षीण करदेते है 
तभी परनिःश्रेयस का उदय होता दै। 
परं निःश्रेयसं न तावद्‌ भवति यावद्‌ उपभोगादुपात्तकर्माशयप्रचयो न 
क्षीयते । तस्मात्‌ तत्वसाक्षात्का राधानप्रयत्नात्‌ परस्तदुपभोगप्रयत्नश्चास्थेयः । 
तथा च न तुल्यकाल उत्पादः परापरयोनिःश्रयसयोः--तात्पयंटीका, पृ०८१। 
निःश्रेयसस्य परापरभेदात्‌ । यत्तावदपरं निःश्रेयसं तत्‌ तत्त्वज्ञानानन्तरमेव 
भवति । परं च निःश्रेयसं तत्त्वज्ञानात्‌ क्रमेण भवति-(न्यायवात्तिक १।१।१) ।. 
पृष्ठ २९१० 
टि° २०-न्याय का उदेश्य- 
दुःशिक्लितकूृतकशि-लेश-वा चालितानानाः 
शक्याः किमन्यथा जेतुं वितण्डाटोप्पण्डिता 1 
गतानुगतिको लोकः कूुमागं तत्प्रतारितः। 
मा गादिति छलादीनि प्राह कारुणिको मुनिः ॥ 
( न्यायमज्ञरी, प° ११९) 


अष्टम पररिष्डेद 
यैचोदिक दशन 


पृष्ठ २२१ 


टिप्पणी १-णिवादिव्य का समय 

श्रीहषं ने खण्डनखण्डखाद्य' मे प्रभाके लक्षण का खण्डनं किय, दै-तेष्‌ 
त।वत्‌ तत्त्वानुभूति प्रमा इत्युक्तम्‌ । इस वाक्य की टीका करते समय गकर मिश्र 
ने इसे न्यायाचायं के 'लक्षणमाला' ग्रन्थ का वतलायारै। ये न्यायाचायं 
लक्नषणमाला के कर्ता शिवादित्य मिश्र दै । फलतः इनका समय १२ वी शती 
इधर नहीं हो सकता । 

पृष्ठ २२३ 

रिप्पणी २-पदाथं का लक्षण- 

प्रमितिविषयाः पदार्थाः ( सप्तपदार्थी ), अभि्रेयत्वं पदार्थस्य सामान्य- 
लक्षणम्‌ ( तकंदीपिका, पृष्ठ २)। 

पृष्ठ २२४ 

टिप्पणी ३- तम कः द्रव्यत्व परिहार 

अन्धकार के विषयमे नैयायिको तथा वंशेषिकों की यही निश्चमात्मक 
वारणा है, पर श्रीधराचायं इस मत से सहमत नहीं हँ । न्यायक्रग्दली में उन्होने 
अपने इस स्वतन्त्र मत का वणन कियाहै । उनका कहना दहै कि किसी वस्तु पर 
आरोपित नील वणं के अतिरिक्त अन्धकार कोई भिन्न वस्तु नहींटै। अतः वै 
तम को गुण के अन्तगंत मानते हँ । उदयनाचायं ने इस मत का खण्डन कर 
प्रकाशसामान्यभाव को स्वीकृत क्रिया है (किरणा०, प° ११२) । माघवाचायं 
ने सवंदर्शनसंग्रह ( पृ० €०) में प्रभाकर मीमांसकं के एकदेशीय मत का 
उल्लेख किया है जिसके अनुसार अन्धकार आलोकन्ञान का अभावरूपदहै;न 
करि आलोक-सामान्य का । इस प्रकार तमके स्वरूप के विषयमे वंशेषिकने 
खूब विवेचना की है । खण्डनखण्डलाथ के रचयिता दाशनिकशिरोमणि श्रीहृषं 
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इन मतवादोंसे पूरे परिचितये। अतः उन्होने ओलूक दशंन को तमके 
स्वरूपनिणेय मे नितान्त समथं वतलात हुए कवित्व तथा दाशंनिकत्व दोनों 
का मनोरम सामज्ञस्य उपस्थित क्ियाटै :- 

व्वान्तस्य वामोर्‌ विचारणायां वंशेपिकं चारु मतं मतं मे) 

आौटूकमाहः खल्‌. दर्शनं तत्‌ क्षमं तमस्तत्वनिरूपणाय ॥ 

( नपध० २२।३६ ) 
पृष्ठ २२ 

टिप्पणी ४-वायु कौ अनुपलव्वि- 


सत्यपि द्रव्यत्वे महत्वे रूपसंस्काराभावाद्‌ वायो रनुपलब्धिः--( वंशोपिक 
सूत्र ४।१।ॐ तथा प्रशस्तापादभाष्य, परऽ १६) । 


टिप्पणी ५--प्रत्यक्ष मे उद्मत रूप की कारणता 

द्‌भृत अथात्‌ उत्पन्नस्प काही नेवके द्वारा प्रत्यक्ष होता है- 
उद्‌ भूतक्पं नयनस्य गोचरः ( भाषापरिच्छेद, कारिका ५४) । 
टिप्पणी ई--वायु का प्रत्यक्ष- 


तस्मात्‌ प्रभां पश्यामीतिवद्‌ वायुं स्पृशामीति प्रत्ययस्य संभवाद्‌ वायोरपि 
परत्यक्षं सम्भवत्येव--( मुक्तावली, का० ४६) 


पृष्ठ २२६ 
रिप्पणी ७-चरीर से आत्मा की भिन्नता 


आत्मा शरीर से भिन्न है 1 इसके विषय में जयन्त भदटुने बड़ी ही सुन्दर 
युक्ति दिखाई है । शिशु का मुख विकसित दीखता है । यह हषं की सूचना है । 
हषं की यह स्मृति होनेसे ही शिशुके मुखमें विकास दृष्टिगोचर होता है। 
स्मृति अनुभव के आधार पर होती है, परन्तु इस जन्म में अनुभव न होने से 
पूवेजन्म के अनुभवके कारण इस जन्ममें यह स्मृति हो रही है। स्पष्टतः 
आत्मा शरीर से भिन्न है 1 जयन्त मदु का वह महत्त्वपूणं षलोक यह्‌ है- 
तस्मान्मुखविक्रास्य हर्षो हषेस्य च स्मृतिः । 


स्मृतेरनुभवो देतुः स॒ च जन्मान्तरे शिशोः ॥ 
( न्यायमज्ञ री, पृ° ४७० ) 
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टिप्पणी ठ-दुग्धपान मे शिशु की प्रवृत्ति 


द्रष्टव्य वंशेषिक सूत्र ३।२।४ तथा इस पर उपस्कारः; प्रशस्तपादभाष्य । 
पुऽ १२-१४; न्यायकन्दली, प° ७१-८८। 
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टिप्पणी € आत्मा का अनुभव- 


अव आत्मा के अनुभव पर विचार करनादटै। इस विपय को लेकर 
प्राचीन तथा नव्य नैयायिको मं मतभेदसा दीख पड़ता है। वात्स्यायन का 
स्पष्ट मत टै कि आत्मा अनुमान का विषये तथा 

आत्मा को अनुमेयताः इच्छा, द्वेष, प्रयत्न आदि इस अनुमान के लिगरहै-- 
प्राचीन मत ( १।१।१० पर न्यायभाप्य ) । किसी सुख देनेवाली 
वस्तु को पाने की इच्छा, दुःख देनेवाली वस्तुसेद्रेष 

जिसमें उत्पन्न हुआ करतादै, यही आत्मादहै। इस प्रकार प्राचीन नेयायिक 
आत्मा को अनुमेय मानते है, परन्तु पिछले नयायिकों ने आत्मा को प्रत्यक्ष का 
विषय माना, तथा उसके प्रत्यक्षके लिए एक 

आत्मा का समानस प्रथक्‌ अन्तरिद्रिय ( मन ) स्वीकार कियाद इस 
प्रत्यक्ष नवीनं सत॒ मानस प्रत्यक्षमे भी मतभेददहै। कोई नैयायिक 
आत्मा का मन के साथ सम्पकं होने पर (अहमस्मि 

(र्हं) अहुभ्रत्यय रूपसे शुद्ध चतन्यरूपमें उसका अनुभव वतलाते ह, 
परन्तु अन्य नेयायिक शुद्ध चंतन्यरूप को प्रत्यक्ष का अविषय मान कर मै 
जानता हूं मै सुखी हं इत्यादि परामश वाक्योमें 

दोनो का समन्वय प्रकटित, प्रत्येक ज्ञानम ज्ञाताख्प से आत्माको 
जयन्त भट . प्रत्यक्षसिद्ध स्वीकार करते देँ । आात्म-प्रत्यक्ष के 
साधनभूत मन के इन्ध्ियत्व के विषयमे नाना मत 

है । इन दोनों मतो का समन्वय जयन्त भट ने यह्‌ कहकर दिखलाया टै कि 
आत्मा के मानस प्रत्यक्ष मानने पर भी उसे अनुमेय मानना ही युक्तिसंगत 
है--“अनुमेयत्वमेवास्तु लिंगेनेच्छा दिनाऽऽत्मनः'' ( न्यायमञ्ञरी, प° ४३४ ) । 


अहु-प्रत्यक्ष प से आत्मा का प्रत्यक्ष अनुभव महर्षि कणाद को भी सम्मत 
है । आत्मान तो आगमिकरहैँ ओर न अनुमेय; अपि तुप्रत्यक्षगम्य हे । अनुमान 
के आश्य लेने का अभि्राय शरीरादि में आत्म-बुद्धि माननेवाले सन्देहवादियों 
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का निराकरण मात्रहै। इसी अभिप्रायसे शरीरम प्राण-अपान को सत्ता, 
निमेष, उन्मेष, जीवन कायं आदिको कणाद ने आत्मसिद्धि मे लिङ्क 
वतलाया है । 


पृष्ठ २३ 


टिप्पणी १०- जाति तथा उपाधि का अन्तर-- 

अनेक व्यक्तियों में रहने पर भी कोई घमं सामान्यया जाति नहीं रन 
सकता; जाति की वाधिका अनेक वाते है, जिनका एकत्र उल्लेख उदयनाचायं 
ने इस प्रसिद्ध कारिकामें किया है- 

व्यक्तेर भेदस्तुल्यत्वं संक रोऽथानवस्थितिः । 
रूपहानि रसम्बन्यो जातिबाधक-संग्रहः ॥। 

जाति के बाधको का निदण इस प्रकार है- 

( १) व्यक्ति का एक होना-आकाश सर्वत्र एक ही होता दै। 
इसलिए *आकाणत्व' जाति नहीं हो सकती । 

( २ ) व्यक्ति को तुल्यता-जहां भिश्न-भिन्न शब्द एक ही उ्परक्ति के 
वाचक होते है, वहां भिन्न-भिन्न जातिया नहीं होतीं । धट तथा कलश एक ही 
व्यक्तिकेदो नामं । फलतः व्यक्ति की तुत्यया होने से “घटत्व' तथा 
कलशत्व' दो भिन्न जातिया नहीं हो सकतीं । 

( ३) संकर- जहां एक सामान्य के कुछ व्यक्ति दुसरे सामान्यमें आ 
जायं ओर दूसरे सामान्यके कुठ व्यक्ति प्रथम सामान्य में चले जायं, तौ 
“संकर ' दोष होता है । इस दशा में जाति नहीं होती । ^भूतत्व' तथा “मूतंत्व 
को लीजिए । भूत पाँच र्है--प्रथ्वी, जल, तेज, वायु ओर आकाश । मूतंभी 
पाच है-पृथ्वी, जल, तेज, वायु ओर मन। यहाँ प्रथम चार व्यक्ति दोनों 
विभागों में वतंमान रह । फलतः ^संकरता' के कारण भूतत्व तथा मूतंत्व 
जाति नहीं माने जा सकते । 

( ४ ) अनवस्था-घट की जाति है घटत्व । यदि घटत्व की भी जाति 
घटत्वता' माने, तो उसकी भी जाति माननी पडेगी ओर इस सिलसिले का 
कहीं अन्त ही नहीं होगा । इस तरह जाति की जाति मानने में भमनवस्था 
दोष आ जाता है ( “इतफिनिट रिग्रेस' अंग्रेजी मे ख्यात दोष ) । इसलिए 
घटत्व आदि जाति की जाति नहीं होती । 

३८ भा० दण 
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(५) रूपहानि- स्वरूप की सिद्धिन होना जहां जाति की कल्पना 
करने पर व्यक्तिके स्वरूपकी हानि होती है, वहां जात्ति नहीं होती । "विशेष" 
संख्या मे बहुत होता है; तथापि “विशेषत्व' जाति नहीं होती । विशेष सामान्य 
से विपरीत कल्पना है। उसमें जात्ति माननेसे विशेषके कूपको हानि 
पहुंचती है । 

(६) असम्बन्ध-सम्बन्ध न होना ! जाति व्यक्ति में (समवाय' सम्बन्ध 
से रहती दहै । जहां यह सम्बन्ध सम्भव नहीं, वहां जाति नहीं होती । 
समवायत्व' जाति नहीं है, क्योंकि समवाय के साथ उसका समवाय सम्बन्ध कंसे 
हो सकता है ? इसका तात्पर्य यह है कि जाति केवल द्रव्य, गण तथा कमंमें 
ही रहती दै, सामान्य, विेष तथा समवाय में जाति नहीं होती । किसी शव्द 
मे ८त्व' लगा देने से वह्‌ जाति नहीं बनती, केवल उपाधि वनती दहै 1 एसे युण 
जो अनेक वस्तुभोंमे तो रहते रहै, परन्तु जिनके द्वारा स्वतन्त्र जाति कृह्पित 
नहीं हो सकती, वे उपाधि कहलाते हैँ । 

सामान्यके दो प्रकार होते है (१) अखण्ड सामान्य तथा (२) सखण्ड 
सामान्य । अखण्ड सामान्य पदा्थसे साक्षात्‌ सम्बद्ध होतादै। इमे जाति 
कहते ह । सखण्ड सामान्य पदाथेसे परम्परया सम्बद्ध होतादहै। इसीका 
परसिद्ध अभिधान उपाधि है जैसे दण्डत्व तथा दण्डत्व । समग्र दण्डोंमें रह्‌ 
के कारण (दण्डत्व जाति का नदाह्रण है । 'दण्डित्व' का अथं दहै दण्डधारण 
करनेवाले का भाव । यह तभी तक वना रह सकताटै जव तक किसीने 
दण्ड धारण कर रक्वाहै। दण्ड-सयोग की अपेक्षा ही दण्डित्व कहा गया 
है । दण्डसंयोग हटते ही दण्डत्व धर्मं भी हट जावेगा । इस प्रकार “दण्डित्व 
परम्परया सम्बद्ध है भौर इसी लिए यह 'उपाधि' का दृष्टान्त है । 

साक्षात्‌ सम्बद्धमखण्डसामान्यं जातिः । परम्परया सम्बद्धं सखण्डसामान्यम्‌ 
उपाधिः ( दीपिका किरणावली, पृष्ठ २२) । 

वौद्ध लोग ॒व्यक्तिसे प्रथक्‌ /जाति' नामक कोई पदाथं नहीं मानते। 
“सामान्य कोई वास्तव चीज नहीं है, केवल नाममात्र है । अंग्रेजी शब्दों मे कह 
सकते ह कि सामान्य 'रीयल' न होकर “नामितल' हि। उनकी दुष्टिमें इसे 
सवगत मान या सीमित मान, दोनों दशाभों मं दोष रहता है । जयन्त भदटुने 
(न्यायमञ्जरी मे तथा श्रीधर ने नन्यायकन्दली' मे इसका खण्डन किया है। 
जयन्त भद्र के अनुसार ग्यक्तिकेसाथन तो जाति उत्पन्नहोती है, न व्यक्तिके 
नाश के साथ नष्ट होती है; यह नित्य दहै । सब धट व्यक्तियों के नष्ट हो जाने 
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पर भी "वटत्व' विद्यमान ही रहता है । श्रीधर सामान्य को व्यक्तिके पहचान 
तथा नामतिर्देश का कारण मानते दहं । 'सामान्य'के कारणही दो गोव्यक्ति 
एक ही गो-नामसे पुकारे जाते हं । पाश्चात्य दशनम भी सामान्य के विषय 
मे (नामिनलिजमः' तथा रीअलिजम' के विभिन्न मत इस प्रकार विवाद क 
विषय है। 
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टिप्पणी ११- न्याय तथा वैशेषिक मतत में अन्तर 


( १) व॑लेपिक लोग द्वित्व, त्रित्व आदि संख्याओं को “अपेक्षाबुद्धि जन्य 
मानते ह । जव द्रष्टा के सामने कोई चीज आती है, उसका ज्ञान एकसाथदही 
नहीं हो जाता; प्रत्युत इनका ज्ञान एक एक कर होता है, जैसे "यह्‌ एक चीज 
है; वह एक चीज दहै" । इप्ती कई एकत्व ज्ञान को अपेक्षा-बुद्धि कहते हैँ । 
जव दो एकत्व का ज्ञान होता है, तो अपेक्षाबुद्धि से द्वित्व की उत्पत्ति होती है 
किथ्ये दो चीज है" । द्वित्वादि संख्या अवक्षाबुद्धि से उत्पन्न होती है ओर इसी 
लिए यह्‌ अनित्यहै। इत प्रकार वंशेषिकों को द्वित्वादि संख्या “अपेक्नाबुद्धि- 
जन्य" है; यह्‌ सिद्धान्त मान्यै । नेयायिको का मत इस विषयमे भिन्न है) 
उनका कट्ना दै कि द्वित्वादि संख्याओं का “अपेक्षाबुद्धि के द्वारा केवलज्ञान 
होता है, उत्पत्ति नहीं । वंशेपिक मतम द्वित्वादि संख्याओं की एक स्वयं 
स्वतन्त्र सज्ञा है, न्यायमते टसा मान्य नहीं । एकत्व के ही अन्तगत ये सव 
अवान्तर संख्याय हैँ । जव करई एकत्व का भान होता है, तव द्वित्वादि संख्या 
का केवलज्ञान होता है, स्वयं वहु उत्पन्न नहीं होती । इस प्रकार संक्षेपमें 
हम कह सकते है कि वैशेषिक मतम द्वित्वादि संख्या “अपेक्षाबुद्धि-जन्य' दै, 
परन्तु न्यायमतमें यह संख्या “अपेक्षावुद्धि-ज्ञाप्यः है । दोनों मतोंमें यही 
अन्तर हैँ । निष्कषं यह है कि वैशेषिक मत में द्वित्व को कल्पना भनेक एकत्वों 
की कल्पना से स्वतन्त्र है। "द्वित्व एक स्वतन्त्र वस्तुहै, जिसकी उत्पत्ति 
अपेक्षावुद्धिसे होती है, परन्तु न्यायमत में एकत्व की कल्पना के भीतर ही 
द्वित्व की कल्पना निविष्ट है । अतः अपेक्षाबुद्धि से इसकी केवल अभिग्यक्ति 


ही होती है, उत्पत्ति नहीं ( जसा वंशेषिक मानते है) । 


( २) पाकज उत्पत्ति- नैयायिको का सिद्धान्तहै कि षडेको मागमें 
डालने पर घडे का नाश नहीं होता; प्रत्युत चखिद्रों से होकर गर्मी परमाणुभोंके 
रंग को बदल देती है। अतः घड़ेका पाक होता है, परमाणुओों का नहीं। 
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इसका नाम “पिठर पाकः मत है, परन्तु वंशेपिकों के मतमें अग्निव्यापारसे 
परमाणु अलग अलगदहौ जाति दहैँ तथा पक कर लाल टोकरवेही द्वचणुकादि 
क्रम से पुन घटोत्पत्ति करते हैँ । इसकी संज्ञा पीलु (अणु) पाक' है। पीलु- 
पाकवाद पर वंशेषिकों का वडा आग्रहदै (मुक्ता०, का० १०५; न्या० मं०, 
प० ११-१२) । 

(३) विभागज विभाग--विभागसे दूसरा विभाग उत्पन्न होता दै। 
कागजसे कलम कातथा कलमसे हाधका सम्बन्धदहै। हाथसे ज्योंही 
कलम अलगदहोजातादै, व्योंही कागज तथा हाथ का भी विभाग हौ जातां 
है । यह विभाग एक अन्य विभागसे उत्पन्न होतादहै। दूसरा उदाहरण 
लीजिए । घडेके परमाणुओोंमे जव चलन क्रिया होती दहे, तव एक परमाणु 
अन्य परमाणुभोंसेअलगहो जाता ओर इसी कारण उनके रहने के आकाण- 
भाग भी एक द्ूसरेसे अलगहौ जाते । नेयायिकों को यह्‌ मान्य नहींदहै। 
कारण यह दै किं अवयवीसे अवयव का (परमाणुकाबटसे) विभाग 
आदि माना जायगा, तो इनके वीचमं रहने वाले नित्य समवायसम्बन्ध की 
दशा क्या होती । समवायतो वहीं रहता टै जहां वस्तुं कभी एक दूसरे से 
अलग नहीं रह सकतीं । इसीलिए नेयायिक लोग इसे नहीं मानते) इसका 
खण्डन प्रणस्तपाद-भाष्यमें किया गयाहै ( पृ० १५२) । 

न्याय तथा वैशेषिक के इन्हीं मतभेदों का निदंश इस प्राचीन र्लोक में 


किया गयादहै-- 
द्वित्वे च पाक्जोत्पत्तौ विभागे च विभागजे। 
यस्य न स्खलिता वृद्धिस्तं वै वैरोपिकं विदुः ॥। 
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टिप्पणी १ वंशेषिको मे अभाव' की कल्पना 

कणाद तथा भाष्यमे षट्‌ पदार्थो का ही वणेन मिलने के कारण (अभावः 
की कल्पना वंशेबिक दशन के इतिहास में पीछे के ग्रन्थकारो की अलौकिक सून्ञ 
है; यह कितने ही आलोचकों की धारणा है । शिव।दित्य भिश्च के सप्तपदार्थाः ग्रन्थ 
मे अभाव" का पदार्थो में प्रथम वणेन मिलने से कुछ लोग उन्हँंही इस पदाथ की 
प्रथम कल्पना करनेवाल। मानते है, पर ये सव धारणाय भ्रान्त हैँ । अभाव पदार्थं 
की कल्पना वेशेषिक सिद्धान्त की पूति के लिए नितान्त आवश्यक है । वास्तववाद 
के लिए अभाव की सत्ता उतनी ही यथार्थं तथा आवश्यक है जितनी भाव 
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पदार्थो की । वंशेषिक दशन के अनुसार दुःखात्यन्ताभावरूपा मूक्ति के स्वरूप 
का विवेचन अभाव पदाथं की कलत्पनाके विना किया ही नहीं जा सकता । 
कणादनेभी सूत्रों ( १।२।१ तया &1१।३ }) में अभावका वर्णेन किया दहै, 
पर पदार्थं रूप से नहीं । उदयनाचायं इसे सूत्रकार की त्रुटि या अननुमति 
मानने के लिए त्तयार नहीं है । उनका कथन रँ कि अभाव की कल्पना सूत्रकार 
को भी अभिमत थी, उन्होने प्रतियोगी-मात्र के वणेन करनेसे अभावकोभी 
पदार्थोमे अंगीकार कर लिया दै । अतः अभाव पदार्थं प्राचीन वंशेषिकों को 
नीउसी प्रकार मान्या, जिम प्रकार नवीन वंशेषिकों को। इसलिए 
"अभावः पदाथं का विवेचन करना तितान्त आवश्यय है :- 


^“एते च पदार्थाः प्रधानतयादिष्टाः, अभावस्तु स्वरूपवानपि नो दिष्टः; 
प्रतियो गिनिरूपणातीननिरूपणत्वात्‌, न तु तुच्छत्वात्‌” (किरणावली) 


प्रभाकरभटरु अभाव को अधिकरणात्मक मानकर उसकी पृथक्‌ सत्ता 
स्वीकार नहीं करते ( मानमेयोदय, पृऽ २९३-२९५ ) । नैयायिको तथा 
भाद्रं ने गह मत का खण्डन कर इसकी परृथक्‌-पदाथता सिद्ध की दहै । द्रष्टव्य 
मुक्तावली ( कारिका १२) । 
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टिप्पणी १३-वंशेषिक मत में ईश्वर 


वंगेपिक दशनमें ईश्वर कौ सत्तामानी गईया नहीं? इस प्रष्नको 
लेकर आलोचकोंमे वड़ा मतभेद टह । वंशेषिक सूर्रोंमें केवल दो सूत्र ईश्वर 
की ओर संकेत करते प्रतीत होते ह, परन्तु इनकी व्याख्या 

ईशर में एेकमत्य नहीं है, (तद्वचनादाम्नायस्य प्रामाण्यम्‌ ( वं° 

सू० १।१।३ ) में ^तत्‌' शब्द ईश्वर का बोधक माना गया 

है, परन्तु वह्‌ धमं का भी प्रतिपादक हौ सकता है द्रष्टव्य उपस्कार )। वं° 
सू० २।१।१८ सूत्र मे “अस्मद्विशिष्ट' शब्द ईश्वरके समान योगियोकाभी 
बोधक माना जा सकता है। अतः सूत्रों मे ईश्वर का विस्पष्ट निदंश प्रतीत 
नहीं होता, परन्तु प्रशस्तपाद से लेकर अवान्तरकालीन ग्रन्थकार ईश्वर की 
सिद्धि एकमतसे स्वीकार करते है। प्रशस्तपादने ्रन्थके आदि तथा अन्त 
मे महेश्वर को प्रमाणभूत मानादहै, क्योकि सृष्टिकाल में ईश्वर की सिसृक्षा 
( सृष्टि की इच्छा ) से ही जड़ परमाणुओों में आद्य स्पन्दन उत्पन्न होता है । 
भक्तिसे संतोपित ईश्वर का अनुग्रह भी मोक्ष के सम्पादन में साधन माना 
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गया है । गणरत्न के कथनानुसार व॑ शेषिक लोग पशुपति के अनुयायी होने से 
पाशुपतः कहे जते ये ( षड़दशेन समुच्चयनृत्ति, पु० ५१ ), जिस प्रकार 
शिव के भक्त होने से नैयायिक शव कहे जात्तेये। इस प्रकार वँशेषिक दशन 
पर भनीश्चवरवादी होने का लाचछन नहीं लगाया जा सकता । 
ईश्वर काशरीर 

वंशेषिक मतवाले भी अनुमान केद्वारा ईश्वर को सिद्धि मानते है, जैसे 
नेयायिक । ईश्वर काशरीर होतादहैयानहीं? यदिदहै. तो किस प्रकारका? 
इस प्रश्न के उत्तरम काफी मतभेददटै। अधिक ग्रन्थकारोंका मतदहैकि 
ईश्वर का शरीर नहींहोता। शरीर उत्पन्न है आत्मा कै धर्मधनं से, परन्तु 
ईश्वर में धरमधिर्म नहीं होते । फलतः उसका शरीर भी नहीं हता (न्यायकन्दली 
प° ५६) मन्य प्रन्थकारोंके मतम संसारी जीवोंके धर्मधिमं से ईश्वर 
का शरीर वनता दहै गौर इसीलिए उनका अवतार भी होता है । किसीके 
मत में परमाणु भौर क्सिीके मतम आकाणही ईश्वर का शरीरदै। 
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बौद्ध दाशंनिक जातिकल्पना के सवसे कटुर विरोधी ओर विदूषक है । उनकी 
आलोचना का सारांश यह दै कि जगत्‌ के स्वतन्त्र सत्तात्मक पदार्थं स्थिति 
के लिए पृथक्‌ देश को ग्रहण करतें घटसे दण्ड पृथक्‌ द्रव्य है, क्योंकि 
उसका स्थिति-साधक स्थान अलग है । परन्तु जाति के विषय में यह्‌ नहीं कहु 
सकते; जाति के स्वतन्त्र पदाथं होने से उसकी भनुभूति अलग होनी चाहिए 
थी, परन्तु उसका ग्रहण व्यक्तियों के अतिरिक्त कहीं भी अन्यत्र नही होता । 
पाचक व्यक्तियों के प्रत्यक्ष होने पर क्या उनके सामान्य का कथमपि ग्रहण 
होता है ? पाचकोंमे- जो सामान्यानुगत धमं है, वह्‌ पाकक्रियाओं के विभिन्न 
होने परर भी एकाकार अनुगत धमं के कारण उनमें परस्पर सादृश्य है। एेसी 
दशाम सामान्य बभंकी उपलब्धि पाकक्रिया में होतीदै, न कि पाचक 
व्यक्तियों मे । एेसी विषम स्थिति में "पाचकत्व की कल्पना आकाशपुष्पके 
समान नितान्त निरयाधार ओर निःसत्त्व है । “गोत्व का अथं है गोर्भिन्न पदार्थो 
से ( जैसे अश्चादिकों से ) भिन्न पशुगत धमं ( तदितरेतरत्वम्‌ अपोहः ) । 
अतः व्यक्ति ( स्वलक्षण ) की कल्पना वास्तव है, जाति को सत्ता नामतः है, 
वस्तुतः नहीं । पण्डित अशोक की यह व्यग्थोक्ति वस्तुतः मर्म॑स्पशिणी 
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है कि पाच अंगुलियों से अलग जो व्यक्ति सामान्य रूप ( अगुलित्व ) 
पदार्थे का सद्भाव मानतादै उसे अपने सिर पर सींगों को भी स्थिति 
माननी चाहिए- 

इहासु पचस्ववमासनीषु प्रत्यक्षवोषे स्फुटमंगुलोषु । 

साधारणं षष्ठमिहेक्षते यः शयु द्धं शिरस्यात्मन ईक्षते सः ॥ 

वौद्धों के “अपोहुवाद' की सिद्धि तथा सामान्य-निरास के लिए द्रष्टव्य 

महापण्डित रत्नकीति कृत “अपोहसिद्धि', पण्डित अशोक कृत “सामान्य-दूषण- 
दिकृप्रसारिता, न्यायमज्ञरी'- प° २६८-३०० । जाति के मण्डन के लिए 
देखिए न्यायमञ्जरी, प° ३०१-२३१८ 


नवम परिच्डेद 
सांख्य ददान 
पृष्ठ २५१ 
रिप्पणी १-"सांख्य' का अथं 


(सांख्य' नामकरण का रहस्य इसके एक विशिष्ट सिद्धान्त में छिपा हज 
है । प्रक्ृत्ति तथा पुरुष के पारस्परिक विभेद को न जानने से इस दुःखमय 
जगत्‌ की सत्ता है, परन्तु जिस समय पुर्ष के विशुद्ध स्वरूप का ज्ञान उत्पन्न 
हो जाता है उसी समय उसके लिए दुःख की आत्यन्तिक निवृत्ति हो जाती 
दै। विवेक~ज्ञान कारण है तथा दुःख-निवृत्ति कायं टहै। इस ज्ञान की 
पारिभाषिकी संज्ञा है--"धुरुषान्यताख्याति' य! “प्रकृति-पुरुष विवेक' । इसी का 
दूसरा नाम है संख्या = “प्रकृतिसम्यक्‌ ख्याति" = सम्यग्‌ ज्ञान = विवेकनज्ञान । 
सांख्य दशन मे ˆसंख्या' के नितान्त मूलभूत सिद्धान्त होने के कारण इस दशन 
का नाम सांख्य' पड़ा । महाभारतमे (सांख्य' शब्द की यही प्रामाणिक 

व्याख्या की गई है। 
संख्यां प्रकूवेते चैव प्रकतिं च प्रचक्षते । 
तत्त्वानि च चतुविशत्‌ तेन सांख्याः प्रकी तिताः ॥ 
£ ( महाभारत ) 
कुष्ठ लोग तत्त्वनिणंय के कारण गिनती के अथेमे व्यवहूत होनेवाले 
“संख्याः शब्द से इसका सम्बन्ध जोडते है, परन्तु यह व्याख्या उतनी प्रामाणिक 
नहीं प्रतीत होती जितनी पूर्वोक्त व्याख्या । 
दोषाणां च गुणानां च प्रमाणं परविभागतः। 
कच्चिद्थमभिप्रेत्य सा संख्येत्युपधार्यताम्‌ ॥ 
( महाभारत ) 
किसी वस्तु के विषय में तद्गत दोषों तथा गुणों की छानबीन करना “संख्या 
क हलाता है । "संख्या" का भं आत्मा के विशुद्ध खूप का ज्ञान भी किया गया है 
` ( शुद्धात्मकतत्व विज्ञानं सांख्यमित्यभिधीयते--शाङ्करविष्णुसहस्रनामभाष्य ) । 
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रिप्पणी २-सांख्य का उद्गम तथा विकास 

सांख्य नितान्त प्राचीन दशनदहै। सांख्यके सिद्धान्तो की उपलन्धि 
उपनिषदो में होती है। यद्यपि सांख्य' शब्द “योगः शब्द के साथ श्वेताश्वतर 
उपनिषद्‌ (६१३) में प्रथमतः उपलब्ध होता दै; तथापि इसके अनेक माननीय 
सिद्धान्त उससे भी प्राचीन उपनिषदों से वीजखूप से मिलतेर्दै। सत्व, रज, 
. तम- यह्‌ त्रिगुण का सिद्धान्त प्रयमतः छान्दोग्यमें दुष्टिगोचर होता दहै। 
छान्दोग्य (६।४१) का कथनदटैकि अग्निकाल्पलालदहै, जल का शुक्ल 
तथा पृथिवी का कृष्ण । इस जगत्‌ की सृष्टिमेयेतीनोंही रूप कारणभूत 
है । प्रकृति की कल्पना में श्वेताश्चतरने इन्हीं वर्णो का उपयोग कियादहै। 
` प्रकृति एक है, अजा-उत्पत्नन होनेवालीदहै, लोहित, कृष्ण तथा शुक्ल 
रूपो को धारण करनेवाली है ओर अपने स्वरूपानुस।र प्रजामों को उत्पन्न 
करनेवाली है ।'' “इद्धियों के वकर अथं; अर्थसे वदृकर मन; मनसे वटढ्कर 
बुद्धि; बुद्धिसे वट्कर महान्‌ आत्मा; महत्‌ से बढ़कर अव्यक्त तथा भमव्यक्त 
से वट़्कर पुद्प; पुरुषस वकर अन्य कोई भी वस्तु नहीं होती। कठ 
( १।६।१०, १३) केइस क्रमकी सांख्यने अपने ग्रन्थों मे अपनाया दहै। 
प्रनोपनिपत्‌ ( ६।२ ) में पुष की सोलह कलाभों का वणेन मिलता दहै, जो 
सांख्य के सूक्ष्म शरीर की कल्पना का मूलाधार है । श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ तो 
सांख्य सिद्धान्तो का भाण्डार है-- 

अजामेकां लोहितकष्णशुक्लां । 
वह्वीः प्रजाः सृजमानां सरूपाः ॥ 
( श्वेता ० ४।५ ) 

ईश्वर प्रधान या प्रकृति, क्षेत्रज्न या जीवों का तथा गुणों का अधिपति है 
( श्वेता० ४।१६ ) । जिस प्रकार मकड़ा अपने शरीर से उत्पन्न होनेवाले 
तन्तुओं से जाला तनता है, उसी प्रकार ईश्वर प्रकृतिजन्य गुणों के द्वारा अपने 
को प्रकटित करत। है ( श्वेता० ६।१० ) प्रकृति ईश्वर की मायाशक्तिदहै, 
इसी लिये प्रकृति का अधिपति महेश्वर मायी कहलाता है ( श्वेता ४।१० ) 
तन्मात्रा, त्रिगुण तथा प्रकृति-पुरुष-विवेक के सिद्धान्त मत्रायणी उपनिषद्‌ 
(द्वितीय ओौर तृतीय प्रपाठक) मे संकेतित किये गये है । 


सांख्य तथा बोद्ध दशेन 


बुद्धदशंन तथा सां्यदशंन के पारस्परिक सम्बन्ध का यथाथं निरूपण अभी 
तक नहींहो पायादहै। बुद्धचरितमे सिद्धां आडार-कालाम जंसे सांख्य 
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तन्त्रोपदेणक आचाय के समीप शिक्षा ग्रहण के लिए जाते हैँ । दाशेनिक दृष्टि 
मे भी कतिपय समानतां दुष्टिगत होती दै। दुःख की सत्ता पर जोर देना, 
वैदिक कमेकाण्ड की गौणता स्वीकृत करना, ईश्वर की सत्ता पर अनास्था 
रखना तथा जगत्‌ को सतत परिवर्तनशील मानना ( परिणाम-नित्यता ) 
अह्सा आदि सिद्धान्त सांख्य तथा बौद्ध दशन दोनों मे समानरूपेण मान्य है, 
परन्तु सांख्य के प्रकृतिपुरुष जसे द्विविध तत्वकी कल्पना, त्रिगुण के 
सिद्धान्त आदि बौद्ध द्णन में उपलब्ध नहीं होते । वौद्धद्णन आरम्भकाल में 
सांख्य सिद्धान्तो से प्रभावित अवश्य हज था । महाभारत के समयमे अनेक 
सांख्याचार्यो का पता तो चलता हीट, साथदही साथ तीन प्रकार कं सांद्यका 
वर्णेन भी भिलता है ( महा० १२।३१८ ) एक सांख्य २४ तत्त्वो, दूसरा २५ 
तत्त्वों ओर तीसरा २६ तत्त्वों को अद्कखीकार करता था । महाभारत के जनक 
पच्चशिख संवाद में ( शान्तिपवें ३०३-३०८ ) सांख्य के प्रवान सिद्धान्तो का 
सुन्दर वर्णन उपलव्व होता है। श्रीमद्‌भागवत आदि पुराणोंमें भी लोकप्रिय 
दशेन सांख्य हीहै। इस प्रकार उपनिषद्‌, इतिहास, पुराण तथा स्मृतिःग्रन्थों 
मे सांख्य के सिद्धान्तो की उपलब्धि इसकी प्राचीनता तथा महनीयता कौ 
पर्याप्त बोधिका है । 


काटविभाग 


सांख्य दशन के एतिहासिक विकास पर दृष्टिपात करने से निम्नलिखित 
समय-विभाग स्वीकृत कयि जा सकते है 


( १ ) उपनिषदों तथा भगवद्गीता का सांख्य ( १०००-८०० ई 
पूवं ) इस काल में सांख्य वेदान्त के साथ सम्मिलित दै तथा ईश्चवरवाद का 
समथक है। 

(२) महाभारत तथा पुराणों का सांख्य ( लगभग १००-२०० ई° 
पूवं (--इसे काल में सांख्य वेदान्त के सिद्धान्तो से पृथक्‌ होकर स्वतन्त्र दशेन 
के रूपमेप्रकट होता है। साख्य सिद्धान्तो में विशेष विकास टुष्टिगत होता 
दै । चरक का साख्य भी इसी काल के सांख्य से मिलता-जुलता है । चरक के 
सांख्य की अनेक विशेषताएं (शरीर स्थान, १ अ०)- पुरूष को अब्यक्तावस्था 
मे मानना, तन्मात्राओों का सर्वथा अभाव, मुक्तावस्था में पुरुष की चेतना रहित 
दशा- महाभारत ( १२।२१६ ) में भी उपलब्ध होती ई, जिक्तसे चरक 
पश्चशिख के अनुयायी प्रतीत होते हैँ । 
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(३) ब्रह्मसूत्र मे निर्दिष्ट तथा सांख्यकारिका मे वणित साद्य 
( ३०० ई० पूऽ ३०० ई० } । इस काल का सांख्य निश्ितर्पेण निरीश्वर 
वाएदीटै। प्रकृति तथा पुरूष को अन्तिम तत्त्व मान कर विश्च की तात्त्विक 
व्याख्या की गईदहै । ईश्वर के लिए इस सांख्य में कोई स्थान नहीं दै । 

( ४ ) विज्ञानभिक्षु का साद्य (१६ शती ) । विज्ञानभिक्षु एक विशिष्ट 
मौलिक दाशेनिक थ । उन्होने सांख्य से निरीश्चरवाद कें लांछन को हटाकर 
पुनः सेश्वरवाद की प्रतिष्ठाकीदहै। विज्ञानभिक्षुने सांख्यके लुप्त गौरव का 
पुनः उद्धार किया ओर उसका वेदान्त के साथ सुन्दर समन्वय उपस्थित कर 
उसे महाभारतकालीन व्यापकता प्रदान को दहै। 

गणरत्न ने (पृ० &€ ) सांख्यके दो सम्प्रदायों का वर्णन किया दै-- 
मौ लिक्य तथा उत्तर । मौलिक्य सांख्य में प्रत्येक आत्मा के लिए एक स्वतन्त्र 
प्रधान की कल्पना स्वीकृत की गई है । यह सिद्धान्त चरक-सांख्य से मिलता- 
जुलता है । अतः महाभारत तथा चरककालीन साख्य मौलिक सांख्य का 
प्रतिनिधि प्रतीत होता है। “उत्तर' सांख्यकारिकामे वणित निरीश्वर सांख्य 
ही टे। | 

पृष्ठ २५३ 
टिप्पणी ६-सांख्य की आचाय परम्परा 

सांख्यकारिका ( ७ श्वीं कारिका ) के अनुसार पच्शिख के अनन्तर 
शिष्यपरम्परा के द्वारा यह शास्त्र ईश्वरङ्ृष्ण को प्राप्त हुआ था, परन्तु इस 
शिष्यपरम्परा का पूरा परिचय अभी तक उपलन्ध नहीं हुमा है। पचचशिख 
ओर ईश्वरकृष्ण के मध्यकालीन युग के कतिपय प्रसिद्ध आचार्योँके नामये 
है भागव, उलूक, वाल्मीकि, हारीत, देवल ( माठरवृकत्ति ); बालि, 
कंरात, पौरिक, ऋषभेश्वर, पश्चाधिकरण, पतज्ञलि, वार्षगण्य, कौण्डिन्य, 
मूक ( युक्तिदीपिका का० ७१); गगं मौर गौतम ( जयमगला ) 1 इन 
सांख्याचार्यो के विशिष्ट मतों का निदश अनेक दशंन ग्रन्थों मे उपलन्ध होता 
है । पौरिक के मत में प्रति-पुरुष प्रधान की पृथक्‌ सत्ता रहती है (युक्तिदीपिका, 
प° १६६ ) जो गणरत्न के प्रमाण पर मौलिक्य सांख्यो का अन्यतम सिद्धान्त 
था ( ( पृ° ६६) 1 आचायं प्ाधिकरण के अनेक विशिष्ट मतों का उल्लेख 
प्रपचसार-तन्तर की पद्मपादाचायं की टीका (१ म० पटल, €४-६७ श्लोक ) 
तवा युक्तदीपिका में किया गया है। महत्‌-तत्त्व से पहले प्रधान के अनन्तर 
अनिदश्यस्वरूप एक तत्तव की उत्पत्ति होती है; यह विचित्र मत (पन्वाधिकरण). 
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काहीथा। वाषंगण्यके मत का निदंश योगभाष्यमेंहीदहै। जैन ग्रन्थों में 
भी इन आचार्यो का उल्लेख होना इनको एेतिहासिकता का पर्याप्त प्रमाण 
है । तत्त्वार्थराजवात्तिक ( पु० ५१) ने कपिल भौर माठरके अतिरिक्त 
उलूक, गाग्यं, व्याघ्रभूति तथा बाद्धलिके नामों का निदेण किया दै। 


पृष्ठ २५५ 


टिप्पणी ४-विन्ध्यवास्षी का उल्लेख 
कुमा रिल (श्लोकवात्तिक, प° ३९३,७०४), भोजराज (भोजवृत्ति ४।२२), 
मेधातिथि ( मनुभाष्य १।५५ ), युक्तिदीपिका ( प्र १०८, १४४, १४८ }, 
शान्तरक्षित ( तत्त्वसंग्रहः प° ६३६ ), गणरत्न ( पृ १०२ तथा १०४}, 
मल्लिषेण (स्याद्वादमञ्ञरी, प° €७) ने इनके विशिष्ट मतों का निदेश किया 
है । प्राचीन सांख्यसम्मत ˆअन्तराभवदेह' की कल्पना इन्दुं मान्य न थी, जि्तका 
उल्लेख अनेक वार मिलता है। | अन्तराभवदेहस्तु निषिद्धो विन्ध्यवासिना, 
श्लो° वा० आत्मवाद, ए्लो० ६२; युक्तिदीपिका ( का० ४० ) | इनके ग्रन्थ 
के खण्डन करने के लिए वसुबन्धु ने परमा्थसप्तति' कीं रचनाकी। इस 
प्रकार इनका समय तृतीय शतक का अन्त तथा चतुथं का आदि (२५०-३२० 
ई० ) प्रतीत होता है । इनका व्यक्तिगत नाम 'रुद्रिल' धा-- 
यदेव दधि तत्‌ क्षीरं यत्‌ क्षीरं तहधीति च। 
वेदता रुद्रिलेनेव च्यापिता विन्ध्यवासिता ॥ 


¶० २६१ 


टिप्पणी ‰-व्यासभाष्य मे प्रकृति" का स्वरूप 

व्यासभाष्य (२।१६) में प्रकृति का स्वरूप अल्पाक्षरों मे विवेचित किया 
गया है--““ निःसत्तासत्तं निःसदसत्‌ निरसद्‌ अव्यक्त अलिगं प्रधानम्‌ ' तत्त्व- 
वेशारदी ने इस वाक्य के गृढाथं को विशद रूप से अभिव्यक्त किया है । पुरषा्थ- 
क्रियाक्षमता का नाम “सत्ता' है-- वह वस्तु जो अपनी स्थिति से पुरुष के लिए 
क्रिया करने में समथं हो सत्‌" कही जाती है। असत्ता से तात्पयं अत्यन्त 
अविद्यमानता ( तुच्छता ) से है । गुणत्रय की साम्यावस्थारूपिणी प्रकृति न तो 
किसी पुरुषाथं को सिद्ध कर सकती है, न गगनकमलिनी की तरह तुच्छ-स्वभावा 
है, सद्‌ तथा अखद्‌ दोनों अवस्थाभों से विरहित है; तथापि शशविषाण की 
तरह नितरां असद्‌ भी नहीं है । गुणक्षोभन होने से व्यक्ति-रहित ` अन्यक्त' 
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ओर अन्यत्र लयन प्राप्त करनेसे वह टै (अ्लिग' अर्थात्‌ सृष्टिका जसे वह 
आदिर्है, उसी प्रकार प्रलय का वही अन्तिम अधिष्ठान है, जिसमें समग्र पदार्थं 
लीन हो जाते हँ । सत्त्व, रज, तम गुणों को साम्यावस्थाषूप प्रकृति कारण- 
रहित, नित्य, व्यापक, निष्क्रिय, एक, निराश्रित, अलिग, निरवयव, स्वतन्त्र, 
विवेकरहित, विषय, सामान्य, अचेतन ओर प्रसवधर्मिणी है ( सां० का १० 
ओर ११) । 


टिप्पणी \--विज्ञानभिध्ु के मत मे गुण" का अथ- 


गुणशब्दः पुरषोपकरणत्वात्‌ पुरुषपणशुवन्धकत्रिगुणात्मक महदादि रज्जुनिर्मात्रि- 
त्वाच्च प्रयुज्यते--( सां° प्र° भा० १।६१ ) । 
टिप्पणी ७-- गुणों का रूप ओर परिणाम- 

उभय दशामेंये गुण परिणामशील हैँ । अतः व्यक्तावस्था या अव्यक्ता 
वस्था उभय दशामें वे परिणामशील ह । प्रकृति-अवस्था में उनमें पारस्परिक 
संयोग नहीं रहता, क्योकि वे उस समय में अपने विशुद्ध ङ्पमं अवस्थान 
करते हैँ । दस दशाम भी परिणाम होता है, जिसे "सदृश परिणामः कहते है; 
जव "सत्त्वं सतत्वतया परिणमित, रजः रजस्तया, तमश्च तमस्तथा । सृष्टि 
दशा में गुण परिणाम! को नहीं; प्रत्युत "विकार को उत्पन्न करते दहँ। 
विकार परिणाम दहो सकताहै, परन्तु परिणाम विकार नहींहौ सकता। 
समानभाव से परिवर्तन परिणामः" है, परन्तु वँषम्यरूपेण परिवतेन “विकार 
है । गुण इन्द्रियातीत ह । उनका रूप कभी अनुभव का विषय नहीं हो सकता, 
क्षित्यादिक विकार ही दृष्टिगोचर होते है, जो मायिक ओर तुच्छ 

गणानां परमं रूपं न टष्टिपथमृच्छति । 
यत्तु दुष्टिपथं प्राप्तं तन्मायेव सुतुच्छकम्‌ ॥ 
( षष्टितच््र ) 

इन्हीं तीनों गुणों की साम्यावस्था का नाम श्रकृति' है । बौद्धो के समान 
सांख्य सिद्धान्त भी परिणामनित्यता को स्वीकार करता है। भ्रकृति नित्य- 
परिणामशालिनी है । जगत्‌ के समस्त पदाथं प्रतिक्षण मे परिवतित होते रहते 
है; परन्तु यह परिणाम एेकान्तिक नहीं है, क्योकि अवस्था परिवर्तित होने पर 
भीये गुण अनुस्यूत रूप से विद्यमान रहते हँ । प्रकृति जव गुणसाम्थ के कारण 
अव्यक्तरूप में रहती है, तव प्रलय होता है । गुण-विषमता के कारण सृष्टि 
उत्पन्न होती है । प्रलयावस्था में भी प्रकृति परिणामशालिनी होती है 1 अन्तर 
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इतना ही होता है कि उस समय का परिणाम अपने से भिन्न वस्तुओं को पदा 
न कर अपने को ही प्रकट किया करताहै। इसे ही कहते है-सजातीय या 
स्वरूप परिणामः । इस प्रकार भौतिक जगत्‌ से विषयमे सांख्य का यह्‌ मान्य 
सिद्धान्त है कि चितिशक्ति को छोडकर समस्त पदाथ प्रतिक्षण मे परिवर्तन 
शाली र्है-प्रतिक्षणपरिणामिनो हि सवं एव भावाः ऋते चितिशक्तः 
( तत्त्वकौमुदी, का० ५) । 
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टिप्पणी ठ- पुरुष की अनेकता- 

इन प्रमाणो में अरुचि होने पर नये प्रमाणोंसे भी पुर्ष-वहुत्व की सिद्धि 
की जा सकती है । पुरुष देशकालातीत है, अत एव वह एक होगा; इसमे कोई 
आधार नहीं है । मन के देशातीत द्रव्य होने से क्या मन वहुसंख्यक नहीं माना 
जा सकता ? कालातीत का अथं है--विकारहीन। तो क्या विकारहीन होने 
से वस्तु एक संख्यक ही होगी, इसका नियामक क्या? अतः देशकालसे 
अतीत होने पर भी पुरुष मे बहुसख्यकता अवश्यमेव विद्यमान है । 


विशेष द्रष्टव्य स्वामी हरिहरानन्द आरण्यक कृत योगभाष्यका वंगला 
अनुवाद पृष्ठ, ३३०-३३३। 
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रिप्पणी €- सांख्य मे काल की कत्पना- 


प्राचीन साद्य मे प्रकृति-पुरुष के अतिरिक्त 'काल' भी एक तृतीय पदाथ 
माना जाता था ( श्रीमद्‌भागवत ३।६।२ ) । 

अनादिर्भगवान्‌ कालो नान्तोऽस्य द्विज विद्यते । 
अन्युच्छिन्नस्ततस्त्वेते सगंस्थित्यन्तसंयमाः ।: 

( विष्णुपुराण, प्रथमांश २।२६ ) 

इस काल के कारण पुरुष के सान्निध्यमें प्रकृति मे क्षोभ उत्पन्न होना 

बतलाया जाता था । प्राणियों के कर्मादिकों की फलोत्पत्ति का जव काल आता 

है तब सृष्टि होती है । पीछे का सांख्य स्वभाव को पुरुष के व्यतिरिक्त प्रकृति 

की प्रवृत्ति में कारण मानता है। प्रथमतः रजोगुण की प्रबलतासे प्रकृतिमें 

क्षोभ उत्पन्न होता है । गुणों में वेषम्य भाव उत्पन्न होने पर सत्त्व की प्रधानता 
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पहले रहती है । अतः महत्‌ तत्वमें सत्त्वाधिक्य दै। प्रकृति-विकृति में 
रजोगुण तथा तमोगुण का मिश्रण रहता है, भूत-सृष्टि मे तम की एेकान्तिक 
प्रधानता रहती है । 
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रिप्पणी १०- सांख्य मत मे शरीर की कल्पना- 


वाचस्पति भिश्च के अनुसार शरीर दो प्रकारका होता है- (१) स्थूल 
शरीर तथा (२) सूक्ष्मशरीर । स्थूल शरीर पच्च महाभूतो से उत्पन्न 
होते दै, परन्तु किन्हीं-किन्ही आचायों के मतमेये चारही महाभूतो से उत्पन्न 
माने जाते है, क्योकि आकाश किसी भी वस्तु का उत्पादक (आरम्भक) नहीं 
होता ( सांख्यसूत्र ३।१८ ) ओर किसीके मतमेंवे एक ही भूत से उत्पन्न 
होते है ( सांख्यसूत्र ३।१६ ) । सूक्ष्म शरीर बुद्धि, अहंकार, ११ इन्द्रिय तथा 
५ तन्मात्रके समूहको कहतेहैँ। इसीका दूसरा नाम लिङ्गं शरीरै 
(सांख्यकारिका का० ४०) । इसे सप्तदश वस्तुओं का समूह्‌ जव कह जाता है, 
तव वह्‌ अहंकार को वुद्धि के अन्तगेत मान कर ही (सांख्य सूत्र ३।६€-सप्तदशेकं 
लिङ्कम्‌ ) विज्ञानभिक्षु इन शरीरो से अतिरिक्त एक तीसरा शरीर भी मानते 
है, जिस्तक्ता नाम (अधिष्ठानज्ञरीर' है । जब्र सूक्ष्म शरीर एक स्थूल शरीर को 
छोड कर दूसरेस्थूल शरीरम प्रवेश करता है, तव इसके लिये जो आधार 
होता है उसे अधिष्ठान शरीर कहते हैँ । सांख्य सूत्र ३।१२ (न स्वातन्त्र्यात्‌ तदृते 
छाया वत्‌ चित्रवच्च) के भाष्य में विज्ञानर्भिक्षु ने स्पष्ट दिखलाया है कि मधिष्ठान 
शरीरके विना स्वतन्त्र रूपसे सूक्ष्मशरीर अन्य स्थूल शरीरम नही जा 
सकता- छाया तथा चित्रके समान । छाया किसी आधार को चाहती है तथा 
चित्र अपनी स्थिति के लिए किसी आलम्बन को चाहता है । उसी प्रकार सूक्ष्म 
शरीर की अधिष्ठान शरीर भी पेक्षा रखता है । विज्ञानर्भिक्षु ने इस प्रसंग में 


चित्रं यथाश्रयमृते स्थाण्वादिभ्यो विना यथा छाया । 
तद्वद्‌ बिना विशेषनं तिष्ठति निराश्रयं लिङ्गम्‌ ॥ 

( सां° कारिका ४१) । 
की व्याख्या अपने अनुकूल कर अधिष्ठान शरीर के लिए ईश्वर-ङृष्ण का भी प्रमाण 
खोज निकाला है। वाचस्पतिने कौमुदी में मरण तथा जन्म के बीचमें बुद्धि 
जादि के आश्रय लेनेवाले शरीर को सूक्ष्म शरीर दही मानादहै। वे अधिष्ठान 
शरीर की कल्पना को मान्य नहीं मानते । (्रष्टव्य कारिका ४१ की कौमुदी) । 
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टिप्पणी ११ सांख्य में अनुभवः की प्रक्रिया 

जवतक बुद्धि में चेतन्यात्मक पुरुष का प्रतिविम्ब नहीं पड़ता तव तक्र 
अनुभव का उदय नहीं होता । बुद्धिम प्रत्तिविभ्वित पुश्प का पदार्थोके 
सम्पकंहोने काही दूसरा नाम ज्ञान है--""उपात्तविपयामिद्धियाणां वृत्तौ 
सत्यां तमोऽमिभवे सति यः सत्त्वसमृष्रकः सोऽध्यवसाय इति, वृत्तिरिति, ज्ञान- 
भिति चाख्यायते" ( त° कौ० का० ५) 1 इसज्ञानके साथ पुद्पकेे संयुक्त 
होने का फल तत्कालीन अनुमवमे स्पष्ट ल्पसे दीख पड़ता है--'चेतनोऽह्‌ं 
करोमि= चेतन करता ह यह अनुभव बुद्धितथा पुर्पके संयोगका 
परिणामरहै, क्योकि नतो वस्तुतः निष्किय पुरुप का्यंका सम्पादन कर 
सकता है ओर न कायें करनेवाली वुद्धि में विचार करनेकीणक्ति दहै । 

बुद्धितत्व प्राकृत होने से स्वाभावतः अचेतनदै, तथा उसमें पदार्थं की 
उपस्थिति होने पर जायमान अध्यवसाय तथा सुखादि भी उक्ती प्रकार अचेतन 
है । इधर चेतन पुरुष निःसंग होने से सुख दुःखादिकों से नितान्त असंप्ृक्त टै । 
बुद्धि में चेतन्य के प्रतिविम्बपडने से दोनों का उपकार होता दहै 1 "वुदधिच्छाया- 
पत्ति' का यह अथं नहींदै कि पुरुषमेंबुद्धिका प्रतिविम्ब पड़ता दै, प्रत्युत 
प्रतिविम्बमें बुद्धि धर्मोका आरोप किया जाता दहै । इस बुद्धिच्छायापत्तिसे 
चेतन अपने को सुख तथा ज्ञान आदि से सयुक्त समज्ने लगता दै भौर पुरूष 
के संसगं (चिच्छायापत्ति) से अचेतन बुद्धि अपने को चेतन के समान समनज्नने 
लगती है तथा उसका अचेतन भध्यवसाय चेतन के सदुश हो जातादहै 
( कौमुदी का० ५)। पुरुष स्वभावतः असंग तथा निगणातीत दै, बुदधिमें 
प्रतिविभ्बित होने पर ही उसे भोक्ता तथा ज्ञाता कह सक्ते है-- 

““बुद्धावा रोपितचैतन्यस्य विषयेण सम्बन्धो ज्ञानम्‌ । ज्ञानेन सम्बन्धश्च चेतन 
नोऽहं क ररोमीत्युपलन्विः" ( हरिदास भद्ाचायं कुसुमांजलिटीका १।१४ ) । 
ेसी दशा में ही वह अन्य दशनो मे अभिमत जीव-स्यानीय होता है। 
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रिप्पणी १२- सांख्य मत मे भ्रमन्ञान तथा प्रामाण्यवाद 
सांख्य दशंन बु द्धिवुत्ति के द्वारा भनुभव प्राप्त करने का पक्षपाती है; तथापि 


विज्ञानवादियों के विपरीत बाह्याथं की सत्ता ज्ञान के समान ही उसे अभीष्ट है । 
बुद्धि मे आरोपित पदाथं का स्वरूप यदि बाह्य जगत्‌ में विद्यमान उस पदार्थे 


टिप्पणियां ६०& 


के रूपके साथ एककारहौ, तो सख्यकौी कल्पना वह्‌ ज्ञान सच्चा 
कहटलायेगा । अतः अनुभव की सत्यता की परीक्षा पदाथं के भौतिक वाह्य रूप 
ओर वुद्धचयारोपित पदाथं रूप के अभिन्नाकार होने पर अवलम्बित रहता है । 
सांख्य-सम्मत च्रान्ति की कल्पना विलक्षण है । उसको सम्मति में माध्यमिको, 
प्रभाकरो, वेदान्तियों ओर नेयायिकों के ख्यातिवाद अनेकांशमें ब्रुटियपूर्णं अत 
एव अनुपदेय हँ ( सां° सू° ५।५२।५५ ) । शुक्ति से जव रजतज्ञान होता है 
कि "इदं रजतम्‌' ( यह्‌ रजत है ), तव इदं" का ज्ञान सत्‌ ओर “रजत' का 
ज्ञान असत्‌ होता है । "इदं" ज्ञान का आश्रय हमारे चाक्षृष प्रत्यक्ष का विषय 
है । अतः यह्‌ "सत्‌" ( विद्यमान ) है । रजत ज्ञान का आश्रय हमारी इन्द्रियों 
से अगोचर है ओर नेदं रजतं ( यह रजत नहीं है) ज्ञान के वारा उत्तरकाल 
मे बाधित भी होता है, अतः वह “असत्‌' है । श्रान्तिज्ञान इस प्रकार सत्‌- 
असत्‌ उभयविध पदार्थों पर आधित रहता दै। यह दहै सांख्य का सदसत्‌- 
स्यातिवाद (सां० सू° ५।५६) । पृक्त व्याख्या अनिख्द्ध-वृत्ति के अनुमार है 
परन्तु विज्ञानभिक्षु के मत मे सव पदार्थो का नित्य होने से स्वरूपतः अबोध 
है, परन्तु चैतन्यम आरोपित होने पर संसगंतः वाध दहै ( स्वरूपेणावाधः 
सर्वं वस्तूगां नित्यत्वात्‌ । संसगंतस्तु वाधः सवरंवस्तूनां चंतन्येऽस्ति ) । 
उदाहरणायथं बाजार में वनियोंकी दूकानों पर रजत सद्रूप से विद्यमान है 


परन्तु शुक्ति मे अध्यस्त रजत असत्‌ है । जगत्‌ भी स्वरूपतः सत्‌ है, परन्तु: 
चेतन्य मे अध्यस्त होने पर असत्‌ हैसदसदात्मक है ( ५।५६ पर 
सांख्यप्रवचनभाष्य ) । 


ज्ञान का प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य सांख्य मतम “स्वतः मानागयादहै। 
'प्रमाणाप्रमाणत्वे स्वतः सांख्याः समाध्रिताः-माधवके कथन का यही 
तात्पयं है । स्वतः" का अथं होता है अपने भाप । सांख्य की दृष्टिमेंज्ञानका 
प्रामाण्य ओर अप्रामाण्य अपने अपहीदहोतादहै। उसे प्रमाणो से सिद्ध करने 
की आवर्यकता नहीं होती । सन्का्यवादी होने से कोई भी एेसी पदाथं सांख्य 
मत मे उत्पन्न नहीं होता जो परहलेहीसे कारणमें विद्यमान नहीं होता॥ 
एेसी स्थिति में ज्ञान के अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्यकाजो उदय हृ 
करता है, वहु ज्ञान में स्वभावतः विद्यमान रहतादहै। यदि एेसा नहीं होता 
तो वह आता ही कहाँसे? जिसप्रकार कारणके व्यापार से मृत्तिकामें 
स्थित घट की अभिव्यक्ति होतौदहै, उसी प्रकार कारणके गुणसे अथवा 


दोषसे ज्ञान में स्थित प्रामाण्थ का अथवा अप्रामाण्य का उदय क्रमशः हुआ 


करता है। ये बाहरी वस्तुएं नहीं हैँकि इनकी उत्पत्ति तकों के द्वारा सिद्ध की ` 
जाय । सांख्य का.यही, मत है । (3-3 व ) 1 


२३६ भा० द० 


६१० भारतीथ दशंन 


टिप्पणी १३- सांख्य मत मे अहिसा तत्त्व- 
सांख्य वंदिक कर्मकाण्डको दुष्ट उपायके समान दही अकिश्चित्कर 
स्वीकार करता दहै। परलोकमें अदृष्ट फल साधन करनेवाले यज्ञोँमें क्षय 
तथा अतिशय रूप दो दोष विद्यमानदहँही, परन्तु अविशुद्धिका दोष मुख्यदहै 
( सां० का०२)1 पशुयाग श्रुतिसम्मत होनेसे कर्तव्य कमंदटहै, क्योंकि 
यज्ञ मे हिसित पशु पशुभाव को छोड़कर मनुष्यभाव की प्राप्िके विनादही 
सद्यः देवत्व को प्राप्त कर लेता दै । अतः यजमान तथा पशुदोनोंकीदृष्टिसे 
यज्ञानुष्ठान उपादेय है, परन्तु सांख्य-योग की दुष््टिमें इसमं पशु-हिसा अवश्य 
होती है; पशु को प्राणवियोग का असह्नीय क्लेश भोगना पड़ता है; इसलिए 
इतने पापकमं के लिये यथोचित पुण्यफलमें से किचित्‌ पुण्य घट जातादहै। 
इतनी हिसा होने से पुण्य की समग्रता नहीं रहती । इसका नाम व्यास्षभाष्य 
(२।१३) में “आवापगमन' दिया गया है । भाष्य में प्चणिख का यह प्रसिद्ध 
सूत्र उद्धृत है-- “स्यात्‌ स्वल्पः संकरः सपरिहारः सप्रत्यवमपंः कुशलस्य 
नापकर्षयालाम्‌ । कस्मात्‌ ? कुशलं हिमे बह्भुन्यदस्ति यत्रायमावापं गततः 
स्वगेऽपि अपकषंमत्पं करिष्यति ।"" 
भागवत धमके साथ सख्य के सम्बन्धका भी यही रहस्यदहै। सांख्य- 
योग की दृष्टिमें समस्त यम नियमों मे ˆअहसा' ही मुख्य सावंभौम धर्मद । 
यह वात ध्यान देने योग्य है कि सत्य तथा अहिसा के पारस्परिक विरोध के 
अवसर पर अहिसा' की मुख्यता मानी गई है । समस्त यम-नियम अहित्ता- 
मूलक है, तथा उनका प्रतिपादन "अहिसा' की विशुद्धि--अवदातता- के 
अर्भिप्रायसे किया गया है । व्यासभाष्य (यो० सू० २।३० ) में ^सत्य' की 
विवेचना करते समय स्पष्टतः लिखा है--““एषा सर्वभूतोपकाराथं प्रवृत्ता, 
न भूतोपघाताय । यदि चैवमपि अभिश्रीयमाना मूतोपघातपरेव स्यात्‌, न सत्य 
भवेत्‌; पापमेव भवेत्तेन पुण्याभासेन पृण्यप्रतिरूपकेण कष्टं तमः प्राप्नुयात्‌ 
तस्मात्‌ परीक्ष्य सवं भूतहितं सत्यं त्रयात्‌ ।” महाभारत की सत्यमीमांसा का 
भी तात्पयं यही है-““यद्‌ भूतहितमत्यन्तमेतत्‌ सत्यं मतं मम ।'* तत्त्ववंशारदी 
मे चोरोंके प्रष्न के उत्तर में सा्थंगमन के स्थान को बतलानेवाले 'सत्यतपाः' 
ऋषि की रोचक कहानी दृष्टान्त खूपसेदी गईदहै। अतः सत्य से बढ़कर 
“जहिसा' को महत्व देना सांख्य दाशंनिकों के क्तंव्यशास्त्र की भआधार-शिला 
है । इसलिए प्राणियों की प्रत्येक प्रवृत्ति अहिसामूलक होनी चाहिए । अतः 
अहिसा के प्रचारक होने के कारण सांख्यदशेन का सम्बन्ध भागवत धर्मस 
नितान्त धनिष्ठ है । ( गूणरत्न-षड दर्शन-समुच्चयवृत्ति, प° ६६ ) । 


सिप्पणि्यां ६११ 


पृष्ठ २७९ 
रिप्पणी १४- सांख्य मत में अपवग- 
““यः पुरुषस्यापवगं उक्तः स प्रतिविम्बरूपस्य मिथ्यादुःखस्य वियोग एव 1 
( सांख्यप्रवचनभाष्य १७२ ) । 
"्रयोरेकतरस्य वा ओदासौीन्यमपव्गः' -सांव्यसूत्र ३।६५। 
पृष्ठ २८० 
टिप्पणी १५ ज्ञानी का कम-- 


वलेरसलिलावसिक्तायां हि वुद्धिभूमौ कमंवीजान्यंकुर्‌ प्रसुवते । तत्त्व- 
ज्ञाननिदाधनिपीतसकलक्लेगसलिलायामूपरायां कुतः कमंवीजानामंकुरभरसवः-- 
( तत्तवकौमुदी सां० कां० ६) । 


प २८१ 

टिप्पणी १६- सांख्य मत में ईश्वर 

सास्य के माननीय आचार्यो की एकमात्र सम्मति है कि जगत्‌ की रना 
तथा कमं कर्मफल-प्रदान आदि कार्यों के लिए ईश्वर की सत्ता मानने के लिए 
कोई आवश्यकता नहीं है । सांख्यसूत्रों ने स्पष्ट शब्दों मे प्रतिपादित कियाहै 
कि ईश्वर पश्चावयव वाक्यों की सहायता से सिद्ध नहीं कियाजा सकता- 
ईश्वरासिद्धेः--सा० सू° १।६३; प्रमाणाभावान्न तदसिद्धिः-सांख्यसूत्र ५।१०; 
सम्बन्धाभावान्नानुमानम्‌- सांख्यसूत्र ५।११। ईश्वर ताकिक युक्तियों का 
विषय नहीं है । अतः सांख्यसूत्र प्रमाणो के दवारा ईश्वर की असिद्धिषर जोर 
देता है, परन्तु ईश्वरकृष्ण तथा कारिका के टीकाकारो ने स्पष्टतः ईश्वर का 
निषेध किया है । द्रष्टव्य कारिका ओर कौमुदी ५६-५७, सांख्यसूत्र गौर भाष्य 
१।९६२-९ ५; ३।५६-५७; ५।२-१२ । कुछ युक्तियां ये है :-- 


(१) कयंभूत जगत्‌ का कर्ता मानता तो उचितदहैही, प्रर ईश्वरमें 
उसकी कतु ता सिद्ध नहीं हो सकती । ईश्वर स्वथं निर्व्यापार -व्यापारहीन- 
है। अतः इस परिव्तनशील जगत्‌ का वह क्रियाशील कारण कभी नहीं 
हो सकता । 


( २ ) चेतन पुरुष की कायं मं प्रवृत्ति स्वाथं मलक होती है। इस जगत्‌ की 
रचना में ईश्वर का कोई भी स्वायं नहीं जान पडता, क्योकि ईश्वर पू्णेकाम है । 


६१२ भारतीय दशंन 


उसकी कोई भी इच्छा नहींहै जिसको पूतिके लिए वह इसव्यापारमं 
वृत्त होगा । 

(३) जगत्‌ के व्यापारमें ईश्वर की प्रवृत्ति को कारण्यवश मानना 
युक्तियुक्त नहीं है, क्योकि श्युष्टिके पहले विषय, शरीरतया इन्द्रिय के 
उत्पन्न न होनेसे जीवोमें दुःखका सम्पकटही नहीं दहै, जिसके नाश की 
मभिलाषा ईश्वर में कारुण्य उत्पन्न करेगी । करण्य से जगत्‌ की उत्पत्ति ओर 
उत्पत्ति होने पर दुःखी प्राणियों की दीन दणा को देखकर कारुण्य की उत्पत्ति 
यदि मानी जाय, तो यह तकं अन्योन्याश्रय दोषसे दूषित होनेके कारणः 
नितान्त हेय ठहरता है । एेसी दशा में ईश्वरमेनतो कोई स्वायं दृष्टिगोचर 
होता है ओर न कारुण्य कौ उत्पत्ति के लिए कोई युक्ति ही मिलती दै । अतः 
बाध्य होकर ईश्वर का निषेध करना ही पडता दहै! विज्ञानिक्षु इसे मानने 
के लिए तैयार नहींदहै। वे सांख्य को निरीश्वर नहीं मानते। कतृं त्वणक्ति 
सम्पन्न ईश्वर को सिद्धि भलेन हो, परन्तु ईश्वर जगत्‌ का साक्षी है, जिसके 
सल्लिधिमात्रसे प्रकृति जगत्‌ के व्यापारमें निरत होती है- परिणाम धारण 
कर जगत्‌ की रचनामें प्रवृत्त होती है, जिस प्रकार चुम्बक अपने सान्निध्य 
मात्रसे लोहैमें गति षदा करता टै । तत्सन्निधानादधिष्ठातृत्वं मणिवत्‌-- 
साख्यसूत्र १।६६ । 

पु० २८३ 
टि० १७- कपिल की विशिष्टता-- 


कपिलाय नमस्तस्मे पेनाविद्योदवौ जगति मम्ने। 


कारुण्यात्‌ सांख्यमयी नौरिह विहिता प्रतरणाय ॥ 
( माठरनवृत्ति ); 


दशाम परच्लिद 
योग ददान 


धा ° रर 


टिप्पणी १-संहितामे योग 

प्राणविद्या की महनीयता का प्रतिपादन संहिता, आरण्यक ओौ र उपनिषद्‌ 
मे समभावेन उपस्थित किया गया है । एेतरेय आरण्यक के द्वितीय आरण्यक 
के प्रथम तीन अध्यायोंमे ऋक्‌ संहिता के मन्वों का उल्लेख तथा व्याख्यान 
पृर.सर प्राणविद्या का उक्करष्ट विवेचन है । दीर्घतमा ऋषि का कथनदटै कि 
मेन प्राणका साक्षात्कार कियाद, जो सव इद्दियों का रक्षक है, कभी नष्ट 

हीं टोनेवाला है ओर भिन्न भिन्न मार्गो ( नाडियों ) के द्वारा बाहर-भीतर 

आता जातादहै। यह प्राण अध्यात्म रूपमे (शरीरमे) वायु ओौर अधिदेव 
रूपमे आदित्य टै ( ऋ० वेऽ १।१६४।३१; १०।१७७।३ ) 

अपश्यं गोपामनिपद्यमानमा च परा च पथिभिश्चरन्तम्‌ । 

स सध्रीचीः स विसूचीवंसान आ वरीवति भुवनेष्वन्तः ॥ 
टिप्पणी २-त्राह्मण मे योग 

प्राण ही अन्तरिक्ष कातथा वायुका द्रष्टा ओौर पिताहै। पराणो की 
उपासना अनेक प्रकारसे वतलाई गईहै। प्राण ही देवतात्मकदहै। प्राण ही 
ऋषिख्प है । अतः देवताओं आर ऋषियोंकी भावना प्राणों में करनी 
चाहिए । शाण ही शयन के समय वागादि इन्द्रियों के निगरण करने के कारण 
"गृत्स कहटलाता है भौर रात्रि के समय वीयं के विसगंजन्य मद उत्पन्न करने 
के कारण अपान दही “मद' है। अतः प्राण-मपानके संयोग को गृत्समदः 
कहते है । विश्च को पापों से वचाने के कारण प्राण “अत्रि'है। इस शरीर में 
इन्द्रियों का सवसे बढ़कर वास या निवास कारण होनेसेप्राण ही “वसिष्ठ 
है । समस्त देव मौर श्रुतिरयां प्राणरूप हैँ । अतः प्राण को इन विविध रूपों से 
उपासना करनी चाहिए ( एेत° आर ० २।२।१० ) । 
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रिप्पणी ३-उपनिषदों मे योग 


“संहिताभों मे अनेक स्थलों पर अपने विशिष्ट अथंमे योग का प्रयोग 
मिलता दै ( ऋ० सं० १।५।३; १।१८।७; १।३०।७ आदि ) । छान्दोग्य; 
बृहदारण्यक, कठ, मैत्री, शवेताश्चतर आदि उपनिषदों मे योग की विशिष्ट 
प्रणाली का संकेत उपलन्ध होता है। कठ (१।१।१२; १।३।१०-११) का 
कथन है कि जव पच ज्ञानेन्द्रियां मनके साथ आत्मामे स्थिरदहौ जातीं 
ओर बुद्धि भी जव किसी प्रकार की चेष्टा नहीं करती, तव इस अवस्था को 
"परमा गति" कहते ह । उसी स्थिर इन्द्रिय-वारणा को योग कहते 
( तां योगमिति मन्यते स्थिरामिन्द्रियधारणाम्‌ ) । श्वेताश्वतर ( २।७-१५) 
ने क्रियात्मक योग का बहुत ही सुन्दर वणेन कियादहै। समाधि करते समय 
सिर, गदंन ओौर रीढको एक सीधमें रखना, इच्रियों कौ मनक द्वारा वण 
में करना, श्वासप्रश्वास का नियम करना, कंकड़, आग, वाल्‌ से रहित 
समतल, पवित्र, मनोऽनुक्ल स्थान पर (विशेषतः गुफा मे) योग का अभ्यास 
करना; योगसिद्धिके होने पर लघुता, आरोग्य, वणेप्रसाद, स्वरमधुरता 
आदि का स्वतः उत्पन्न होना-- प्रत्याहार, प्राणायाम ओौर समाधिके साक्नात्‌ 
परिचायक है । छान्दोग्य ( ८।६ ), बृहदारण्यक (४।३।२०) ओौर कौपीतकि 
(४।१६) में हृदय से पुरीतत तक जने वाली “हिता' नामक नाडयोंका 
निदेश किया गया है । उपनिषत्‌-साहित्य में २१ उपनिषद्‌ एेसे हँ जिनमें योग 
का सर्वागीण विवेचन है-(१) बद्वयतारक, (२) अमृतनाद, (३) अमृतविन्दु, 
(४) क्षुरिका, (५) तेजोचिन्दु, (६) त्रिशिखि ब्राह्मण, (७) दशेन, (८) 
ध्यानबिन्दु, (€) नादविन्दु, (१०) पाशुपत ब्रह्य (११) ब्रह्मविद्या, (१२) 
मण्डलब्राह्मण, (१३) महावाक्य, (१४) योगकुण्डली, (१५) योगचूडामणि, 
, (१६) योगत्व, (१७) योगशिखा, (१८) वराह, (१६) शाण्डित्य, (२०) 
हंस, (२१) योगराज । इन उपनिषदों मे योग के समस्त आसन, प्राणायाम, 
घ्यान, धारणा, समाधि का पणे विवरण भिलता है जिसके अनुशीलनमसे 
पिछले युग मे योग के विकास का पूरा परिचय मिलता है। 
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हिप्पणी ४-व्यासभाष्य का रचनाकाल 


व्यासभाष्य पुराणों के रचयिता महषि वेदव्यास कौ रचना नहीं हो सकता. 
क्योकि इसकी इतनी प्राचीनता सिद्ध नहीं होती । इस भाष्य मे बौद्ध ग्रन्थो के 
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वाक्यों से अल्पाधिक सादृश्य मिलता है ३।१३ के भाष्य में दिए गए अनेक 
वाक्य भदन्त घमेत्रात, भदन्त घोषक, भदन्त वसुमित्र तथा बौद्ध ग्रन्थकारबुद्धदेव 
के प्रसिद्ध मतोंके प्रतिपादक वाक्योंसे साम्य रखते है । योगभाष्य ३।१७, 
पातज्ञल महाभाष्य ( ५।२।६४ ) से हवहू समानता रखता है 1 जयन्तभदु ने 
अपनी न्यायमञ्ञरी में (प ८७, काशी संस्करण ) “अन्यत्राप्युक्तम्‌" कहकर 
जिस वाक्यका निदश किया है वह्‌ योगभाष्य ( २।१५ ) में उपलब्ध होता 
है। वात्स्यायनने न्थायभाष्य ( १।२।६ ) मे योगभाष्य (३१३) के एक 
वाक्य का उद्धरण विनानामकेही कियादहै। न्यायभाष्य (३।२।१५) में 
परिणाम का लक्षण योगभाष्य ( ३।१३) से ही अक्षरशः गृहीत है। 
फलतः हम व्यासभाष्य को *विक्रम की तृतीय शतीसे प्राचीन मानते है। 
सूत्रणेली भी प्राचीनता की योतिका है । द्रष्टव्य “साहित्य पत्रिकाः ( पटना, 
वपं ७, अंक २) 
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टिप्पणी ५--"विशिप्त' का अथं 

चित्त की क्षिप्त दणा से उसकी "विक्षिप्त दशा सत्त्व गुण की अधिकता 
के कारण विशिष्ट होती दहै, क्योकि इस दशा में चित्त कभी-कभी स्थिरता 
प्राप्त कर लेता है- 

लिप्ताद्‌ विशिष्टं विक्षिप्तम्‌ । विशेषोऽस्थेमवहुलस्य कादाचित्कः स्थेमा 1 
( तत्त्ववैशारदी १।१ ) । 
टिप्पणी ६ एकाग्र तथा निरुद्ध वुत्तियों का अन्तर 

चित्त की एकाग्र दशामे वाहरी वृत्तियों का निरोध होतादहै। निर्ढ 
दशा में सव वृत्तियों का तथा सब संस्कारों का निरोध होता है । इस प्रकार 

इन्हीं दोनों भूमिय मेँ योग की सम्भावना रहती हैः 

एकाग्रे वदहिवुत्तिनिरोधः । निरुद्धे च सर्वासां वृत्तीनां संस्काराणां च । 

इत्यनयोरेव भूम्योर्योगस्य सम्भवः--( भोजवृत्ति १।२ ) । 
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टिप्पणी ७-- वृत्ति तथा संस्कार का चक्र 
संस्कारा वृत्तिभिः क्रियन्ते संस्कारेण च वृत्तयः । 
एवं वत्ति-संस्कार-चक्रमनिशमावतंते ॥। 
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टिप्पणी ठ-सम्प्रज्ञात योग का स्वहूप- 


यस्त्वेकाग्रे चेतसि समुद्भूतमर्थं प्रद्योतयति, क्षिणोति च क्लेशान्‌, कमं- 
बन्धनानि श्लथयति, नि रोधमभनिमुखं करोत्ति; स संप्रज्ञातो योग इत्याख्यायते । 
. योगभाष्य (१।१) । 


पष्ठ २९८ 
टिप्पणी €-वितकं का लक्षण 
स्थूल आलम्बन में चित्त का जो “आभोग' होता है, वह्‌ 'वितकं' कहलाता 


है--““वितकंश्चितस्यालम्बने स्थूल आभोग" ( व्यासभाष्य १।१७ ) । आभोग 
का अर्थं है-एक वस्तु का दूसरी वस्तु से आरोपित होने पर देहिक तादात्म्य । 


पृष्ठ २९६ 
रिप्पणी १०-असम्प्रज्ञात-समाधि के भेद 


असम्प्रज्ञात-समाधि दो प्रकार की है--भवप्रत्यय ओर उपायप्रत्यय) 
चित्तवृत्ति का सम्यक्‌ निरोध ही ˆ“असम्प्रज्ञ।त-समाधि'” का लक्षण है । चित्त 
त्मा का अत्यन्त निकटवर्ती है-दोनोंमें स्व-स्वामिभाव सम्बन्ध है । 
व्युत्थान ( चित्त की विक्षिप्त ) दशामें द्रष्टा पुरुष अपना स्वरूप भुला कर 
वृत्तिसकुलः चित्त के साथ अपने को अभिन्न समन्ता है ओर वृत्तियोंकामाकार 
ग्रहण करता दहै। वृत्तिनिरोध होने पर वृत्तियोंका आकार धारण नहीं 
करता । इस बुत्तिहीन अवस्थामें पुरुष की द्विविध गति की सम्भावना है- 
( १) जव. चित्त पूणं चैतन्य प्राप्त करद्रष्टायासाक्षीरूप से अवस्थित 
रहता है, अथवा .(२) गम्भीर अज्ञान से आच्छन्न होकर जिस प्रकार एक 
भोर विषय-ज्ञान-शन्य हो जातादहे, उसी प्रकार दूसरी ओर वह अपने 
चित्स्वरूप की उपलन्धिसे भी वश्ित रहता है। यह दूसरी दशा प्रकृति . 
लय' या जड समाधि है । वृत्ति-निरोध होने से यद्यपि यह असम्प्रज्ञात समाधि 
के ही अन्तगंतटहै तथापि ज्ञान का उन्मेषन होने से यह समाधि दशाह ही 
नहीं । पतज्ञलि उसे ही “भवग्रत्यय' समाधि कहते है, जिसमें प्रक्‌ तिलीन 
व्यक्तियों के समान विदेह देवता भी लीन रहते हैँ । ( यो० सू° १।१६ ) । 


उपाय-प्रत्यय' समाधि ही वास्तव समाधि है। उपाय का अथं है-- प्रज्ञा 
या शुद्ध ज्ञानं ।. इसके साघक श्रद्धा, वीयं, स्मृति तथा समाधि है । अथात्‌ 
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सम्यक ज्ञान के उदय होकर वृत्तियों के निरुद्ध होने पर जो असम्पज्ञात समाधि 
होती है उसका नाम . “उपाय-प्रत्यय' है ( यो० सूु° १।२० ) । “भव-प्रत्यय 
समाधि में कुछ समय तक पित्त अवश्य निरुद्ध होता है, परन्तु उसमे “व्युत्थान 
की आशंका वनी रहती है, क्योकि ज्ञान के उदय न होने से क्मंजन्य संस्कारों 
का क्षय अभी तक नहीं होता; परन्तु उपाय प्रत्यय" मे प्रज्ञा का उदय होनेसे 
क्रमणः संस्कारोंके दाह होनेसे जो समाधि उत्पन्न होती है उसमे व्युत्थानकी 
तनिक भी आणंका नहीं रहती । समस्त क्लेशो की जननी अविद्या है । अतः 
अविद्या को विना दग्ध किये वृत्तिनिरोध होने पर भी क्लेशो का नाश नहीं 
होता । अविद्या का नाशशुद्धज्ञानकेहीद्वारा हो सकता है, जिसकी प्राप्ति 
का पतज्ञलिप्रदशित क्रम है--श्रद्धा, वीयं, स्मृति, समाधि ओर प्रज्ञा । 
भवप्रत्ययमे क्षणिक निरोध होने पर भी अविद्या की आत्यन्तिको निन्रत्ति 
नहीं होती, परन्तु उपायप्रत्यय में ज्ञानोन्मेष से पुरुष की चंतन्य रूप में प्रतिष्ठा 
होती है । अतः सच्चा समाधि उपाय-प्रत्ययहीदहै। बौद धमं मे प्रतिसख्या- 
निरोध ओर अप्रतिसख्यानिरोध का अन्तर ठीक इन्हीं दोनों समाधियोंके 
अन्तर के समान है। अतःयोगका परिनिष्ठित लक्षण-"योगश्ित्त-वत्ति- 
निरोधः के साय "तदा द्रष्टुः स्वर्पेऽवस्थानम्‌' ही है । 


पृष्ठ ३३४ 
रिप्पणी ११ वेराग्यकेदो प्रकार 


जव तक साधकके हूदयमें विषयोंके लिए अभिलाषा वनी रहती दहै 
तव तक चित्त में चाल्य कम नहीं होत्ता । अतः चित्त की बरत्तियों को समेटने 
के लिए वराग्य की वड़ी उपयोगिता है। वैराग्यदो प्रकार काटहै-अपर 
वेराग्य (भोगवितूष्णा) भौर पर वैराग्य (गुणवित्रष्णा) । जब लौकिक तथा 
वेदिक विषयों के लिए चित्तमें लेशमात्र भी तृष्णा नहीं रह जाती, तब उन 
विषयों के ऊपर पुरुष का असाधारण अधिकार या प्रशुत्व उत्पन्न होता है। 
पुरुष समक्षता ह कि ये विषयमेरे वशम, मै इनके वशमें नहींहुं। इसी 
वशीकरण का नाम 'वैराग्य' हि। अभ्यास ओर अपर वैराग्यके सहयोगसे 
पुरुष को “सम्प्रज्ञातसमाधि' का उदय होता है। अस्मितानुगत समाधिमें 
पुरुष बुद्धि से समन्वित होकर “अस्मि का बोध करताहै। अस्मिके दो अश 
है “अस्‌ = सत्ता ( सदंश ) भौर "भि" = उत्तर पुरुष या चैतन्य ( चिदंश ) । 
अस्मितासमाधि से विवेकष्याति का उदय होता है; अर्थात्‌ सदंशसे चिदश का 
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पृथक्करण करके पुरुष स्वकीय निसगं-निमंल स्वरूप-चैतन्य मेँ प्रतिष्ठित हो 
जाता है। “परवेराग्य' सवसे उक्कृष्ट वैराग्य है, जिससे विवेकख्याति के 
उत्पन्न हो जाने पर चित्त गुणोंसे भी तृष्णा हटा लेता है । पुरुषख्याति के 
होने पर ही पुरुष को गुणों से वितृष्णा उत्पन्न होती है। भोगवितृष्णा होने 
से भोग्य जगत्‌ मे उसे आना नहीं होता; अव गुणवितूष्णा के उदय होने से 
पुरुष गुणों के बन्धन से भी मक्त हो जातादहै। इस “परवैराग्य' के उदय होने 
से विवेकख्यात्ि के भी निरोध होने पर असम्प्रज्ञात-समाधि का जन्म होता 
है। किसी आलम्बनके न रहनेसे इसको ही “निर्वीज समाधि" कहते हैं । 
साधक कौ साधनामें एेसा एक अवसर अवश्य ताह जव उसके सामने 
सिद्धियां अनायास आने लगती हँ । जिस समय चित्त में सत्व के साथ-साथ 
रज का तनिक अश अवशेष रहता है, तभी विभूतियों का उदय होता दहै, 
जिसे पतज्ञलि ने तृतीय पाद में वड़े विस्तारके साथ दिलाया है। मधुमती 
भूमिम साधकोंकोये सिद्धियां प्रलोभित करने लगती हँ । इस समथ आसक्ति 
मौर अभिमान तनिक न करना चाहिए । जव पुरुष इन सिद्धियों के प्रलोभन 
कोभीपार कर जाता है, तव (कंवल्य' का अनुभव करता टै: "कंवल्य' का 
र्थं है केवल ( अकेले ) रहने की स्थिति । वुद्धि के साथ पुरुष के सम्बन्ध- 
विच्छेद होने पर पुरुष स्वरूप में चिद्रूप मेँ प्रतिष्ठित हो जाता है, यही कैवल्य 
दै । इस समय पुद्षा्थंशून्य होने से गुणों का अपने कारणमें प्रविलयदहो 
जाता है "पुरुषाथेशुन्यानां गुणानां प्रतिप्रसवं कंवल्यं स्वरूपप्रतिष्ठा वा 
` चितिशक्तिरिति" ( योगसूत्र ४।३४ ) । 
पृष्ठ ३०५ 

रिप्पणी १२-योगी के चार प्रकार 

योगी चार प्रकारके होते है--(क) प्रथमकत्पित, (ख) मघु- 
भूमिक, (ग) प्रज्ञाज्योति ओर (घ) अतिक्रान्त-भावनीयः (योग 
भाष्य ३।५१ ) । 

(क) प्रथमकल्पित योगी वे लोग होते है जो अष्टांगयोग से युक्त होने पर 
योगमागं मे सद्यः प्रवेश करते हैँ । वितर्कनुगत समाधिमें अधिकार प्राप्त कर 
लेने के कारण इनमें अन्तजज्योति का स्फुरण होने लगता ह । 

(ख) मधभमिक योगी का चित्त अत्यन्त विशुद्ध हो जाता है भौर देवता, 
मप्सरा आदि उसके पास उपस्थित होकर उसे अनेक प्रकार के प्रलोभन देते है । 
योगियों के लिए यह अवस्था परीक्षा की दशा होती है। उसे आसक्ति भोर 
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हकार को दूर कर देना चाहिए; नहींतोये प्रलोभन उसे पदच्युत कर 
डालने मे समर्थं होते है । 

( ग ) प्रज्ञाज्योति अवस्था में प्रज्ञाज्योतियों के द्वारा पश्वभूतों की पाच 
प्रकार की अवस्थाओं तथा पञ्चेदधिय की पाच प्रकार की अवस्थाओं पर अधि- 
कार पाकर योगीगण भूतत्रयी मौर इन्द्रियजयी हो जाति है । भृतजय करने 
से योगीको वज्र के समान सिद्धदेह ओर अणिमा, महिमादि सिद्धिर्यां प्राप्तो 
जाती है, तथा इच्द्रियजय होने पर मनोजवित्व, विकरणभाव ( आश्चयहीन 
इन्द्रियों कए अपने विषयों का ग्रहण ) तथा भूतश्रकृति प्रर विजय प्राप्तो 
जाता है । इन सिद्धियों का नाम "मधुप्रतीक" (यो° भा० ३।४६ ) है। 


( ध ) भूतेन्द्िय राज्य को अतिक्रमण करके योगी लोग “मस्मिता'में 
प्रतिष्ठित होते रहै; तव वे सवज्न हो जाते है गौर सव भावों में अवस्थान.करने 
की शक्ति प्राप्त कर लेते है, जिसे “विशोका सिद्धि कहते है (यो 
भा० ३।४६ ) । इसके वाद परवराग्य के साथ-साथ त्रिगुण का राज्य समाप्त 
हो जातादटै ओर ग्रोगी दुश्य तथा चिन्तनीय पदा्थोंकी सीमा पार कर 
परमपदमें स्थितो जातादटै। इस दशा का नाम "अतिक्रान्त-भावनीय' है। 
योगी की यही सर्वश्रेष्ट चरम अवस्था रहै) 


रिप्पणी १३-ईश्वर का र्प- 
( क ) क्लेणकमं विपाकाणशयंरपरामृष्टः पुरुषविशेषः ईशर;-( योग- 
सूत्र १।२४ ) । 
( ख ) यया मुक्तस्य पूर्वा बन्धकोटिः प्रज्ञायते नेवमीश्वरस्य, यथावा 


प्रकृतिलीनस्य उत्तरा बन्धकोटिः सम्भाव्यते नंवमीश्वरस्यः; स तु सदव ईश्वरः 
( योगभाष्य १।२४ } । 


पृष्ठ ३०६ 
टिप्पणी १४--ईश्वर-प्रणिघान का अथं 
ईश्वर-प्राणिवान का निदश योगसूत्रों में तीन बार आता है- 
ईश्वरप्रणिधानाद्‌ वा १।२३, तपःस्वाध्यायेश्वरप्राणिधानानि क्रियायोगः २।९१, 
दमाधिसिद्धिरीश्चरगप्रणिधानात्‌ २।४५। यहाँ श्रणिधान' का अथं है ईश्वरकोही 


अपने कमं के फलो का समपंण तथा कमंफलों को स्वयं न भोगना । ईश्वर को 
योग मे वड़ी उपयोगिता है। प्रकृति के विकास तथा परिणाम होने में जो-जो 
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प्रतिवन्ध आते हैँ उन सवका दूरीकरण ईश्वर ही करता है । इसलिए वाचस्पति 
मिश्र का कथन है-““इश्वरस्यापि धर्माधिष्ठानाथं प्रतिवन्धापनय एव 
व्यापारः । योगवात्तिक का कथन भी इस प्रकार है--““ईश्वरस्तु साम्य 
परिणामादि-रूपािलावरण-भंगेन उद्वोधकः” । भोजवृत्ति ( २।४५ ) का 
भी यही कहना है कि ईश्वर प्रसन्न होने पर अन्तरायरूप क्लेशो को हटाकर 
समाधि का यथार्थंज्ञान करा देते टै 


स॒ भगवान्‌ ईश्वरः प्रसन्नः सन्‌ अन्तरायरूपान्‌ क्लेणान्‌ परिहूत्य 
समाधि सम्बोधयति । 


वृष्ठ २३ ०७७ 
निमोणकाय-सिदि 


पुराणों मे अनेकविध सिद्धियां वणित ह, उनमें ^निर्माणकाय-सिद्धिका 
भमुख स्थान ह । निर्माणकाय 'निमाणचित्तः के नामसे भी प्रसिद्ध है । इसके 
सम्बन्ध मे यहाँ पर पुराण तथा अन्य शास्त्रों से प्रमाण उपस्थित करते हए सक्षेप 
मे विचार कियाजा रहादहै। प्वशिख नामके प्रव्यात सांख्यचायं ने योग- 
दशेन के व्यासभाष्य में उद्धृत एक सूत्र "में यह्‌ स्पष्ट कियाद कि परमपि कपिल 
ने आसुरि को सांख्यशास्त्र का उपदेश देते समय निर्माण चित्त' का आश्य लिया 
था । वाचस्पति मिश्र ओर विज्ञानर्भिक्षु इस सूत्र को पच्चशिख की रचना मानते 
है । इस सूत्र मे प्रयुक्त 'कारुण्य' पद से यह्‌ ज्ञात होता टै कि नाना प्रकारके 
दुःखों से धिरे हुए ्राणियों के उद्धार के लिए सिद्ध पुरुष भौतिक शरीर धारण 
करते है । वौद्धदशंनमें भी यह्‌ सिद्धान्त परलक्षित होता है । महायान सम्प्रदाय 
के ग्रन्थों के अध्ययनसे ज्ञात होताहै कि समस्त प्राणियों के उद्धार की कामना 
से तथागत बहुधा निर्माणकाय का आश्रय लेते हैँ । आचायं असङ्घ के "महायान 
सूत्रालङ्कार' की आचाय वसुबन्धु रचित टीका में सम्भोगकायसे निर्माणकाय 
का पाथक्य दिखलाया गया है । निर्माणकाय दूसरों के उपकारक लिएधारण 
किया जाताहै, जव कि सम्भोगकाय निजी उपयोग के लिए गृहीत होता है । न्याय- 
दशेन में यद्यपि निर्माणकाय शब्द का व्यवहार नहीं हुआ है; तथापि जीवों के 
कल्याण के लिए समय-समय पर भौतिक देह धारण करके ईश्वर भवतरित कहे 





१. आदिविद्वान्‌ निर्माणचित्तमधिष्ठाय कारण्याद्‌ भगवान्‌ परमषिरासुरये 
जिज्ञासमानाय तन्तं प्रोवाच । 
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गये हैँ । यह तथ्य न्यायग्रन्थों के लिए नवीन नहीं है) माचायं उदयन ने अपने 
ग्रन्थ "कुसुमाञ्ञलि' में यह्‌ स्पष्ट वताया है कि ईश्वर अपनेसे रचे गये इस 
जगत्‌ को सन्मागं का उपदेश देने के लिए सृष्टिक आरम्भमें गुरुके ख्पमें 
भौतिक देह धारण करते दहैँ। पांचवं स्तवकमें उदयन फिर कहते हैँ कि 
ईश्वर केवल जगत्‌ की सृष्टिके आरम्भमे इसप्रकार का शरीर धारण करते 
हों एसी वात नहीं है; किन्तु जव कभी भी इस प्रकारके शरीर धारण करने 
की उनको आवश्यकता प्रतीत होती है, तभी वे अन्य रूपमेभी शरीर धारण 
करके अपने साम्यं की अभिव्यक्ति करते है।* यह्‌ सिद्धान्त शाङ्कुर वेदान्तमें 
भी प्रतिपादित है । ““अन्तस्तद्धरमोपदेशात्‌'" [ ब्रह्मसूत्र १।१।२० | । इस वेदान्त 
सूत्र के भाष्य मे आचायं शङ्कुर ने “अथ य एषोऽन्तरादित्ये हिरण्मयः पुरुषो 
दृश्यते हिरण्यश्मश्रुहिरण्यकेश आप्रणखात्‌ एव सुवणः ' इस श्रुति का ब्रह्यमें 
तात्पयं वताते हूये कहा दै कि साधको के कल्याण के लिये परमेश्वर अपनी 
इच्छासे मायामय शरीरधारणक्ररते हैः । आचाय शङ्कुर ने अपने मनकी 
सन्तुष्टि के लिए महाभारत के इस पद्य को उद्धत किया दहै-- 


माया ह्येषा मया सृष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 
सवंभृतगुणर्य॒क्तं नैवं मां ज्ञातुमहंसि ॥ 


नारद मुनिने वेत द्वीपमें नारायणके जिस रूप का दशन किया था, 
उसके विषय में भगवान्‌ इस श्लोक में कहते हैँ कि हि नारद ! तुमने मेरे जिस 
रूपका दणेन कियादहै वह्‌ मेरा मायामय रूप है, तात्त्विकं नहीं । फलतः इस 
श्लोक में भगवान्‌ के निर्माणकाय का ही भन्य शब्दो मे उल्नेख किया गया है । 
"मायाः शब्द का अथं यहाँ “निर्माण करना चाहिए । अतः इसमे किसी कोः 
सन्देह नदीं रहना चाहिए कि सांख्य, बौद्ध ओर नथायिकों कौ भाति शाङ्कुर 
अद्वैत मतमें भी यह सिद्धान्त स्वीकार किया गयाहै कि जीवों के उद्धारक 
लिए स्वयं परमेश्वर अधवा उसकी विभूतियों से सम्पन्न सिद्ध पुरुष समय-समय 
पर निर्माणकाय धारण करके अवतरित होते हैँ । धमं पर पड़े मालिन्य को हटाने 
तथा सात्त्विक मागं क अनुयाय साधूजनो कौ रक्षा के लिए भगवान्‌ अवतार 


१. गृह्णाति हि ईश्वरोऽपि. कायंवशात्‌ शरीरमन्तरा दशयति चः 
विभूतिमिति । | 


२. स्यात्‌ परमेश्वरस्यापीच्छावशाद्‌ मायामयं रूपं साधकानुग्रहाथम्‌ । 
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घारण करते है, वे निर्माणक्राय के अन्तगेतही आतेर्ह। जीवोंके कल्याण ओर 
उनके उद्धार के लिए ही भगवान्‌ निर्माणकाय को अङ्कीकार करते हँ । इसके 
लिये शरीर धारण का मृख्यदहेतु करुणा ही दहै। 


निर्माणकाय को स्वीकार करने के कुट अन्य भी प्रयोजन दै । अव हम उस 
पर विचार करते टै- 


(१) श्रीमद्भ।गवत के अनुशीलन से यह्‌ स्पष्ट प्रतीत होता है कि अलौकिक 
शक्ति से सम्पन्न, कन्दपं कोटि लावण्यधारी, सौन्दयं की साक्षात्‌ मूर्ति; व्रजनन्दन 
श्रीकृष्ण ने गोपियों के साथ रास्लीला करते समय अनेक णरीर धारण कयि 
ये । रासलीला में जितनी गोपि्ां सम्मिलित थीं उतने ही अपने रूप वनाकर 
आत्माराम श्रीकृष्ण ने उनके साथ क्रीडा की--- 


क्रत्वा तावन्तमात्मानं यावतीर्गोपयोपितः। 


रेमे स भगवान्‌ ताभिरात्मारामोऽपि लीलया ।। 
( भाग० १०।२३।२० ) 


यहां पर "लीला' पद निर्माणकायकी ओर ही संकेत करता है। 
श्रीमद्‌भागवत के ही दसवें स्कन्व के उत्तराधं में एक दूसरी कथा है । श्रीकृष्ण 
गृहस्थाश्चम का किस प्रकार निर्वाह करते हँ, यह जानने के लिए नारद मुनि 
दारिका नगरीमें जाते है । वहां वे देखते हँ कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपनी सोलह 
हजार विवाहित पत्नियों के साथ एक ही काल में सवत्र विद्यमान ह! श्रीकृष्ण 
ही अनेक रूप धारण करके परस्पर विरोधी अनेक कार्यो में संलग्न हैँ । अनन्त 
वी्यंशाली श्रीकृष्ण के इस योगमाया वंभव ओौर कायव्यूह्‌ की सम्पत्ति को 
देकर नारद आश्चयं मे पड़ जातेर्है-- 


चित्रं बतंतदेकेन वपुषा युगपत्‌ पृथक्‌ । 

गृहेषु इचष्टसाहस्रं स्रिय एक उदावहत्‌ । २॥ 
इत्याचारन्तं सद्धर्मानु पावनानु गृहमेधिनाम्‌ । 

तमेव सरवंगेहेषु सन्तमेकं ददशं ह।॥ ४१॥ 
कृष्णस्यानन्तवीयेस्य योगमायामहोदयम्‌ । 

मुह ष्ट्दा ऋषिरमृद्‌ विस्मृतो जातकौतुकः । ४२ ॥ 

॑ ( भाग० १०।६६ ) 
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(२) सौभरिमुनिमें भी यह काय्धह्‌ सम्पत्ति थी। उन्होने राजा 
मान्धाता कौ पचास कन्याओं के साय विवाह कियाथा। विवाह के वाद 
उन्होने पचास रूप धारण कयि, इस प्रकारवे एक ही समयमे सव स्त्रियों 
के साथ सहवास करतेथे। इक पौराणिक कथा को वाचस्पति भिश्र ने 
भामती ( ४।४।११ ) में उद्धृत किया है । वाचस्पति मिश्र ने तत््ववेशारदी 
(४।५) मे भौ निर्माणकाय के प्रसङ्कमे निम्नलिखित पौराणिक श्लोक 
उद्धृत किर 

एकस्तु प्रभृशक्त्या वै वहुधा भवतीश्वरः। 
भूत्वा यस्मात्तु वहुधा भवत्येकः पुनस्तु सः ॥ 
तस्माच्च मनसो मेदा जायन्ते चैत एव हि । 
एकवा च द्विधा चेव त्रिधा च बहुधा पुनः॥ 
योगीश्वरः शरीराणि करोति विकरोति च। 
प्राप्नुयाद्‌ विषयान्‌ कश्चित्‌ कश्चिदुग्रं तपश्चरेत्‌ ॥ 
संहरेच्च पुनस्तानि सूर्यो रश्मिगणानिव। 

इनमें से अन्तिम श्लोक ब्रह्मपुराण ( ६३०८।२७ ) मे उपलब्ध है । 

(३) रोगी आत्मज्ञान की प्राप्ति के वाद अवशिष्ट प्राचीन कर्मों के 
उपभोग के लिए अनेक देह धारण करते हैँ ओर उनसे उन कर्मोका भोगकर 
वन्धन से मूक्त होकर कंवल्य प्राप्त करते है । ्रयोजकचित्त' नाम की मुख्य 
इच्छा से प्रभावित युगपत्‌-देह-सृष्टि 'कायन्यूह्‌' नाम से जानी जाती है । इसी 
तथ्य का वात्स्यायन अपने न्यायभाष्यमें इस प्रकार उपदेश करते है-““योगी 
खलु ऋद्धौ प्रादुभूतायां विकैरणर्मा निर्माय सेद्द्ियाणि शरीरान्तराणि तेषु 
तेषु युगपचञ्जञेयानुपलभते'" ( न्यायभाष्य ३।२।२० ) । “विकरणधर्मा' इस पद 
का तात्पथेटीका में हमारी आपकी इन्द्रियों से विलक्षण' अथं किया गया 
है। योगौ का इन्द्रिय-सामथ्यं अद्भुत होता है, जिससे कि वह एक साथ ही 
अनेक शरीर घारण कर अनेक कर्मोको करता मौर नाना पदार्थो को 
जान लेता है । 


ण @ हः 


(४) शङ्कुराचाथं भी ˆ विरोधः कममंणीति चेन्न, अनेकप्रतिपत्तेदं शनात्‌" 
(१।३।२७) ब्रह्मसूत्र के भाष्यमें कहते है कि योगियोंके समानदेवोंको भी 
-निर्माणकाय-िद्धि प्राप्त होती है। इसकी सहायता से वे देवता लोग एक साथ 
ही अनेक देह धारण कर एक समय में अनेक यज्ञो मे उपस्थित हो सक्ते है । 
इस प्रसङ्ख मे शङ्कुराचायं ने किसी स्मृति से दो श्लोक उद्धृत क्यिरहै, जो 
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कुछ पाठभेद के साथ ब्रह्मपुराण (२३८।२६-२७) में उपलब्ध होते हैँ । कुष 
व्यक्तियों का कहना है कि वतमान पुराणों का शङ्कुराचायं को परिज्ञान नहीं 
था । इस उद्धरण से इस प्रण्न का खण्डन हो जाता है, शाङ्करभाष्य में अन्य 
स्थलों पर भी अनेक पौराणिक वचन स्मृति वचन' के नामसे उदृधृतहृएर्ह। 


(५) इच्छामृत्यु की सिद्धि के लिए योगी जन कायव्युह्‌ का सहारा लेते 
है । कर्मोके उपभोग के विना मृत्यु सम्भव नहींहै।वेकमंदी योगी को 
फलभोग को ओर उन्मुख करते हँ । इस परिस्थित्तिमें योगी की इच्छामृघ्यु 
कंसे सम्भवदहो सकती है ? इसके लिए योगी समग्र शेप कर्मो के उपभोग के 
लिए तथा प्रारन्ध कर्मो के तत्जाल उपयोग के लिए अनेक शरीर धारण कर 
लेते ह ओर इस प्रकार अल्प समयमेंदही फलभोग करके स्वेच्छामृत्यु कीओर 
अग्रसर होतेर्है। इस प्रकार स्वेच्छामृत्यु कीप्राप्तिके लिए भी कायन्यह्‌ 
सम्पत्ति-नितान्त आवश्यक है । 


“स्वोपक्रमः ओर "निर्पक्रम' भदसे कमंदो प्रकारका रहै । इनके संयम 
से व्यक्ति को अपनी मृत्यु की शुचना मिल जाती है । वाचस्पति मिश्र ने तत्त्व 
वेशारदी में योगसूत्र के रहस्य को इस प्रकार प्रकट कियादहै कि योगी अपने 
सोपक्रम कायं को जान कर उसके उपयोग के लिए कायन्युहु की रचना 
करतादै। इस प्रकार सभी कर्मो का फलभोग करके वह॒ स्वेच्छामृत्यु का 
वरण करता है 1 निर्माणचित्त की उत्पत्ति कै विषयमे विद्वानों मे मर्तक्य 
नहीं है 1 देवताओं के शरीर धारण के प्रसङ्धमे वाचस्पति मिश्र भामती में 
कहते है कि प्राकृतजन के समान देवताओं के शरीर माता-पिता के संयोग 
से उत्पन्न नहीं होते, वरन्‌ परमेश्वर की इच्छा मात्रसे साक्षात्‌ भूतो से 
उनकी उत्पत्ति होती दै । आजानसिद्ध देवताओं का श्ान दंशिक भौर कालिक 
व्यवधान से अवरुद्ध नहीं होता। देवता भूतजयी होते है। इसलिए किसी 
वस्तु के बनाने के लिये व स्वेच्छया कोई भी उपादान ग्रहण कर सकते टैँ। 
योगी भी इसी प्रकार किसी भी उपादान से किसी भी वस्तु का निर्माण कर 
सकते है । का्थ-कारण का नियम इनके लिए आवश्यक नहीं है । 


निर्माणचित्त की उत्पत्ति के विषय में योगशास्त्र में इसके विपरीत दूसरा 
मत है-““निमणचित्तान्यस्मितामात्रात्‌'' ( ४।४ } तथा “प्रवृत्तिभेदे प्रयोजक- 
चित्तमेकमनेकेष।म्‌'” ( ४।५.) । इन सूत्रों मे पतञ्जलि वताते हैँ कि योगी केवल 
अस्मिता के बल से.एक ओर यथेच्छ निर्माणचरित्तो का उपपादन करता है, दूसरी 


टिप्पणियां ` ६२४ 


मौर वह एकं प्रयोजकचित्त का भी निर्माण करता है, जो अन्य सभी चित्तो 
को अपने अधीन रखकर उनसे अभीष्ट कयं कराताहै। यदिषसानदहोतो 
विभिन्न कार्यो के वास्ते निर्माणचित्तों मे एकरूपता न रह सकेगी ओर उनसे 
कोई अभीष्ट सिद्धिन हो सकेगी । शङ्कराचार्य ने भी-“्रदीपवदादेशस्तया 
हे दगयति'" (ब्र° सू° ४।४।१५) इस सूत्र के भाष्य में भपना मत इस प्रकार 
प्रकट कियादहै। एक मूल मनकी आज्ञाका पालन करनेवाले मन सहितः 
अनेक शरीरों की योगी अपने सत्य संकल्प से सृष्टि करेगा । इन नये बनाये 
गये शरोरोंमे उपाधिभेद से वहु भिन्न आत्मावाला भी प्रतीत होगा । 
योगशास्त्र में इसी को अनेक शरीर-धारणप्रक्रियाके नामसे कहा जाता है। 
अभिप्राय यहहै कि योगी स्वेच्छा से अनेक शरीरो की रचना करता दहै ओर 
उन सवका नियमन करने के लिए एक प्रेरक चित्त भौ वनातादहै। इसीलिए 
इसको "प्रयोजक्चित्त' भी कहा जाता है । 


निर्माण चित्त का उपादान- यहाँ प्रष्न उठता है कि निमणिचित्तकी 
उत्पत्ति मे विद्यमान परमाणु ही उपादान, होते है, अथवा कोई नवीन 
अविद्यमान साधन की आवश्यकता होगी? नैयायिक तथा सांख्यके मतम 
विद्यमान परमाणु अथवा प्रकृति से ही निर्माण-चित्तों की भी उत्पत्ति मानी 
जायगी । इसके विपरीत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दशंन की प्रक्रिया भिन्न है१। 
अभिनवगुप्त का कहनादहैकियोगी को निर्माणकाय कौ उत्पत्ति के लिये 
परमाणु अथवा प्रकृति की आवश्यकता नहीं है । वहु केवल अपनी स्वतन्व 
इच्छा-णक्तिसे ही इनका निर्माण करता है। इसका यह अभिप्रायदहैकि 
वाह्यदृष्ड से निर्माणकाय यद्यपि वास्तविक प्रतीत होता है, किन्तु तात्त्विक 
दृष्टि से यह्‌ केवल माया का व्यापार दहै। योगी जन अपनी इच्छासे कुछ 
समय के लिए विशेष अभिप्रायसे निर्माणचित्तको सृष्टिकरते हैँ। कभी 
दयाद्रं होकर उपदेश देनेके लिए, कभीधमंकी रक्षाके लिए, कभी 
इच्छामृत्यु की प्राप्तिके लिए ओर कभी लौकिक कार्योकी सिद्धिके लिए 
विभृतिमान्‌ योगीजन कायब्यरुह अथवा निर्माणचित्त का भाश्रयलेते है। उस 
उदेश्य की पूति हो जाने पर यह चित्त स्वयं तिरोहित हो जाता है। इसलिए 
निर्माणन्चित्त का मायिकत्व अवश्य स्वीकार करना पड़गा। महाभारत के 
नारायणपरं मे भगवान्‌ नारायण नारद को कहते किमेरा श्वेत द्वीपमें 





१. ईश्व र-प्रत्य्भिज्ञाविमशिनी, प° १५४।१५५। 
४० भा० द 
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विद्यमान यह स्वरूप जिसको कि तुम देख रहौ वास्तविक नहीं, मपितु 
मायिकरहै- 
माया ह्येषा मया सृष्टा यन्मां पश्यसि नारद । 
सवेभूतगृणर्यक्तं नवं त्वं ज्ञातुमहंसि ॥ 

इस प्रकार ईश्वर तथा योगीजन अनेक उपदेशों की सिद्धि के लिए 
विशेषकर ततत्वोपदेश के लिए निर्माणकाय धारण करतेर्हँ। भगवान्‌ बुद्धने 
निर्माणकाय घारण करके ही अपने शिष्यो को तत्व का उपदेश किया था। 
सांख्यशास्त्र के प्रचार के लिये आदिविद्धान्‌ परमर्षि कपिलने निर्माणचित्त 
का आश्रय लेकर ही अपने शिष्य आसुरिको सांख्यके त्वो का उपदेश 
दिया था; यह पहले ही कहा जा चुका दै । इसीलिए योगशास्वमे निमणिकाय 
की विशिष्ट महिमा बताई गई है । महाभारत के अनुशासन पव की टीकामें 
नीलकण्ठ ने "निर्माणकायः' शब्द का प्रामाणिक अथं इस प्रकार बताया है-- 

“निर्माणमनेकघा भवनम्‌ , योगेन अनेकणशरीरधारणम्‌'” (१८-७५) 

महाभारत में देवताओं के अनेक भद वताये गये ह, उनमें एक ˆ ` निर्माण- 

रत'' भी टै- 
शुद्धाश्च निर्माणरताश्च देवाः। 
स्पर्शाशना दशंपा आज्यपाश्च ।। 
( अनु° पवं १८।७५ ) । 

गौरये निर्माणरतदेववेहीदहोतेिरहंजो नया नया शरीर धारण कर्‌ 
अनेक यज्ञो में एक साथ ही उपस्थित होते हँ! समस्त यज्ञो मे आहूत होने पर 
इस सिद्धि के द्वारा ही इन्द्र एक साथ ही सवत्र उपस्थित होते ह । 


एकादरा परष्डिद 
सोमांसा दोन 
पु० ३०८ 
टिप्पणी १-मोमांसा को प्राचीनता 


“मीमांसा शब्द पूजाथक मान धातु से जिज्ञासा अथं में “मानेजिज्ञासायाम्‌ ' 
वात्तिक की सहायता से निष्पन्न होता है । इसकी उत्वत्ति सुदूर प्राचीन काल 
ने हई, क्योकि संहिता, ब्राह्मण ओौर उपनिषद्‌ मं इस शब्द का बहुल प्रयोग 
मिलता है 1 "मीमांसते इस धातुरूप मे इसका प्रयोग वबहुस्थलों पर पाया 
जाता है--“"उन्सृज्यां नोत्सृज्यामिति मीमांसन्ते ब्रह्मवादिनः, तद्धाहुः उत्सुज्या- ` 
मेवेति" ( तंत्तिरीयसं हिता ७-५।।१ ) “व्राह्मणं पात्रे न मीमांसते, यस्तल्पे 
वा उदके वा विवाहे वा मीमांमिरन्‌ त एता उपेयुः" ( ताण्डच ब्राह्मण ६।५।६; 
२३।४।२ ) । “"उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति मीमांसन्ते-( कौषीतकि 
ब्राह्मण २।६ ) --इनमें मीमांसा दर्शन में विचार्यमाण हवन-विपयक प्रन 
प्र विचार किया गयादै, तथा ब्रह्मवादी गणके निर्णय का निदण है 
““तस्मात्‌ अनुदिते होतव्यम्‌” ( सूर्योदय से पूवं ही हवन करना चाहिए ); 
“प्राचीनशाला ओौपमन्यवः महाश्रोत्रियाः समेत्य मीमांसाचक्रुः-- कोनु आत्मा 
क्रि ब्रह्मेति" ( छान्दोग्य ५।११-१ ) । तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ( २->-१ ) में 
क्रियापद का नहीं, प्रत्युत तज्जन्य संज्ञा मीमांप्ताः शब्द का प्रयोग दृष्टिगोचर 
होता है--““सैषा आनन्दस्य मीमांसा भवतिः । इन उदृधृतांशो की आलोचना 
करनेसे हम इस परिणाम पर पहूंचते हँ कि श्रुतिकालमें ही श्रौतविषयक 
कर्मोमे उपलभ्यमान विरोध कीओर प्राचीन ऋषियों का ध्यान आङ्कष्ट 
हुआ था तथा उन लेोगोंने इसके परिहार के लिए अनेक सिद्धान्तो की 
छानबीन कौ थी । 


मीमांसा का सवसे प्राचीन नाम न्याय दहै। इस दशंन के न्यायकणिका, 
न्यायमालाविस्तार आदि ग्रन्थोमे भी न्याय शब्द का उपयोग इसी कारण 
से किया गया है । मीमांसा वंदिक कर्मंकाण्ड-विषयक श्रुतियों के पारस्परिक 
विरोध का परिहार करती है। इसने अनेक न्यायो को खोज निकाला है, 
जिनके उपयोग से भासमान विरोधी वाक्यो की एकवाक्यता को जा सकती है। 





६२८ भारतीय दशन 


क्मंकाण्ड ज्ञान-काण्डसे पहले है। अतः इसे पूवंमी्मांसना या कर्ममीमांसाभी 
कहते हैँ । ज्ञान-काण्डकी मीमांसा-उत्तर मीमांसा-के लिए वेदान्तः 
शब्द के प्रयोग होने से केवल मीमांसा' शब्द का प्रयोग भी कभी-कभी इसी: 
दशन के लिए किया जाता दहै। 


पृष्ठ ३११ 
टिप्पणी २ मीमांसा के विषयमे कूमारिल का कथन- 


पायेणेव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता। 


तामास्तिकपथे कतुमयं यत्नः कृतो मया ॥ 
( श्लोकवात्तिक, एलो १० ) 


मीमांसा हि भतंमित्रादिभिरलोकायतंव सती लोकायतीकृता । 
( न्यायरत्नाकर ) 
पृष्ठ २१५ 
टिप्पणी ३ प्रमा का लक्षण- 
प्रमा चाज्ञाततत्त्वार्थज्ञानम्‌-( मानमेयोदय १।२ ) । 
पहले से नहीं जाने गये (अज्ञात) ओर सत्य अथंकेज्ञानको प्रमा कहते टँ । 
टिप्पणी ४- प्रमाण का लक्षण- 
कारणदोष वाधक-ज्ञान-रहितम्‌ अग्रहीतम्राहि ज्ञान प्रमाणम्‌--({ शास्त्र 
 दीपिवा १।१।५) । 
वही ज्ञान प्रमाण कहलाता है--(1) जिसके उत्पन्न करनेवाले कारणों 
मे कोई दोष नहीं होता, (1) जो किसी दूसरेन्ञानके हारा बाधित नहीं 
होता तथा (1) जो पहिलिसे न जाने हृएे पदार्थं को वतलातादहै। इनः 
तीनों वंशिष्टयों से संयुक्त ज्ञान ही प्रमाण कोटिमें आता । 
पृष्ठ ३१६ 
टिप्पणी ५-वेद कौ अपौरुषेयता-- 
द्रष्टव्य मीमांसा सूत्र १।१।१०-२२ तथा इन सूत्रों पर शाबरभाष्य । 
शब्द की नित्यता के विषय मे द्रष्टव्य-- ं 
““ओीत्पत्तिकस्तु शब्दस्यार्थेन सम्बन्धः” मीमांसा सूत्र १।१।५; श्लोकवात्तिक,- 
प° ७२७०८६४ तथा शास्त्रदीपिका १।१।५। 


टिप्पणियां ६२६ 
टिप्पणी ६-स्फोट का खण्डन 


अनित्यध्वनि से अथं-सिद्धिन होते देख वैयाकरणो ने वर्णक्रमहीन निरवयव 
नित्य शब्द की कल्पना की है, जिसे वे 'स्फुटत्यर्थोऽस्मात्‌' ( जिसमे अथं स्फूटित 
हो ) इस व्युत्पत्ति के अनुसार (स्फोट नाम से अभिहित करते ह । 


न प्रत्येकं न मिलिता न चैकस्मृतिगोचराः। 
अथस्य वाचका वर्णाः किन्तु स्फोटः स च द्विवा ॥ 
( शेषङृष्ण-स्फोटतत्तवनिरूषण, श्लो० ३ ) । 


पर णब्द-स्फोट से बढ़कर वाक्य-स्फोट होता है, जिसमे नित्य निरवयव 
अखण्ड वाज्य अखण्ड निरवयव वाक्याथ का वोध कराता है। यह्‌ वाक्यस्फोट 
ही नित्यदै, तदंगम्‌त वणं तथा पद मृषा । मीमांसा इस सिद्धान्त की 
युक्तियुक्ता स्वीकार नहीं करती । उसका कहना है कि वणे, पद तथा अवान्तर 
वाक्यों को मिथ्या मानने पर तत््रतिपाद्य प्रयाजादि अनृष्ठानविशेषों को भी 
मिथ्या ही मानना पड़ेगा जिससे मीमांसा के मूल के ही उच्छेदन की आशंका 
हे । णब्दाद्रेत माननेवाले वैयाकरण जगत्‌ को कल्पनात्मक मानते हैँ । वास्तव 
नहीं । केवल स्फोट ही नित्य है, पर जगत्‌ का व्यवहार उसके अगोंको लेकर 
चलता दहै । अतः जगत्‌ के समस्त व्यवहार मिथ्या रहै । भतुहरि का यह्‌ कथन 
सयुक्तिक है कि वालको को शिक्षा देने के समान असत्य मागं में चलकर सत्य 
की उपलि की जाती दै:- 


उपायाः शिक्षमाणानां बालानामुपलालनाः । 
असत्ये वत्म॑नि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ 
( वाक्यपदीय ) । 


अतः जगत्‌ का मिथ्यात्व व्याकरण-सम्मत है, परन्तु वास्तववादी मीमांसक 
जगत्‌ के पदार्थो की सत्ता वास्तविक मानते हैँ । अतः स्फोटवाद का भाश्रय 
उनके सिद्धान्त से विरुद्ध हँ । इस प्रकार मीमांसा की दृष्टि में. वर्णात्मक शब्द 
ही नित्य होता है, न तु स्फोटात्मक शब्द । आचाय कूमारिल ने श्लोकवात्तिक 
( श्लोक १३७ ) में स्फोटवाद के खण्डन का उपसंहार बडे सुचारु रूप से इसी 
युक्तिसे कियादहै। 


६३० भारतीय दशंन 


पृष्ठ ३२० 

टिप्पणी ७-"अर्थापत्ति' का लक्षण- 

अथ पित्तिरपि दृष्टः श्रुतो वाऽर्थोऽन्यथा नोपपद्यते इत्यथं-कत्पना । 

( शावरभाष्य १।१।५ ) 

रिप्पणी ठ-द्धः प्रमाण- 

वाल्मीकिं रामायण में मीमांसा-सम्मत छहों युक्तियों के द्वारा लोक-व्यवहार 
की सिद्धि स्वीकृत की गई है- 

राम षड्‌ युक्तयो लोके याभिः सर्वोऽनुदुश्यते । 


पृष्ठ ३२२ 

टिप्पणी €-मीमांसा में प्रामाण्यवाद 

भामाण्यवाद के महत्त्वपूणं प्रश्न को लेकर मीमांसकों ने वड़ा सृष्ष्म 
विवेचन किया है । मीमांसक प्रामाण्य को स्वतः" तथा अप्रामाण्य को "परतः" 
मानते हैँ । इस विषय मं उनका संघं परतः प्रामाण्यवादी नैयायिकोंके साथ 
वड़ा प्रवल है। संक्षेपमें नयायिक मत यह्‌ हैकि विषयेन्िय सन्निकर्पं होने 
पर “अयं घटः' इत्याकारक व्यवसायात्मक ज्ञान की उत्पत्ति होती है । उसके 
अनन्तर “घटमहं जानामि' ( मैं घडे को जानता हं) इत्याकारक अनुव्यवसाय 
का जन्म होता है 1 अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य की स्मृति ओर तदनन्तर 
उस प्रत्यज्ञ ज्ञान के विषय में सन्देह उत्पन्न होता है । पी प्रवृत्तिके चरितार्थं 
होने पर ज्ञान प्रामाणिक माना जातादै। अतः अनुमानके हारा प्रामाण्य 
की उत्पत्ति होने पर प्रामाण्य परतः" स्वीकृत किया जाता है, परन्तु मीमांसा 
“स्वतः प्रामाण्यवादः मानती है, किन्तु मीमांसा के तीनों सम्प्रदायोंके 
अनुसार इसमें भी विशिष्टता है-- 


( क ) प्रभाकरके मतसे ज्ञान स्वतः प्रकाश है। ज्ञान की उपमा प्रकाश 
से दी जाती है । जिस प्रकार प्रकाश दृश्यमान घटपटादि पदाथं को, अनन्तर 
अपने भाप को, पञ्चात्‌ आश्रयभूत दीपक की वत्ती को अभिव्यक्त करता है, 
उसी प्रकार ज्ञान प्रथमतः इन्द्रिय-सन्निहित पदाथ को प्रकाशित करतारहैः 
अनन्तर अपने आपको भौर पीषठे ज्ञान के अश्वरयभूत आत्मा को प्रकट करता 
है । अतः प्रत्येक प्रत्यक्ष मे पदार्थं, ज्ञान तथा भात्भा की स्वतः अभिव्यक्ति 
होती है । इसका नाम है-तिपुटीप्रतयक्ष । स्वतः" का अथ है स्वज्ञानजनक- 


टिप्पणियां ६२१ 


सामग्रीत;' । अतः ज्ञान के साथ-साथ उसका प्रामाण्य भी उत्पन्न होता दहै; 
अर्थात्‌ ज्ञान कौ जिस सामग्री से ज्ञान उत्पनन होता है, उसी सामग्रीसे उस 
ज्ञान का प्रामाण्य भी उसी समय उदित होता है- (न्यायकन्दली, पृ &१; 
शास्त्रदीपिका पृ० २१३-२१४; तन्त्ररहस्य, प° ५-८; प्रकरणपच्िका, 
[० २८-न्‌ ) । 

(ख ) कुमारिल का अनुभवविश्लेषण भिन्न प्रकारका । घटके ज्ञान 
होने पर ज्ञातो घटः" ( घड़ामेरेद्वारा जाना गया है) एेसा ज्ञान उत्पन्न 
होता दै, जिससे पता चलताहै कि प्रत्यक्ष-विषय घट में ज्ञातता नामक 
धमं का उदय होतादै। कुमारिल की सम्मतिमं ज्ञान स्वयं प्रत्यक्ष नहीं हैः 
्रत्युत ज्ञान के धमंविशेष ज्ञातता का ही प्रत्यक्ष होता है। प्रत्यक्ष से पूवं 
अज्ञात घट प्रत्यक्ष के अनन्तर ज्ञान-परिचित-हो जाता है। भतः ज्ञान 
का फल अनुभव-विषय में ज्ञातता को उत्पत्तिहै। इसी ज्ञातता'सेज्ञान का 
तया प्रामाण्य का उदय होता है-- (न्यायरत्नमाला, प° ३१-३५; शाश्दी०, 
पृ० 85-१०६; मा० मेर पृ० ४-६)। 

(ग) मुरारिभिश्र के मत पर न्यायका प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। 
वे ज्ञान का प्रत्यक्ष ही मानते ह । प्रथमतः इद्रिय सयोग होने पर वस्तु का 
व्यवसायात्मक ज्ञान होता दै 1 अनन्तर “घरठ्महं जानामि इत्याकारक 
अनुन्धवसाय ज्ञान की उत्पत्ति होती है । यही भनुव्यवसायात्मक ज्ञान पामाण्य 
का उत्पादक होता है । यहाँ मुरारि का मपना विशिष्ट मतदहै' जो न्यायमत 
से कतिपय अंशो मे समान होने पर भी भिन्नदहै। इन तीनों मीमांसक 
मतों की तारतम्यपरीक्षा करने पर मथुरा-नाय तकवागीशः की सम्मान्य 
सम्मतिदटैकि प्रभाकर का ही मत पक्का “स्वतः प्रामाण्यवादः है, अन्य 
मतो मे न्याय-मत के समान ही. परतः प्रामाण्य का ही सिद्धान्त मान्य है। 


पृष्ट ३२३ 
रिप्पणी १०- भ्रम के विषय में प्रभाकर मत 
रजतमिदमिति नक ज्ञानम्‌, किन्तु द्र एते विज्ञाने । तत्र रजतमिति स्मरणं 


थयो = वनय == 


१. मनसंव ज्ञानस्वरूपवत्‌ तस्प्रामाण्यग्रहः-इति मूरांरिमिश्नाः । 
( वधमान कुसुमाज्ञलिप्र काशः, प° २१६ ) । 
२. स्वतः स्वाश्रयजनकसामग्रीतः; स्वं प्रमात्वम्‌ । एतच्च गुरुमते । 
परतः तदन्यसामग्रीतः, एतच्च भिश्रमत-भटूमत-न्यायमतेषु । 
( चिन्तामणिहरणस्य, पृ° ११७ ) । 
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तस्याननुभवरूपत्वान्न प्रामाण्यप्रसंगः । इदमिति विज्ञानमनुभवरूपं प्रमाण- 
मिष्यत एव । श्रान्तिरूपता चात्र रजतज्ञानस्य स्मरणरूपस्यव .ग्रहणव्यवहार- 
प्रवतं कतया व्यवहारकाले विसंवादकत्वात्‌ ( प्रकरणपस्विका, पृ ४३) । 
टिप्पणी ११-असख्याति का निदंश 

नय विवेक, प° ८६-६३; तन्त्ररहस्य, प° २-५। 

"पृष्ठ २२६ 

टिप्पणी १२-मुरारिमिश्च का पदार्थ-भेद । 

ब्रह्मौकप्‌, व्यवहारे तु धमिघर्माधिारगप्रदेशविशेषाः पच्च पदार्था इति वेदान्ता 
मुरारिमिश्नाश्च-न्यायमाला । 
टिप्पणी १३-जगत्‌ को सत्यता- 


तस्मद्‌ गह्यते वस्तु येन्‌ रूपेण सर्वदा । 
तत्तथं वाम्युपेतव्यं सामान्यमथ वेतरत्‌ ॥ 
( ए्लोकवात्तिक, प्रृ° ४०४ ) 


टिप्पणी १४-अणुवाद 
अणुवाद के समथनमें द्रष्टव्य प्रभाकरविजय, प° ४३-४६। 
कुमारिल अणुवाद को मीमांसा का सवंसम्मत सिद्धान्त नहीं मानतेः-- 
मीममांसकंश्च. नावश्यमिष्यन्ते परमाणवः । 
यद्‌ बलेनोपलब्स्य मिथ्यात्वं कल्पयेद्‌ भवान्‌ ॥ 
( श्लोक वात्तिक, पृष्ठ ४०४ } । 
टिप्पणी १५-जगत्‌ को परमाणुजन्यता 
जालरन्ध्रविसरद्‌रवितेजोजालभासुरपदाथेविशेषान्‌ । 
अल्पकानिह पुनः परमाणून्‌ कल्पयन्ति हि करुमारिलशिष्याः॥ 
पुट ३२८ 
टिप्पणी १६- आत्मा के विविध कमं 


यजमानत्वमप्यात्मा सक्रियत्वात्‌ प्रपद्यते । 


न परिस्पन्द एवैकः क्रिया नः कणभोजिवत्‌ ॥ 
(0१.०४.71: । १ ( पएलोकवा त्तिक, पु° ७०७ ) ॥ 
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टिप्पणी १७-ञास्मा का परिणाम- 
चिदशेन द्रष्टत्वं सोऽयमिति प्रत्यभिज्ञा, विषयत्वं च भवचिदंशेन; 
ज्ञानसुखादिरूपेण परिणामित्वम्‌ । स आत्मा अहुप्रत्ययेनैव वेद्यः । 
( काश्मीरकं सदानन्द- अद्रे तब्रह्मसिद्धि ) ॥ 
पृष्ठ ३२६ 
टिप्पणी १८--चोदना' का अथं- 
चोदना हि भूतं भवन्तं सूक्ष्म व्यवहितं विप्रङृष्टमित्येवजातीयकमथ शक्नो- 
त्यवगमयितुम्‌ नान्यत्‌ किच नेदियम्‌ ( शावरभाष्य १।३।२ ) । 
पृष्ठ ३३० 


टिप्पणी १६-भावनाका कूप तथा भेद 


नावना' का लक्षण “आपदेव' ने किया दै-भवितुभवनानुकूलो 
भावकव्यापारविशेपः--( मीमांसान्यायप्रकाश, प° २) ॥ 


अर्थात्‌ वस्तु कौ उत्पत्ति के अनुकूल कर्ता में व्यापार या प्रेरणा 1 वेदिक 
वाक्यों को सुनकर उन क्रियाओं को करने के लिए जौ श््रेरणा" होती है, वही 
मीमांस्ता मे "भावना कही जाती है । प्रसिद्ध जर्मन दार्शनिज काण्ट के सिद्धान्त 
में एसी प्रेरणा कंटेगारिकल इम्परेटिव' ( “शुद्ध प्रेरणा" ) के नाम से अभिहित 
की गईटहै। भावना दो प्रकार की होती है--शाब्दी भावना भौर आर्थी 
भावना । "यजतः इस क्रियापदमें दो अंश है धातु यज्‌ तथा लिङ्‌ लकार । 
लिङ्‌ लकार जन्य भावना शाब्दी भौर क्रियाजन्य भावना आर्थी कहुलाती दै । 
संसार मे "सन्ध्यावन्दन करो' इस वाक्य में प्रवृत्ति के अनुकूल आचायं आदि 
प्रेरक पुरुषों में रहनेवाला अभिप्राय “भावना' कहलाता है, परन्तु वेद के कर्ता 
न होने से यह्‌ अभिप्राय लिङ्‌-लकारनिष्ठ माना जाता है। अतः यह शाब्दी 
भावना है। स्वगप्राप्ति की इच्छा से उत्पन्न होनेवाले याग के सम्पादनाथं 


पुरुप विषयक प्रयत्न को आर्थी भावना कहते है, जो धात्वंश से अभिव्यक्त की 
जाती है। 


"भावना का सिद्धान्त मीमांसादर्शन का सवंस्व है। अतः इसकी समुचित 
व्याख्या करने के लिये आचार्यो ने विद्रत्तापूणे ग्रन्थ लिखे ह । द्रष्टव्य तन्त्र 
वात्तिक-२।१।१; आपदेव-मौ मांसान्यायप्रकाश-- प° २-५। जिनमें मण्डनमिश्न 
का "भावनाविवेकः नितान्त प्र्यात है। इस प्रकार धमं की साक्षात्‌ प्रतिपादिका 
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श्रुति है। श्रृत्यथं के अनुगमन करनेके कारण स्मृतिकाभी प्रामाण्यहे। 
सदाचार को ध्मंनि्णयक सिद्ध करनेके लिए तन््रवात्तिक ( १।३।७, प° 
२०३-२१५ ) मे कूमारिलने वड़ी मीमांसाकी है ओर उसकी युक्तिमत्ता 
प्रदशित की है। आत्मतुष्टि धमं में चतुथं तथा अन्तिम प्रमाणदै। 
यथा रुमायां लवणाकरेषु मेरौ यथा वोज्ज्वलरत्नभूमो । 
यज्जायते तन्मयमेव तत्‌ स्यात्‌ तथा भवेद्‌ वेदविदात्मतुष्टिः ॥ 
( तन्त्रवात्तिक, पृ ° २०७ ) 
¶ृष्ठ २२१ 
टिप्पणी २०-“अपृवं को सिद्धि- 
यागादेव फलं तद्धि शक्तिद्रारेण सिध्यति । 
सूक्ष्मशक्त्यात्मकं वा तत्‌ फलमेवोपजायते । 
( तन्त्रवात्तिक, प° ३६५ ) 
टिप्पणी २१ अपूर्वं" के विषय मे शंकराचायं 
विना किसी अपूवं को पैदा किये इस समय नष्ट होनेवाला कमं कालान्तर 
मे फल देने में समथ नहीं हो सकता । अतः जो कमं की सूक्ष्म उत्तर अवस्था 
है या फल की पूर्वावस्था है, वही अपूवं कहलाती टे । 
न चाप्यनुत्पाद्य किमपि अपूर्व॑म्‌ , कमं विनश्यत्‌ कालान्तरितं फलं दातु 
शक्नोति; अतः कर्म॑णो वा सूक्ष्मा काचिदुत्तरावस्था, फलस्य वा पूर्वावस्थाऽपूव- 
नामास्तीति तक्यंते ( शंकरभाष्य ३।२।४० ) । 


पृष्ठ ३३३ 

टिप्पणी २२ मीमांसा मं कमयोग- 

ईश्च रापंणवुद्धचया क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतुः, न च तदपंणवुद्धयानुष्टाने 
प्रमाणाभावः। “यत्करोषि यदश्नासीतिः भगवद्‌गीतास्मृतेरेव प्रमाणत्वात्‌ । 
स्मृतिचरणे तत्प्रामाण्यस्य श्रुतिमूलकत्वेन व्यवस्थापनात्‌--(अथंसंग्रह, प° 
१९६; मीमांसान्यायप्रकाश, प° १६७ ) । 
रिप्पणी २३-मीमांसा में ईश्वर- 

एवं चानुमानिकत्वमेवेश्वरस्य निराकृतम्‌ , नेश्वरोऽपि निराकृतः । अत एव 
न प्रभाकरगुडभिरीश्वरनिरासः कृतः । तत्समथनं च वेदान्तमीमांसायां क्रियत 
इत्यभिप्रेतम्‌--( प्रभाकरविजय, प° ८२) । 
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टिप्पणी २४ मोक्ष की मीमांसक कत्पना- 


तरेधा हि प्रपच्चः पुरुषं वध्नाति- भोगायतनं शरीरम्‌, भोगसाधनानि 
इन्द्रियाणि, भोग्याः शब्दादयो विषयाः । भोग इति च सुखदुःख विषयोऽपरोक्ना- 
नुभव उच्यते, तदस्य त्रिविधस्यापि वन्वस्य आत्यन्तिको विलयो मोक्षः- (शास्त्र 
दीपिका, पृ० ३५८) । 


वष्ट २३४ 

रिप्पणौ २५-- वेदान्त में मोक्षकलत्पना- 
यह जगत्‌ का प्रप अविद्याके द्वारा पैदा किया गया है । यह्‌ स्वप्न के 
प्रपचच के समान दहै । जैसे जागने पर स्वप्न का प्रप स्वयमेव नष्ट हो जाता 


है, वैसे ही ब्रह्मविद्या के द्वारा अविद्याके नष्ट हो जाने पर संसाररूपी प्रप 
का नाग स्वयमेव हो जाता दहै। 


“अविद्या निर्मितो हि प्रप: स्वप्नप्रपचवत्‌, प्रवोधनेनव ब्रह्मविद्याया 
अविद्यायां विलीनायां स्वयमेव विलीयते" (शा० दी०, प° ३५६ ) । 


टिप्पणी २६ मुक्त दशा मे आनन्द को सत्ता 


मोक्षावस्थाके स्वरूप निर्णयमेंभी मीमांसकोंमे पर्याप्त मतभेद है। 
गुरुमत मं आत्मन्ञानपूवेक वेदिक कमं के अचृष्ठानसे धर्माधमेके विनाश हौ 
जाने परजो देहेन्द्रियादि सम्बन्ध का आत्यन्तिक विच्छद हौ जातादहै वह 
मोक्ष दै । द्रष्टव्य मधुसूदन सरस्वती-वेदान्तकल्पलतिका, प० ४। भद्ोमें 
दो मतरहैँ। एक पक्ष के अनुसार मुक्तावस्था में नित्य सुख की अभिव्यक्ति 
होती है- 
दुःखात्यन्तसमुच्छेदे सति प्रागात्मवतिंनः। 
सुखस्य मनसा भृक्तिमुक्तिरुक्ता कुमारिरेः ॥ 
( मा०मे°, पृ० २१२) । 
बाह्य पदार्थो के साथ सम्बन्ध विलय होने पर बाह्य सुख कौ अनुभूति 
मुक्तावस्था में अवश्य नहीं होती, परन्तु आत्मा के शुद्ध स्वरूप के उदय होने 
से शुद्ध आनन्द का आविर्भाव अवश्यमेव होता है। "पार्थसारयि' दुसरे ` 
मत के अनुयायी प्रतीत होते है, जिसके अनुसार मुक्तात्मा मेँ सुख का अत्यन्त 
समुच्छेद रहता है । “अशरीरं वाव सन्तं न श्रियाप्रिये स्पृशतः" अर्थात्‌ शरीर- 
हीन आत्मा को प्रियया अप्रिय, हषं या शोक स्पशं नहीं करते । यदि यह्‌ 
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. वचन विषयसूुख के विषय में माना जाय तो (आनन्दं ब्रह्य में आनन्द का अथं 


दुःख (भावरूप मानने मे कोई भी विश्रतिपत्ति नहीं है--( शा० दी० ३५६ ) । 
इन दोनों मतो का उल्लेख मधुसूदन ने वेदान्त-कल्पलतिका' ( पृ० ४) 
मे कियादहै। 
पृष्ठ ३३५ 
रिप्पशी २७- वेदान्त का अनुशीलन- 
इत्याह्‌ नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां माष्यक्रदत्र युक्त्या । 
हटढत्वमेतद्विषयश्च वोधः प्रयाति वेदान्तनिपेवणेन ॥ 
| ( श्लोकवात्तिक, प° ७२८ } । 
पाथंसारथि का कहना है--"नित्यात्मसत्तामात्रेणैव वेद-प्रामाण्यसिद्धे- 
स्तन्मात्रमिह प्रतिपादितम्‌ । दाटर्याथिभिप्तु वेदान्तवि हितेष्वेव श्रवणमनननिदि- 
ध्यासनादिषु यतितव्यम्‌ ।' इस कथन से मीमांसकों को वेद।न्तसम्मत उपायों 
के मान्य होने में सन्देह नहीं रह जाता । 


~~~ ` ~ = को (0) क~ 


दादरा परिच्चेद 
अद्रेत वेदान्त 
पृष्ठ ३३६ 
रिप्पणी १--उपनिषदों मे वेदान्त' शब्द का प्रयोग 
वेदान्त' शब्द का प्रयोग अनेक उपनिषदों मे उपलन्ध होताहै। (१) 
वेदान्त-विज्ञान-सुनिश्चितार्थाः (मुण्डक उपनिषद्‌ ३।२।५); (२) वेदान्ते परमं 
गुह्यम्‌ (श्वेताश्वतर ६।२२); (३) यो वेदादौ स्वरः प्रोक्तो वेदान्ते च प्रतिष्ठितः 


(महानारायण १५।८)}) इस प्रकार "वेदान्त" शब्दके प्रयोग की प्राचीनता 
स्पष्ट सिद्ध होती है। 


पृष्ठ २४५ 


टिप्पणी १ क -अनुभरूति मे भनुभाविता को सत्ता 
इस सिद्धान्त का प्रतिपादन आचायंने बड़े ही सौन्दर्यपूणं शब्दोंमें 
किया है- 
आत्मा तु प्रमाणादिव्यवहाराश्रयत्वात्‌ प्रागेव प्रमाणादिव्यवहारात्‌ 
सिध्यति । न चेदुशस्य निराकरणं संभवति; आगन्तुकं हि वस्तु निराक्रियते, न 
स्वरूपम्‌ । नहि अग्नेरौष्ण्यमग्निना निराक्रियते--( २।३।७, शां भा० ) 
पष्ठ २३४८ 


टिप्पणी २- आत्मा की स्वतः सिदधि- 
““सर्वो हि आत्मास्तित्वं प्रत्येति, न नाहमस्मीति। यदि हि नात्मत्वप्रसिद्धिः 
स्थात्‌ सर्वो लोको नाहमस्तीति प्रतीयात्‌"” (ब्र सू° १।१।१ पर शाङ्करभाष्य) । 


टिप्पणी ३-आत्मा सत्ता की स्वयं सिद्धि 


प्रमाणो की सिद्धितो आत्मा के रहने पर ही होती है । एेसी दशा मे उस 
मात्मा को किन प्रमाणो के द्वारा कोई सिद्ध कर सकता है ? अर्थात्‌ भात्मा कीः 


६३८ भारतीय दशंन 


सिद्धि प्रमाणोंके बल परर कथमपि नहींकीजा सक्ती। इस विषयमे 
सुरेश्वराचायं का यह्‌ प्रामाणिक कथयन है-- 
"यतो राद्धिः प्रमाणानां स कं तैः प्रसिध्यति 1" 
प° ३४६ 
रिप्पणो ४-आत्मा ज्ञान-स्टरूप- 

“द्रं दुष्टी चक्षुषोऽनित्या दुष्टिनित्या चात्मनः । > >< आत्मदृष्टचादीनां 
नित्यत्वं प्रसिद्धमेव लोके । वदति हि उदूधृतचक्षुः स्वप्नेऽद्य मया भ्राता दृष्ट 
इति'"--( शंकरकृत एेतरेय भाष्य २।१ ) । 
टिप्पणी ५-आत्मज्ञान के विषय-- 

‹“विषयानुकारेण परिणामिन्या वृद्धय णब्दाद्याकारावमासाः ते 
आत्मविज्ञानस्य विषयभूता उत्पद्यमाना एव आत्मविज्ञानेन व्याप्ता 
उत्पद्यन्ते --( शंकर तत्ति° भाष्य २।१ ) । 

पृष्ठ ३५० 
टिप्पणी ६ ब्रह्य अधिष्ठान ङ्प- 

प्रजा ब्रह्म से उत्पन्न होती हैँ । अतः उनका मूल सद्रूप ब्रह्य दै । अत एववे 
सन्मुलक है । यह तो हुई उनको उत्पत्ति की चर्चा । स्थितिकालमेंभी वे सत्‌ 
मे ही निवास करतीं दै, तथा सत्‌ केही ऊपर आधित दोकर विद्यमान 


रहती हैँ । 
“प्रजाः न केवलं सन्मूला एव, इदानीमपि स्थितिकाले सदायतनाः 


सदाश्रया एव” ( शंकर छा० भाष्य ६।४ }) । 
रिप्पणी ७-पदार्थो को चैतन्य मे असिन्नता- 
“चतन्याव्यतिरेकेणव हि कला जायमाना स्तिष्ठन्त्यः अतीयमानाश्च स्वंदा 
लक्ष्यन्ते 1“ ( प्रश्न भाष्य ६।२ ) । 
टिप्पणी -पदाथे ब्रह्य से भिन्न नही- 
“नहि आात्मनोऽन्यत्‌ ` ` ˆ तत्प्रविभक्तदेशकाल भूतं भवद्‌ भविष्यद्वा वस्तु 


विद्यते" । 
"यदा नामख्पे व्याक्रियेते; तदा नामषशूपे आत्मस्वरूपापरित्यागेनेव 


ब्रह्मणाऽप्रविभक्तदेशकाले सर्वासु अवस्थासु व्याक्रियेते ।“ ( शारी° भा० 
२।१।६ ) । 


रिप्पणिर्यां ६३९ 
पृष्ठ ३५१ 
टिप्पणी €&-तरस्थ लक्षण का रूप- 


““स्वरूपं सद्‌ व्यावतंकं स्वरूपलक्षणम्‌ । कदा चित्कत्वे सति व्यावतंक 
तटस्थलक्षणम्‌ । 


रिप्पणी १०--“सत्यं ज्ञानमनन्तम्‌" का अथं 


आचार्यने सत्यादि शब्दों के अर्थो को मार्मिक भभिनव्यञ्जना कीटे । 
“सत्य ' , ज्ञान" तथा “अनन्त शब्द एकविभक्तिक होने से ब्रह्म के विशेषण प्रतीत 
टो रहे है; ब्रह्म विशेष्य है ओर सत्यादि विशेषण है, परन्तु विशेषणो की 
सार्थकता तभी मानीजा सकती है, जव एकजातीय अनेक विशेषणयो गी अनेक 
द्रव्यो की सत्ता विद्यमान हो। लेकिन ब्रह्य के एक अद्वितीय होने से इन 
विलेषणों की उपपत्ति नहीं होती । इस पर आचायं कहते है किये विशेषण 
लक्षणा्थप्रघान ह। विशेषण ओौर लक्षण में अन्तर होता दै। विशेषण 
बलेप्य को उसके सजातीय पदार्थोँसे ही व्यावतंन ( भेद ) करनेवाले होते 
है, किन्तु लक्षण उसे सभी सेव्यावृत कर देता ह । अतः ब्रह्य को एक होने 
के कारण 'सत्य' ज्ञानः ब्रह्म के लक्षण ह, विशेषण नही- 


““समानजातीयेभ्य एव निवतंकानि विशेषणानि विशेष्यस्य; लक्षणं तु 
सर्वत एव । यथाऽवकाशप्रदात्र आकाशमिति" ( तत्ति° भाष्य १।१) । 


(सत्यः का अर्थं है अपने निश्चित ङ्प से कथमपि व्यभिचरित न होनेवाला 
पदाथं ( यद्रूपेण यन्निश्चितं तद्रूप न व्यभिचरति, तत्‌ सत्यम्‌; भर्थात्‌ कारण 
सत्ता ब्रह्म मे कारणत्व होने पर मृतिका के समान अचिद्रूपता प्राप्न दहो 
जाय, अतः ब्रह्म ज्ञान कहा गयादहै। ज्ञान का अथं है--भवबोध। जो 
वस्तु से प्रविभक्त न हो सके, वही “अनन्त' है । ( यदि न कुतश्चित्‌ प्रविभज्यते 
तद्‌ अनन्तम्‌ ) । यदि ब्रह्म कोज्ञान का कर्ता माना जायगा, तो उसे ज्ञेय 
तथा ज्ञान से विभाग करना पड़ेगा । ज्ञानप्रक्रियामें ज्ञाता, ज्ञान तथा ज्ञेय 
की त्रिपुटी सदेव विद्यमान रहती है । भतः अनन्त होने से ब्रह्मज्ञान ही है, 


ज्ञान का कर्ता नहीं। अतः इस प्रकार ब्रह्म जगत्‌ का कारण, ज्ञानस्वरूप 
ओौर पदार्थान्तर से अविभक्त दै। 


६४० भारतीय दशन 
पृष्ठ ३५६ 


टिप्पणी ११- माया का रूप- 
ˆविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तशब्दनिदेश्या परमेश्वराश्रया मायामयी 
महासुप्तिः, यस्यां स्वरूपप्रतिबोध-रहिता शेरते संसारिणो जीवाः । 
( शारीरकभाष्य १।४ ३ ) 
टिप्पणी १२- अविद्या का रूप- 
अविद्याया अविद्यात्वमिदमेव तु लक्षणम्‌ । 


यत्‌ प्रमाणसहिष्ण्‌त्वमन्यथा वस्तु सा भवेत्‌ ॥ 
( वहृदा रण्यक-भाष्य-वात्तिक १८१ ) 


पृष्ठ ३५७ 


टिप्पणी १३-नंष्कम्यंसिद्धि का कथन- 


सेयं श्रांतिनिरालम्बा सवेन्यायविरोधिनी । 


सहते न विचारे सा तमो यद्वदूदिवाकरम्‌ ।। 
( नष्कम्यंसिद्धि २।६६ 


च ति 


टिप्पणी १४-माया का कायं- 


अव्यक्तनाम्नी परमेशशक्तिरनाद्यविद्या त्रिगुणात्मिका या । 
कार्यानुमेया सुधियेव माया यथा जगत्‌ सवेमिदं प्रसूयते ॥ 
( विवेकचूडामणि, श्लोक ११० 


श 


टिप्पणी १५-माया अनिवेचनीया- 


सन्नाप्यसन्नाऽप्युभयात्मिका नो भिन्नाप्यभिन्नेत्युभयात्मिका नो । 
सांगाप्यनंगाप्युभयात्मिका नो महादुभुताऽनिवंचनीयरूपा ॥। 
( वही, श्लोक १११) 


द्रष्टव्य प्रबोध-सुधाकर, श्लोक ८ ५१०६ । 


टिप्पणी १६-माया की दो शक्तियां- 
शक्तिद्वयं हि मायाया विक्षेपावुत्तिरूपकम्‌ । 
विक्षेपशक्तिलिङ्कादि ब्रह्माण्डान्तं जगतुसुजेत्‌ ॥ 


टिप्पणियां ६४१. 
अन्तहं श्ययो भेदं वहिश्च ब्रह्मसर्गयोः । 
आवृणोत्यपरा शक्तिः सा संसारस्य कारणम्‌ ॥ 

( दुग्दुश्यविवेक, शलोक १३, १५ ) 1 


१५८ ३५६ 
टिप्पणी १७-ईश्चर की लीला- 


` लोकवत्त्‌ लीलाकंवल्यम्‌' २।१।३३। पर शांकरभाष्य मे लीलातत्तव का 
आचाय ने विस्तार से वणेन किया है। उनके सिद्धान्त-प्रकाशक वाक्य 
याह -- 


ईश्व रस्यापि अनपेक्ष्य किचित्‌ प्रयोजनान्तरं स्वभावादेव केवलं लीलारूपा 
प्वृत्तिभ विष्यति । नहीश्वरस्य प्रयोजनान्तरं निरूप्यमाणं न्यायतः श्रुतितो वा 
सभवति । न च स्वभावः पयं नुयोक्तुं शक्यते । यद्यपि अस्माकमियं जगद्बिम्ब- 
विरचना गुरुतर-संरम्भेवाभाति, तथापि परमेश्वरस्य लीरलव केवलेयम्‌ 
अपरिमितशक्तित्वात्‌ ॥ 


पृष्ठ २६१ 


टिप्पणी १८- उपास्य ब्रह्य का फल- 


“यत्र हि निरस्तसवं विशेषसम्बन्धं परं ब्रह्या्मत्वेन उपदिश्यते तत्रंकरूपमेव 
फलं मोक्षं इत्यवगम्यते, यत्र तु गुणविशेषसम्बन्धं प्रतीकविशेषसम्बन्धं वा 
ब्रह्मोपदिश्यते तत्र॒ संसारगःचराण्येव उच्चावचानि फलानि दश्यन्ते- 
( शांकरभाष्य १।२।२४ ) । 


टिप्पणी १६ माया के दो पुत्र- 
मायाख्यायाः कामवेनोवंत्सौ जीवेश्वरावुभौ । 
यथेच्छं पिबतां द्वैतं तत्त्वमद्रेतमेव हि॥ 
( पञ्चदशी ६।२३६ ) । 
` टिप्पणी २०-जीव का रूप- 


"अस्ति आत्मा जीवाख्यः शरीरेन्वियपञ्जराष्यक्षः कमंफलसम्बन्धी 1° 
( शांकरभाष्य १।३।१७ ) । 


४१ भा० दण 


४२ भारतीय दशन 
पृष्ठ ३६३ 


टिप्पणी २१- साक्षी आत्मा का रूप- 
अहङ्कारः प्रभुः सम्या विषया नतंको मतिः। 
तालादिवारीण्यक्षाणि दीपः साक्ष्यवभासकः ।। 
( पचदणी १०।१४० ) 
पृष्ठ ३६७ 
टिप्पणी २२- ईश्वर की जगत्‌-सृष्टि- 


यथोणनाभिः सृजते गह्लूते च यथा पृथिव्यामोषवयः सम्भवन्ति 1 
` यथा सतः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्भवतीह विन्धम्‌ ॥ 
( मुण्डकः उप ० १।१।७ ) 
टिप्पणी २३-ईश्चर महायोगी 
मायावीव विजुम्भयत्यपि महायोगीव स्वेच्छया । 
( दक्षिणामूत्िस्तोत्र एलोक २) 
पुष्ठ 
टिप्पणी २४- सत्य का लक्षण- 

“यद्रूपेण यन्निश्चितं तद्‌ रूपं न व्यभिचरति यत्‌ सत्यम्‌ । 
टिप्पणी २५- जाग्रत ओर स्वप्न अन्तर- 

““वंधर्म्यं हि भवति स्वप्नजागरितयोः । वाध्यते हि स्वध्नोपलब्धं वस्तु 
प्रतिबुद्धस्य भिथ्या मयोपलन्धो महाजनसमागम इति । नवं जागरितोपलन्ध 
यस्तु स्तम्भादिक कस्याच्िदपि अवस्थायां वाध्यते। अपिच स्मृतिरेषा यत्‌ 
स्वप्नदशंनम्‌, उपलन्धिस्तु जागरितदशेनम्‌“--( शांकरभाप्य २।२।२६ ) 


पृष्ठ २७० 


टिप्पणी २६- रज्जु मे सपं का भान- 
रज्ज्वात्मनाऽवबोधात्‌ प्राक्‌ सपः सन्नेव भवति । 


सतो विद्यमानस्य वस्तुनो रज्ञ्वादेः सर्पादिवद्‌ जन्म युज्यते ॥ 
॑ ( माण्डुक्यकारिका ३।२७ भाष्य ) 
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टिपषपणी २७-जगत्‌ के पदार्थो मे पांच घम- 
अस्ति भाति श्रियं रूपं नाम चेत्यंशपजचकम्‌ । 
आद्यत्रयं ब्रह्मरूपं जगद्रूपं ततो द्वयम्‌ ॥ 
( दुग्दुश्य विवेक, श्लोक २० ) 
टिप्पणी २८-व्यावहारिक सत्ता- 
“'सवञ्पवहाराणामेव प्राग्‌ ब्रह्मात्मताविज्ञानात्‌ सत्यत्वोपपत्तेः । प्राग्‌ 
त्मता-प्रतिवोधाद्‌ उपपन्नः सर्वो लौकिको वैदिकश्च व्यवहारः" शांकर- 
भाष्य २।१।१४ ) ॥ 


पृऽठ ३७२ 


रिप्पणो २९-'अलीकः का लक्षण- 
असतो मायया जन्म तत्त्वतो नेव युज्यते । 
वन्ध्यापृत्रो न तत्त्वेन मायया वापि जायते ॥ 
( माण्डक्यकारिका ३।२८ ) 


पृष्ठ ३७२ 
रिप्पणी ३०- विवर्तं रूप- 


सिद्धान्तलेश में अध्यय दीक्षित ने दोनों का पार्थक्य भली भांति बतलाया 
है। ““कारणसलक्षणोऽन्यथाभावः परिणामः, तद्विलक्षणो विवर्त “उपादान 
कारण का समानधर्मीं अन्यथाभाव परिणाम ओर उपादान से विलक्षण अन्यथा- 
भाव विवतं है ( प्रथम परिच्छद, प° ५८) । 


परिणाम तथा विवतं का भेद वेदान्तसार मे इस प्रकार बतलाया गय। है- 
सतत्त्वतोऽन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः । 
असच्वतोऽन्यथा प्रथा विवतं इत्युदीरितः ॥ 
पृष्ठ ३७३ 


टिप्पणी ३१- अध्यास की गति- 
‹-एवमयमनादिरनन्तो नैसगिकोऽ्यासः मिथ्या प्रत्ययङ्पः कतु त्वभोक्तृत्व- 
प्रवतंकः सवंलोकप्रत्यक्षः""- त्र° सू° णांकरभाष्य ( उपोद्धात ) । 
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टिप्पणी ३२- ज्ञान तथा कमे का विभिन्न उदेश्य- 

“न हि पूवंसमुद्रं जिगमिषोः प्रातिलोम्येन प्रत्यक्‌ समुद्र जिगमिषृणा 
समानमागंत्वं सम्भवति । प्रत्यगात्मविषयप्रत्यय सन्तानकरणाभिनिवेगश्च 
ज्ञाननिष्ठा, सा च प्रत्यक्‌ धमूद्रगमनवत्‌ कर्मणा सहभा वित्वेन विरुध्यते । पवंत- 
सषेपयोरिव अन्तरवान्‌ विरोधः ( गीत्ता--शांकरभाष्य १८।५५ }) । 


पृष्ठ ३७४ 


टिप्पणी ३३-कमं के फल-- 
द्रष्टव्य ब्रह्य सू० १।१।४ तथा ब्रृहु° उप० ३।३।१ का शांकरभाष्य। 
उत्पाद्यमाप्य संस्कायं विकायं च क्रियाफलम्‌ । 
नेवं मुक्तियंतस्तस्मात्‌ कमं तस्या न सावनम्‌ ॥ 
( नेष्कम्यं सिद्धि १।५३ ) 
टिप्पणी ३४ कम से चित्त-शुद्धि- 
“यो नित्यं कमं करोति तस्य फलरागादिना अकलुषीक्रियमाणमन्तःकरणम्‌ । 
नित्यैश्च कमंभिः संस्क्रियमाणं विशुध्यति । विशुद्धं प्रसन्नमा त्मालोचनक्षमं भवति" 
| ( गीताभाष्य १८।१० ) । 
“कमभि: संस्कृता हि विशुद्धात्मानः शवनुवन्ति आत्मानं प्रतिबन्धेन 
वेदितुम्‌ । एवं काम्यवजितं सर्वात्मज्ञानोत्पत्तिद्रारेण मोक्षसाधकत्वं प्रतिपद्यते 1" 
( बृह° उप० भाष्य ) । 
टिप्पणी ३५ देव ओर असुर का भेद- 
स्वाभाविकौ रागद्वेषौ अभिभूय यदा शुभवासनाप्रावल्येन धमेपरायणो भवतिः; 
तदा देवः; यदा स्वाभावसिद्धरागद्धेषप्राबल्येन मधर्मपरायणो भवति, तदा असुरः। 
( गीताव्याख्यायां मधुसूदनः ) 


पृष्ठ ३७१५ 


टिप्पणी ३६- कमं का निहंरण- 
कमतो योगतो ध्यानात्‌ सत्संगाज्जापतोऽथंतः। 


. परिपाकावलोकाच्च कमेनिर्हरणं जगुः ॥ 
( विज्ञानदीपिका, श्लोक २२) 
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पुट ३७८ 
टिप्पणी ३७-वबोजगणित की प्रक्रिया 
इसी पद्धति का प्रयोग बीजगणित } जाता है । समीकरण का पूरारूप यह 
मे किया जातादहै। यदि “कर+- रक | टोगा-- 
= २४' इस समीकरण में अज्ञात “क कर +-रक्‌ + १ = २४१ 


का मूल्य जानना होनातो प्रथमतः .".(क + १) ° = ५९ 

दोनों ओर १ संख्या जोड देते हँ "(क + १) = ५ 

भौर अन्तमेंदी गई संख्या को निकाल “(क + १) - १ = ५-१ 
देते है, तव॒ “क' का मूल्य ४ निकल *"क = ४ 


टिप्पणी ३८-णब्द से परोक्षज्ञान का उदय- 

ˆ"निविचिकित्सादाम्नायाद्‌ अवगतात्मतच्वस्य अनादिमिध्यादशना- 
न्यासोपचिवलवत्‌ संस्कारसामर्ध्याद्‌ मिथ्यावभासानुवृत्तिः, तच्चिवृत्तयेऽस्ति अन्य- 
दपक्ष्यम्‌ । तस्मात्‌ तन्निवृत्तये विनिश्चितन्रह्यात्मभवेनापि साधनान्यपेक्ष्याणि । 

( ब्रह्मसिद्धि, प° १३५) 

टिप्पणी ३९-अप रोक्षानुमूति का उदय- 

` शश्रूतमयेन ज्ञानेन जीवात्मनः परमात्सभावं गृहीत्वा युक्तिमयेन च 
ञ्य वस्थाप्यते। तस्माद्‌ निविचिकित्सशब्दज्ञानसंततिरूपोपासना कमसहकारिण्य- 
विद्योच्छदहेतुः'--( भामती जिज्ञासाधिकरणे ) 1 


टिप्पणी ४०- शब्द से अपरोक्ष ज्ञान का उदय- 
सकृतप्रकृत्या मृद्नाति क्रियाकारकरूपमृत्‌ । 
अज्ञानमागमज्ञानं साङ्गत्यं नास्त्यतोऽनयोः ॥1 
( नेष्कम्यं सिद्धि १।७६) । 
पृष्ठ २८० 
रिप्पणी ४१- लक्षणा का रूप ओर भेद 
लक्षणा तीन प्रकार की मानी जाती है-जहत्लक्षणा, भजहत्लक्षणा तथा 
नहदजहल्लक्षणा (या भागवृत्ति-लक्षणा) । "गं गायां घोषः' (गगा में अाभीरपल्ली 
है) --इस वाक्य मे जलप्रवाहा्थक ग गा मे घोष नहीं रह सकता । क्षतः "गगा 
शब्द अपने मुख्याय का परित्याग कर (जहत्‌) सामीप्यसम्बन्ध से (तीर' अथं का 
चोधक होता है । यह्‌ “जहत्‌-लक्षणा' का दृष्टान्तं हृभा, परन्तु "तत्‌ त्वसमि' 
महावाक्य में "तत्‌ तथा ^त्वं' पद अपने अथं-चैतन्य का परित्याग नहीं करते, 
अतः जहती के द्वारा अभेद की सिद्धि नहीं हो सकती । इसी प्रकार “शोणो 
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धावति' ( लाल रग दौड़ता है )- इस वाक्य में अन्वयके लिए मुख्यां का 
परित्याग त्व्यि विना ही “अश्व' अथं लक्षित होताहैकि लाल घोड़ा दौडइता 
है । यह है अजहल्लक्षणा" । इसका उपयोग भी प्रस्तुत वाक्यके लिए नहीं 
हो सकता । अतः अगत्या तृतीय ध्रकारकी लक्षणासेही अर्थंनिर्वाहि होता 
है । तत्‌ः (ब्रह्म) पद का अथं है--परोक्षत्वविशिष्ट च॑तन्य तथात्वं 
(जीव) का अथं है अपरोक्षत्वविशिष्ट चैतन्य । यहाँ चैतन्य ल्पमें विरोध 
नहीं है । क्षत इन विषशदधाशों के परित्याग ( जटत्‌ ) से तथा अखण्ड चैतन्य 
के अश कोलेनेसे इस लक्षणाका नाम “जहत्‌-अजहृत्‌ लक्षणा' या एकही 
भागके ग्रहण करनेके कारण "भागवृत्ति" है। इसका लौकिक उदाहरण 
"सोऽयं देवदत्तः" है, कल देखा गया देवदत्त यही है । इसका अभिप्राय कालिक 
विरोध को छोडकर देवदत्त की एकता स्थापित करनेमें है। सुरेश्वर के 
मत में तीन सम्बन्धोंकी सहायतासे यह महावाक्य अखण्डा्थंका वोध 
कराता है (१) पदों का सामानाधिकरण्य, (२) पदार्थो का विशेषण- 
विशेष्यभाव, (३) आत्म-ब्रह्म का लक्ष्य-लक्षणभाव 1 


सामानाधिकरण्यं च विशेषणविरोष्यता | 
लक्ष्यलक्षणसम्बन्तः पदाथंप्रत्यगात्मनाम्‌ ॥ 
( नेष्कम्यं सिद्धि ३।३ ) 
पञ्चदशी का कहना है कि इस महावाक्यका अथंनतो संसर्गटै, न 
विशेषः; प्रत्युत अखण्ड एकरस चेतन्य ही इसका प्रधान लक्ष्य है। अतः 
"तत्वमसि का अथं दहै करि चैतन्यरूपसे जीव ब्रह्मरूपहीटै। महावाव्यों की 
सख्या चार है- प्रत्येक वेद का एक वाक्य । महावाक्यों का स्वरूप यह है- 
परज्ञान ब्रह्म ( एेत०° उ० ५।३ ), तत्वमसि ( छा० उप० ६।८।७ ), अहु 
ब्रह्मास्मि ( ब्रूह॒° उप० १।४।१० ), अयमात्मा ब्रह्म ( माण्डूक्य उप० २) 
पचम प्रकरण द्रष्टव्य पचदशी का। 
पृष्ठ ३८३ 
टिप्पणी ४२-शंकर के अनन्तर वेदान्त मत- 
शङ्कुरपरवर्ती वेदान्ताचार्यो ने अपने ग्रन्थों मे वेदान्त के प्रधान सिद्धान्तो के 
ऊपर अपने विशिष्ट मतों की उद्‌भावना कीदहै। इनका सुवोध संग्रह अप्पय 
दीक्षित ने अपने “सिद्धान्तलेशसंग्रह' मे किया है । अविद्या ओर माया का पाथक्य;. 
जीव ईश्च रस्वरूप, जगत्‌ का उपादानकारणत्व आदि विषयों पर इन नव्य 
बेदान्तियों को युक्तिवहुल कल्पनायं मननीय है । भाचा्यं शंकरने ब्रह्मको 
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जगत्‌ का उपादान कारण बतलाया है। संक्षेपशारीरककार की सम्मति में 
शु ब्रह्म टी जगत्‌ का उपादान दै, परन्तु विवरणकार मायरंशवलित ब्रह्य 
` (सगुण ब्रह्य ) को उपादान मानते हँ । तत्त्वनिणयकार ब्रह्म ओर माया दोनों 
को, पर सिद्रान्तमुक्तावलीकार केवल माया शक्ति को, जगत्‌ का उपादान 
बतलाते हँ । पचदणी के मत्रे माया शुद्ध-सतत्वमयी है परन्तु अविद्या 
आर तमोगुण के प्राधान्य होने षर होतीदटै। माया के विषय में 
भिन्न भिन्न मत मिलते । जिन प्रकार मृत्तिका की चिकनाहट घट कें 
उत्पादनके प्रति द्वारकारण होती है, उसी प्रकार णुद्धत्रह्य के उपादान होने 
मे माया द्वारकारण है ( संक्षेप शारीरक ), परन्तु वाचस्पति मिश्र की 
सम्मतिमे जीवाच्रित माया से विषयीकरृत ब्रह्म प्रपचल्प से परिणत होता 
है । अतः क्य ही उपादान कारणदहै, मायातो सहकारी कारण दै । 
गज्र्‌ तथा भामतीकार के इस मतभेद का उल्लेख अमलानन्दने इस 
प्रकार क्यिाटै- 
स्वराक्त्या नटवद्‌ ब्रह्य कारणं शङ्कुरोऽत्रवीत्‌ । 
जोवश्नान्तिनिमित्तं तद्‌ बभाषे भामतीपतिः॥ 
अज्ञातं नटवद्‌ ब्रह्य कारणं शंकरोऽत्रवीद्‌ । 
जीवाज्ञानं जगद्वीजं जगौ वाचस्पतियंधा ॥ 
( कल्पतरु, प° ४७१). 
जीव-ईश्वर की स्वरूपकत्पना वंमत्य का प्रधान विषय है इस विषयमे 
( १) आभासवाद, (२) प्रतिविम्बवाद, (३) अववेच्छेदवाद, (४) 
जीवक्यवाद आदि अनेक विशिष्ट मतदहै। - 
(१) अद्र॑त मतमें एक आत्माही सत्य दहै; आस्मा से भिन्न कोई 
वस्तु सत्य नहीं है; अतः आत्मा न अन्तर्यामी है, न साक्षी ओर न जगत्‌- 
कारणः; तथापि अन्ञान-रूप उपाधि से युक्त आत्मा अज्ञान के साथ तादात्म्य 
भाप्त कर उसमे पडे चिदाभास के अविवेक के कारण अन्तर्यामी, साक्षी ओर 
ईष्वर कटलाता दै । बुद्धि-उपहित तादात्म्य को प्राप्त कर बुद्धिगत स्वकीय 
चिदाभास कोन जानकर जीव कर्ता, भोक्ता तथा प्रमाता कहा जाता है! 
इस मत की संज्ञा आभासवाद है। इसके अनुसार जीव नाना ओर ईशर 
एक ह । 
(२) अज्ञानमें प्रतिविम्बितं चंतन्य को ईश्वर तथा बुद्धिम प्रतिबिम्बितः 
चैतन्य को जीव कहते है, परन्तु अज्ञान कौ उपाधि से रहित बिम्बचतन्य शुद्धः 
है । (सक्षेप शारीरक); स्वतन्त्रादि गुणोंसे विशिष्ट होनेके कारण ईश्वर 


६४०८ भारतीय दशेन 


विम्बस्थानापन्न है भौर परतन्त्रताके कारण अविद्या में चिदाभास जोव दहै 
( विवरण ) अर्थात्‌ ईश्वर विम्बरूपदहै ओर जीव प्रतिविम्बल्प ह! यही 
प्रतिबिम्बवाद है, परन्तु इस सिद्धान्त में अनेक वेदान्तियों को त्वि दै । 
समस्त प्रत्तिविम्बस्थलों में प्रायः रूपवान्‌ पदार्थं काल्पवान्‌ आधार में ही 
प्रतिविम्ब दुष्टिगोचर होतादहै। जसे रूपवान चन्द्रमा का प्रतििम्ब ख्पवान्‌ 
जलम ही पडता है । षरन्तु ब्रह्मके रूपहीनदहोनेसे नतो उक्तक्ा प्रति 

सम्भवदटहै ओर न रूपहीन अन्तःकरणमें प्रतिविम्ब उत्पादन की णक्तिदहीदै। 


3 
~ 


(३) वाचस्पति मिश्र अवच्छेदताद को युक्तियुक्त मानते टै! इस 

मे एक ही चंतन्य अज्ञान के आश्रय ओरविषयकेभेदसतेदो प्रकार कादहै-- 
अज्ञान का विषयीभूत चैतन्य ईश्वर है। अज्ञान का आश्चरयभूत चंतन्य जीव है । 
अथवा अन्तःकरण से अवच्छिनन चंतन्य जीवै ओर अविद्यावच्छिन्न चैतन्य 
दश्वर कहलाता है । अज्ञान के नाना होनेसे इस मतम जीव भी नाना दहै। 
धस पक्षमें स्वाज्ञान से उपहित हौनेसे जीव जगत्‌ का उपादान कारण है, 
ईश्वर उपचारमात्र से कारण माना जाता है ( स्िद्धान्तविन्दरु, प्र ८० }। 
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(४) वेदान्त का मुख्य सिद्धान्त एक-जीव-वाद' है) इस मत में 
अज्ञानरूपी उपाधि से विरहिव शुद्ध चेतन्य ईश्वर टै ओर अज्ञान से उपहित 
चैतन्य जीव है1 जीव ही अपने अज्ञानवश जगत्‌ का उपादान तया निमित्त 
कारण है। देहभेद से जोवभेद की प्रतीति श्रान्तिमयी दै, क्योंकि वस्तुतः जीव 
एक ही है। गुरुकी कृपा तथा शास्व्रविहित श्रवणादि उपायोसे एक ही 
आत्मा का मोक्ष होता है, शुक वामदेवादिकों की मोक्षवार्ता अर्थवादमात्र है। 
इसी मत का दूसरा नाम हष्टिसृष्टिवाद है :- 

आत्मन्येव जगत सवं दृष्टिमात्रं सतत्वकम्‌ | 
उद्भूय स्थितिमास्थाय विनश्यति मुहुमुहुः ॥ 
( वेदान्तसिद्धान्तमृक्तावली, श्लोक २२) । 

(५) कुछ वेदान्तियों की सम्मति में जिस प्रकार कौन्तेय ( कुन्तीपुत्र 
कणं) कीही अविद्या के कारण राधेय ( राधापुत्र ) रूपमे प्रतीति होती दहै, 
उसी प्रकार अविकृत ब्रह्य ही अविद्यासे जीवभाव को प्राप्त करता दहैं। 
व्याधक्रुलवर्धित राजपुत्र के समान जीव अविद्या के वशीभूत होकर अपने 
शुद्धबद्धमुक्तस्वभाव को भूलाये हए है । आाचायपिदेण से शुद्ध सच्चिदानन्द 
शूप को जानते ही वह मक्त हो जाता है। 


~ ज 


जयोदशा परिच्चेद 


ॐ, © 
चष्णव ददान 
पृष्ठ ३६२ 


टिप्पणी १-सविशेष वस्तु की प्रतीति- 

““सर्वप्रमाणस्य सविशेष विषतया निविशेषवस्तुनि न किमपि प्रमाणं 
समस्ति । निधिकल्पकप्रव्यक्षेऽपि सविशेषमेव वस्तु प्रतीयते'--( सवंदशंनसंग्रह 
पु० ४६ 10 
टिप्पणी २-श्वेताश्वतर मे पदाथे-त्रैविध्य- 

““भोक्ता भोग्यं प्रेरितारं च मत्वा सर्वं प्रोक्तं त्रिविधं ब्रह्म एतत्‌ । 

( श्वेता० १।१२ ) । 
पष्ठ ३६३ 
टिप्पणी ३-ईश्वर का काय- ध 

“सर्वं परमपुरुषेण सर्वात्मना स्वाथे नियाम्यं धायं तच्छेषतेकस्वल्पमिति 
सवं चेतनाचेतनं तस्य शरीरम्‌” ( श्रीभाष्य २।१ ) । 
टिप्पणी ४- प्रलयकाल मे ब्रह्म- 

“स्थलसूक्ष्मचिदचित्प्रकारकं ब्रह्मेव कारणं चेति ब्रह्मोपादानं जगत्‌ । 
सृक्ष्मचिदचितोः सर्वावस्थावस्थितयोः परमपुरुबशरीरत्वेन तत्प्रकारतया 
पदार्थत्वात्‌ तत्प्रकारः परमपुरुषः सवदा सर्वेशब्दवाच्य इति विशेष, -- 
( श्रीभाष्य, पु ८२) । 

¶ृ० ३९४ 
टिप्पणी भ- निगरण ब्रह्म- 
` निर्गुणवानश्च परस्य ब्रह्मणो हियगुणसम्बन्ादुपपद्यते -- 
( श्रीभाष्य, प° ८३) 
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६५० भारतीय दशन 
रिप्पणी ६- विशिष्टाद्वैत का अथं- 


वस्त्वन्तरविशिष्टस्यव अद्वितीयत्वं श्रुत्यभिप्रायः । सृक्ष्मचिदविद्िणिष्टस्य 
ब्रह्मण तदानीं सिद्धत्वाद्‌ वि शिष्टस्यव अद्धितीयत्वं सिद्धम्‌'"--(वेदान्ततच्वसार)। 
पृष्ठ ३९६ 
टिप्पणी ७--जीव का अणृत्व- 
बालाग्रशतभागस्य शतधा कल्पितस्य च। 
भागो जीवः स विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ॥ 
( इ्वेत्ता० ५।६ ) । 
टिप्पणी ठ-मेदमूलक श्रुतिर्या- 

उपनिपदों मे अनेक वचन एमे मिलते ह जिनसे जीव तथा ब्रह्म के भेद 
का परिचय मिलता है । प्रधान श्रुतिवाक्यये टै - 

( क ) “स कारणं करणाधिराधिपः'--शवेताः० उप० ६।६; 

( ख ) “य आत्मानमन्तरो यमयति स त आत्मा अन्तर्याम्यमृतः ।'" 

( वृहदा० उप० ३।६।३ ); 

( ग ) “ज्ञाज्ञौ द्वावजावीशानीशौ'”--( श्वेता० १।६ ) । 

पृष्ठ ३९७ 
रिप्पणी € "विशिष्टाद्वैत में महावप्फक्ता अथं- 

“"तत्पदं हि सर्वज्ञं सत्यसंकल्पं जगत्करणं ब्रह्म परामृशति । तदैक्षत बहु 
स्याम्‌ ८ छा० ६।२।३ )-- इत्यादिषु तस्यव प्रकृतत्वात्‌ । सद्‌ मानाधिकरणत्वं 
पदं च अचिद्‌ विशिष्टजीवशरीरक ` ब्रह्म प्रतिपादयति । प्रकारद्वयावस्थितंक- 
वस्तुपरत्वात्‌ सामानाधिकरण्यम्‌--( श्रीभाष्य, पृ० ८० )। 


पष्ठ ३६8 


टिप्पणी १०--शुद्धसत््व' के विषय में मतभमेद-- 

शुद्धसत्त्व के विषय में विशिष्टाद्रेती विद्वानोंमें दो मत दीख पड़ते है) 
कुछ आ चायं उसे जड़ मानते है, परन्तु वेकटनाथ, श्रीनिवास आदि अन्य 
मान्य आचायं उसे चित्‌ तत्व ही मानते हैँ । श्रीनिवास ने यतीन्द्रमत-दीपिका 
( पृ० ३२) मे इसे स्वयंप्रकाश तथा अजडतत््व स्वीकार किया है। 


टिप्पणियां ६५१ 


वैकटनाथ ने तत्त्वमुक्ताकलापमे भी यही माना टै । इन वचनों से स्पष्ट है-- 
“नित्याभू तिमे तिश्चेत्यपरम्‌'* ( १।६ ); ज्ञानत्वाजाडयकण्डोक्तानुगुणमवदन्‌ 
मुख्यता नात्मनीव' --( ३६२) । 


रो 


नवेष्णवों के एक प्रातःस्मरणीय पद्यसे भी यही मत प्रतीत होता है:- 

श्रो वकुण्ठमुपेत्य नित्यमजडं तस्मिन्‌ परब्रह्मणः । 

सायुज्य समवाप्य नन्दति समं तेनव वन्यः पुमान्‌ ।। 

( वरद गरु-रचना ) 

लोकाचायं ने शुद्धसत्वके विषयमे दो मतोंका उल्लेख क्ियादै-- 
“केचन एतज्जडं वदन्ति, केचिदजडं वदन्ति" ( तत्त्वत्रय, पृ ३६ )। इन 
सूत्रोके भाष्यमें वरवरमुनि ने स्पष्टही लिखा है कि लोकाचायं शुद्धसत्त्व 
को अजड ही मानते ह, शुद्धसत्त्व को आत्मा भौर ज्ञान से पृथक्‌ सिद्ध करने 
के लिए युक्तियांदी गईं ( तत्त्वत्रय, प° ३७ )। यह भेद-साघना यही 
सिद्ध करतीदटै कि लोकाचायं ण॒द्धसत्व को अजड ही मानते थे, अन्यथा यहु 
भेद तिद्ध करने की आवश्यकता ही नहीं होती । शुद्धसत्त्व को जड मानने 
वाले आचायं का यथायथं पता नहीं है। फलतः शुद्धसत्व के स्वरूप के विषय 
मे दोनों मतों में भेद मानना उचित नहीं ( जसा इस ग्रन्थ के पूर्वं संस्करण में 
किया ग्या था) । विशेषके लिए देविए-श्रीनिवासाचारी रचित "दि 
फिलासफी जाफ विशिष्टाद्रैत' ( अडचार, मद्रास) । 
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रिप्पणी ११- भक्ति के उदय में ज्ञान-कमं कौ सहकारिता- 

यामुनाचायं ने इसीलिए कहा दै-““उभयपरि क्मितस्वान्तस्यं कान्ति- 
कात्यन्तिकभक्तियोगलमभ्यः” अर्थात्‌ ज्ञानयोग ओर कमयोग से विशुद्ध अन्तःकरण 
वाला पर्प ही एेकान्तिक भक्तियोगसे भगवान्‌ को प्राप्त करता है 1 आशय 
है कि भक्तियोगसे ही भगवान्‌ प्राप्य ह, परन्तु इसके लिए चाहिए विशुद्ध 
अन्तःकरण ओौर यहु विशुद्ध ज्ञान तथा कमद्रारा साध्य है। अतः भक्तिके 
लिए ज्ञान तथा कमं की सहकारिता है। 


रिप्पणी १२ भगवान्‌ को कृपा- 
एवं संसृतिचक्रस्थे भ्राम्यमाणे स्वकर्मभिः । 
जीवे दुःखाकूले विष्णोः कृपा काप्युपजायते ॥। 
( अहि° सं° १४।२६ ). 
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टिप्पणी १३- भगवान्‌ की शरणागति 
यामुनाचायं के आलवन्दार स्तोत्र ( प्य २५) में वहत ही सुन्दर शब्दों 
म इस शरणागति-तत्तव का प्रतिपादन किया है- 
न धर्मनिष्ठोऽस्मि न चात्मवेदी न भक्तिमास्त्वच्चरणार विन्दे । 
अकिचनोऽनन्यगतिः शरण्यं त्वत्‌-पादमृकं शरणं प्रपचे ॥ 
पृ6ठ ४०१ 
टिप्पणी १४-- मुक्त जीव के व्यापार- 
एवं गुणाः समानाः स्युमुक्तानामीश्चरस्य च । 
सवकतुत्वमेवंकं तेभ्यो देवे विशिष्यते ॥ 
( स० द9 सं ०, पु9 ४७ ) 
टिप्पणी १५-मृक्त जीव का रूप-- 
नापि साधनानुष्ठानेन निरस्ताविद्यस्य परेण स्वरूपक्यसम्भव अविद्या- 
श्रयत्वयोग्यस्य तदनन्यत्वासम्भवात्‌”-- ( श्रीभाष्य १।१।१ ) । 
टिप्पणो १६ सगुण ब्रह्म ही यथाथं- 
ˆ निरस्तसमस्तोपप्लवकलंकनिरतिज्ञ यज्ञानानन्दादिशक्तिमहिमातिशयवत्वं 
हि ब्रह्मत्वम्‌" --( श्चीकण्ठभाष्य १।१।१ ) । 
चित्रैः पदश्च गम्भी रँवक्यि मनि रखण्डितः । 
गुरुभावं व्यञ्जयन्ती भाति श्रीजयतीथं वाक्‌ ॥। 
पृष्ठ 2०५४ 
रिप्पणी १७--'विशेष' का अर्थ- 
“भेदाभावेऽपि भेदग्यवहारनिर्वाहका भनन्ता एव विशेषाः 1 
( मघ्वसिद्धान्तसार, पृ ७) 
व 
टिप्पणी १८--भगवान्‌ के अवतारो की पुणता- 
अवतारादयो विष्णोः सवं पूर्णाः प्रकोतिताः। 
पणं च तत्‌ परं पूणं पूर्णात्‌ पूर्णाः समुद्गताः ॥ 
न॒देशकालसामर््येः पारावर्यं कथन ।। 
( माष्वनरहद्भाष्ये ) 
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टिप्पणी १६- लक्ष्मी का रूप- 
""परमात्मभिन्ना तन्मात्राधीना लक्ष्मीः" (म० सि सा०, पृ० २६) । 
टिप्पणी २०- लक्ष्मी ओर भगवान्‌ कौ तुलना- 
द्वावेव नित्यमुक्तौतु परमः प्रकृतिस्तथा । 
देणतः कालतश्चंव समव्याप्तावुभावजी ॥ 
( भागवततात्पर्य॑निर्णय } 
टिप्पणी २१-मघ्यम मनुष्य' का अथ-- 
मध्यमा मानुषा ये तु सृतियोग्याः सदव हि 1 
( भागवततात्पयं निर्णय ) 
रिप्पणी २२- मुक्तिका तारतम्य- 
मानुषादि विरि चान्तं तारतम्यं विमुक्तिगम्‌ । 
( ईशावास्यभाष्य ) 
टिप्पणी २३-आनन्द मे भो तारतम्य- 
मुक्ताः प्राप्य परं विष्णु तदहं संश्िता अपि) 
तारतम्येन तिष्ठन्ति गुणणंरानन्दपूर्वकः॥। 
( गीतामध्यभाष्ये ) 


दुःखाभावः परानन्दो लिगभेदः समा मताः । 
तथापि परमानन्दो ज्ञानभेदात्तु भिद्यते ॥ 
( म० सि० सार०, पृ० ३२) । 


पृष्ठ ४०६ 
रिप्पणी २४ जीव का ब्रह्य से पृथक्त्व 
इसीलिए मध्वाचायं ने “अनुव्याख्यान ' मे लिखा है-- 


जीवस्य ताहशत्वं च चिच्वमात्रं न चापरम्‌ । 
तावन्मात्रेण चाभासो रूपमेषा चिदात्मनाम्‌ ॥ 
(.म० सि° साऽ; पृ० ३० } 


च 
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रिप्पणो २५-'सायुज्य' का अथं-- 
सायुज्य मूक्ति का अथं टँ भगवान्‌ मे प्रवेश करके भगवान्‌केणरीरसेही 
विषयों का भोग करना । (सायुज्यं नाम भगवन्तं प्रविश्य तच्छरीरेण भोगः'। 
यह मुक्ति सव मुक्तियोंमें श्र मानी जातीहै।, 
वृ्ठ ४० 


टिप्पणी २६-मेदा-भेद को एेतिहासिक परम्परा- 

ञाचायं निम्बाकं ब्रह्य तथा जीव के सम्बन्धे भेदाभेदया द्रैताद्रेतके 
प्रतिपादक है । उनकी मान्य सम्मति में जीव अवस्थाभेदसे ब्रह्म के साय भिन्न 
भी है तथा अभिन्न भी । भारतीय दाशनिक जगत मे यह्‌ भेदाभेद का सिद्धान्त 
नितान्त प्राचीन है । शङ्कुराचायं के पहले ही नहीं, अपितु बादरायणके पूर्वे भी 
इस मत के पोषक आचार्य विद्यमान ये । वादरायणसे पूवं आचायं ओौड़लोमि 
तथा आचाय आश्नरथ्य भदाभदवादीथे। ओौड्लोमिके मत मं अवस्था- 
विशेष से ब्रह्म जीव में भिन्नत्व तथा अभिन्नत्व की उभयविघ कल्पना संघटित 
होती है। ससारदशा में नानारूप जीव तथा एकल्प ब्रह्य में नितान्त भेद है, 
परन्तु मुक्तिदशा मे चतन्यात्मक होने मे जीव ओर ब्रह्म अभिननर्द (त्रः सू° 
१।४।२१ ) 1 आचायं आश्मरथ्य का सिद्धान्त है कि कारणात्मना जीव तथा 
बरह्म को एकता है, परन्तु कार्यात्मना दोनों की अनेकता है, जितत प्रकार 
कारणल्पी सुवणं कौ एकता वनी रहने पर भी कार्यरूप कटक, कुण्डलादिह्प 
मे दोनों में भिन्नता रहती है ( ब्र° सू० १।४।२० )। श्रुतिप्रकाशिका' के 
रचयिता के कथन से प्रतीत होतादहै कि आर्मरथ्यके भेदाभेद को परवर्ती 
कालमें यादवप्रकाशने ग्रहण कर पुष्ट किया। निम्बाकंके साक्षात्‌ शिष्य 
श्रीनिवासाचायं ने अपने "वेदान्तकौस्तुभ' मे काशकृत्स्न को भेदाभेदी 
बतलाया है ( तदेवं मनित्रय मतद्वारा प्रसंगाद्‌ भेदाभेदध्रकारो भगवता 
दशितः १।४।२२ ) पर शङ्कुराचायं के कथनानुसार ये अद्वेतवादी सिद्ध होते 
है ( तत्र काशकृत्सनीयं मतं श्रुत्यनूक्ारीति गम्यते १।४।२३ शा० भा० ) । 


© 
भप्रपञ्च 
 अचार्य शङ्कुर से पूवं वेदान्ताचायों में भतुप्रपच्च भेदाभेद सिद्धान्त के 
पक्षपाती ये। आचाय ने वृहदा रण्यक के ( २।३।६, २।५।१, ४।३।३० ) भाष्य 
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मे इनके मत का उल्लेख तथा खण्डन कियाद । इनका मतदहै कि परमाथ 
एक भी टै तथा नाना भीदटै-ब्रह्मरूपमें एक है ओर जीवलरूपमें नानादहै। 
नाना तथा परमात्मा का एकदेशमात्र है) काम, वासनादि जीव के धमं ह| 
अतः धमे तथा दष्टिके भेदसे जीव का नानात्व ओौपाधिक नहीं, अपितु 
चस्तविक दहै। ब्रह्म एक होने पर भी समूद्र-तरंग-न्यायसे दरेताद्रैत है। 
जिस प्रकार समृद्ररूपसे समुद्र की एकता है, परन्तु विकारर्प तरंग बुदूबुद्‌ 
आदि की दृष्टिसे वही समूद्र अनेक है-नानात्मक है । द्रष्टव्य ˆ'तदनन्यत्व- 
मारम्भणणब्दादिम्यः ( १।२।१४ शां० मा० ) आचायंनब्रह्यका परिणाम 
मानते ह । यह परिणाम तीन प्रकार से निष्पन्न होता है-(१) अन्तर्यामी- 
जीवल्प में, (२) अव्याकृत- सूत्र, विराट्‌ तथा देवताल्प में, (३) 
जाति तथा पिण्डरूप में । जीव ओर जगत्‌ की सत्ता भी काल्पनिक न होकर 
वास्तविक है। साधन पक्षमेंये ज्ञानकमंसमुच्चयवाद्री हँ । कममंजन्य फल 
अनित्य है, परन्तु ज्ञान के द्वारा विमलीक्ृत कमंसे आत्यन्तिक श्रेय की 
उपलब्धि अवश्य होती है। फलस्वरूप मोक्ष भीदो प्रकारका माना गया 
है--( १) इसी शरीरके ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर उत्पन्न मृक्तिको अपर 
मोक्ष अथवा अपवग्रं कहते है, जो “जीवन्मुक्ति के समान है। (२) ब्रह्य 
साक्षात्कार के अनन्तर देहप।त होने पर जीव की त्रह्मभावापत्तिको "पर 
मोक्ष' (श्रे्ठमुक्ति) कहते है, जिसमे जीव अविद्यानिवृत्ति के सम्पन्न होने पर 
ब्रह्य मे लय प्राप्त कर लेता है । जान पड़ता है कि भतु प्र पच्च के मतसे ब्रह्म 
साक्षात्कार होने पर भी अविद्या की पूणं निवृत्ति नहीं होती, क्योकि जीव 
तव तक देह के साथ सम्बन्ध रखता है.। परन्तु परामृक्तिकी दशा में अविद्या 
की पूणं निवृत्ति होने पर वह्‌ ब्रह्ममे सवतोभावेन लीन हो जाता है। इनके 
मतसे परमात्मा तथा जीव मे अशांशिभाव अथवा एकदेश-एकदेशिभाव 
सिद्ध होता है। इस प्रकार वादरायण-पूवं आचार्यों की भेदाभेद परम्पराका 
अनुसरण भतु प्रपच्च ने अपने ग्रन्थों में किया। 
भास्कर 4 
णंकरोत्तर युग के वेदान्ताचार्यो में भास्कर का नाम प्रमुख है। रामानुज 
ने वेदार्थसंग्रह ( प° १४-१५) म, उदयनाचायं ( &८४ ई० ) ने न्यायकुसु- 
माज्ञलि में भौर वाचस्पति ने भामती में इनके मत का खण्डन किया है। अतः 
इनका समय अष्टम शतक मानना चाहिए । इनके मतमें ब्रह्म सगुण, 
सल्लक्षण, बोधलक्षण ओौर सत्यज्ञानानन्त लक्षण है । चेतन्य तथा रूपान्तर- 
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रहित अद्धितीय है । प्रलयावस्था में समस्त विकार ब्रह्मम लीन हो जाते ह। 
ब्रह्म कारणकूप में निराकार तथा कायंू्पमें जीवल्प ओर प्रपच्चमय है। 
ब्रह्म को दो शक्त्यां भोग्यशक्ति तथा भोक्तरृणक्ति होती है (२।१।२७ भास्कर- 
भाष्य ) । भोग्यशक्ति ही आकाशादि अचेतन जगद्रूप में परिणत होती है। 
भोक्तृशक्ति चेतन जीवरूप मे विद्यमान रहती है। ब्रह्य की शक्तियां पारमार्थिक 
है, वह सवज्ञ तथा समग्र शक्तियों से सम्पन्न है । 
“ब्रह्य स्वत एव परिणमते तत्स्वाभाव्यात्‌ यथा क्षीर दधिभावाय अम्भो 
हिमभावाय, नतु तत्रापि ˆ किचनमाधारभतं च द्रव्यमपेक्ष्यते । 
( २।१।२४ भास्कर-भाष्य ) । 
जगत्‌ को भास्कर तब्रह्मका स्वाभाविक परिणाम मानते हैँ । जैसे सूरये 
अपनी रष्मियों का विक्षेप करतादहै, उसी प्रकार ब्रह्म अपनी अनन्त भौर 
अचिन्त्य शक्तियों का विक्षेप करता टै। 
अप्रच्युतस्वरूपस्य शक्तिविक्षेपलक्षणः । 
परिणामो यथा तन्तुनाभस्य पटतन्तुवत्‌ ॥। 
( भास्कर-भाष्य, पुर 8६): 
ब्रह्म के स्वाभाविक परिणामसे ही यह जगत्‌ दै । भास्कर का स्पष्ट मत 
है कि निरवयव पदाथ काही परिणाम होता है, सावयव का नहीं। 
अच्युतस्वभाव तन्तु का परिमाण पट है तथा अच्युतस्वभाव माकाशसे वायु 
उत्पन्न होता है, उसी प्रकार अच्युतस्वभाव ब्रह्म से यह जगत्‌ उत्पन्न होता है 
( चेतनस्य सर्वज्ञस्य सवंशक्तेः स्वतन्त्रस्य शास्त्रेकसमधिगम्यस्य परिणामो 
व्यवस्थाप्यते 1 स हि स्वेच्छया स्वात्मानं लोकटहिताथं परिणमयन्‌ स्वशक्त्यनु- 
सारेण परिणमयति-( २।१।१४ भा० भा० )। जीव अणुरूप हैँ तथा ब्रह्य 
का अग्निविस्फुलिगवत्‌ अंण है। यह जीव ब्रह्य से अभिन्न है तथा भिन्न भी। 
इन दोनों का भभेदरूप स्वाभाविक तथा भेद उपाधिजन्य है (सच 
भिश्ना्िन्नस्वरूपः अभिन्नरूपं स्वाभाविकम्‌, ओषाधिक तु भिन्नरूपम्‌-२- 
३।४३ भा० भा० ) 1 उपाधि के निवृत्त हो जाने पर भेदभाव छूट जाता है-- 
यही मुक्ति अथवा शुद्ध परमात्मरूप में स्थिति है। कायेकारणोंमे भी यह 
भेदाभेद सम्बन्ध रहता है । समृद्ररूपेण एकत्व है, तर ङ्गरूपेण नानात्व है । 
भास्कर ने १।१।४ सू° के भपने भाष्यमें इस सिद्धान्त का स्पष्ट प्रतिपादन 
किया है- 
कार्यरूपेण नानात्वमभेदः कारणात्मना । 
हिमात्मना यथाऽभेदः कुण्डलाद्यात्मना भिदा ॥ 


टिप्पणियां ६५७ 


भास्कर मुक्ति के लिए ज्ञान-कमम-समुच्चयवाद मानते ह। मुक्तिका उदय 
शुष्क ज्ञान से नही; अपितु कर्म-संवलित ज्ञानसेही होता है। उपासना 
या योगाभ्यास के विना अपरोक्ष ज्ञान का लाभ नहीं होता 1 इन्हें 'सद्योमुक्ति' 
जौर क्रममुक्तिः दोनों अभीष्ट है। सयोमुक्ति उनकी होतीहै जो साक्षात्‌ 
कारणब्रह्य के उपासक होते हैँ, परन्तु जो कार्य-ब्रह्य की उपासना करते हवे 
प्रथमतः अचिरादि मागंसे हिरण्यगभं को प्राप्त करते ह, अनन्तर महाप्रलय 
के समय हिरण्यगर्भके मुक्तो जाने परये भी मूक्ति प्राप्त करलेते हैँ । इस 
मुक्ति का नाम (क्रममुक्तिः है। 


यादव 


ये भी भेदाच्नेदवादी हँ । यदिये रामानुज के गुरु यादव-प्रकाश्च से अर्भिन्न 
हों तो इनका समय ११ वीं शतान्दीका अन्तिमि भाग होगा । रामानुजने 
"वेदाथसंग्रह' ( पृ० १५) में, वेदान्तदेशिक ने “परमतभङ्खगः में भौर 
व्यास्ततीये ने "तात्पयंचन्द्रिका' में इनके मत का उल्लेख किया है । इन्होने 
ब्रह्मसूत्र ओर गीता पर शेदाभेद-सम्मत भाष्य का निर्माण किया।ये 
निर्गुणत्रह्य तथा मायावाद नहीं मानते । इनके मत में ज्ञानकमंसमुच्चय मोक्ष 
का साधन दहै । ब्रह्म भिन्नाभिन्न है । भास्कर भेद को मौपाधिक मानते दहै, पर 
यादव उपाविवाद नहीं मानते। ये परिणामवादी दहै तथा जीवन्मुक्ति को 
अस्वीकार करते रैं । ‡ 


यादव के लगभग सौ वषं के अनन्तर निम्बाकं का जन्म हुमा भौर 
इन्होंने भेदाभद के लुप्त गौरव को पुनः प्रतिष्ठित किया । भास्कर तथा यादव 
के सिद्धान्त लुप्तप्रायसे हो गये है, परन्तु निम्बाकं का कृष्णोपासक संप्रदाय ` 
भक्तिभाव का प्रचार करता हुभा भाज भी भक्तजनोंके विपुल समादरकाः 
भाजन वना हुमा हे। 
टिप्पणी २७- जोव का रूप- 
ज्ञानस्वरूपं च हरेरवीनं शरीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌ । 
अणुं हि जीवं. प्रतिदेहरिन्नं ज्ञात्रुत्ववन्तं यदनन्तमाहुः ॥ 
( दशश्लोकी १) 
पुष्ठ 1.1 92 
रिप्पणी २८-आत्मा का कतत्व-- 
“कत शास्तरायेत्वात्‌"" (ब्र ° सू° २।३।३२) पर "पारिजातसौरभ देखिए 
४२ भा० द° 


६५८ भारतीय दशन 
पृष्ठ ४१० 
टिप्पणी २€-अंश का अथ- 
“अंशो हि शक्तिरूपो ग्राह्यः” --( २।३।४२ पर कौस्तुभ ) । 
टिप्पणी ३०- भगवत्प्रसाद का फल- 
अनादिमायापरियुक्तरूपं त्वेनं विदुवं भगवत्प्रसादात्‌ । 
- ( दशश्लोकी २) 
रिष्पणी ३१- अचित्‌ के तीन प्रकार-- 
अप्राकृतं प्राकृत रूपकं च कालस्वरूपं तदचेतनं मतम्‌ 1 
 भायाप्रधानादिपदगप्रवाच्यं शुक्लादिभेदाश्च समेऽपि तत्र । 
। । ( दशर्लोकी ३) 
पृष्ठ ४११ 
रिप्पणी ३२-ईश्वर का रूप- | 
; स्वभावतोऽपाश्तसमस्तदोषमशेषकल्याणगुणंक राशिम्‌ । 


व्यूहाङ्कगिनं ब्रह्य: परं वरेण्यं ध्यायेम कृष्णं कमलेक्षणं हरिम्‌ ॥ 
३ । | | ( दशश्लोकी ४) 


टिप्पणी ३३ नारायणः की व्यापकता-- 
यच्च किञ्चिज्जगत्यस्मिन्‌ ` हश्यते श्रूयतेऽपि वा । 
..: ` '*अन्तबंहिश्च तत्‌ सवं व्याप्य नारायणः स्थितः।। 
` ^ ६ ^~ " ^“. ' ( सिद्धान्तजांह्नवी, ¶० ५३ में उद्धृत ) । 
9 पृष्ठ ४१३ 
टिप्पणी ३४- चार वैष्णव सम्प्रदाय- 
रामानुजं श्रीः ` स्वीचक्र मध्वाचार्यः चतुमुखः। 
श्री विष्णुस्वामिनं रुद्रो निम्बादित्यं चतुःसनः ॥ 
ह; > | ( पद्मपुराण ) 
टिप्पणी १५-भक्तमाल मे विष्ण स्वामी- 
नाम तिलोचन सिष्य सूर ससि सदुस उजागर । 
गिरा गंग ~ उनहारि काव्य - रचनां प्रेमाकर । 


टिप्पणियां ६५६ 


आचारज हरिदाप्त अतुलवल आनन्द दाइन। 

तिहि मारग वल्लभ विदित पृथ पधित पराइन ॥ 

नवधा प्रवानसेवा सुहूद मन वच क्रम परिचरणरति । 
विष्णुस्वामि - सम्प्रदाय दृढ़ ज्ञानदेव गम्भीर मति । छ° ४८ ॥ 


पृष्ठ ४१४ 
टिप्पणो ३६--शुद्धादरेत' का अथं- 
| णुद्धाद्रतपदे ज्ञेयः समासः कमंधारयः 1. 
अद्वैतं शुदधयोः प्राहुः षष्ठीतत्पुरुषं बुधः ॥ 
मायासम्बन्धरहरितं शुद्धभिस्युच्यते बुधं: । 
का्यकारणरूपं हि शुद्धं ब्रह्म न मायिकम्‌ ॥ 
( शुद्धाद्ैतमातंण्ड,` २७-२८ ) 
रिप्पणो ३७--ब्रह्म को उभयरूपता-- 
उभयन्यपदेशात्‌ त्व हिकुण्डलवत्‌ । 
( ब्र ° सू° ३।२।२७ पर अणुभाष्य ) 
पुऽठ ४१५ 
रिप्पणो ३८-'लोला' का अथं- 

"लीला नाम विलासेच्छा, . कायव्यतिरेकेण कृतिमात्रम्‌ । न तया कृत्या 
बहिः कार्यं जायते, जनितमपि कार्यं ना्भिप्रतम्‌, नापि कतरि प्रयासं जनयति; 
किन्तु अन्तःकरणे पूर्णं आनन्दस्तदुल्लासेन काययंजननसदृशी क्रिया का चिदुत्पद्यते।"" 

( सुबोधिनी, तृतीय स्कन्ध ) । 


पष्ठ ४१६ 


टिप्पणी ३€- भगवान्‌ के अवतार का हेतु- 
नणां निश्रेयसार्थाय व्यक्तिभगवतो नप । 
अन्ययस्याप्रमेयस्य निगणस्य गुणात्मनः ॥ 
( भागवत १०।२९।१४ ) । 
“अतः स्वपरप्रयोजनाभावाद्‌ यदि साधननिरपेक्षां मुक्तिं न प्रयच्छेत्‌, तदा 
च्यक्तिः = प्रादुर्भावः. प्रयोजनरहितव स्यात्‌ । | 
| ए ( सुबोधिनी ) ॥ 


५ ६६० भारतीय दशंन 


गीता के अनुसार धमं की ग्लानि तथा अधमं के अभ्युत्थान को रोकने के 
लिए भगवान्‌ का अवतार होता दै, परन्तु यही एकान्त प्रयोजन नहीं है; 
क्योकि यह कायं तो किसी विशिष्ट सेवकरूप देवता के द्वारा भी सम्पादित 
कियाजा सक्तादटै। अवतार का गम्भीर प्रयोजन दै ओौर उसका प्रकाशन 
भागवत का पूर्वोक्त श्लोक करता है। प्राणियों को मुक्तिदानकेलिएदही 
भगवान्‌ का प्राकट्य होता दै। भगवान्‌ स्वयं प्रादुभूत होकर जीवको 
साधननिरपेक्ष मुक्तिका दान करता है। उसके सौन्दयं, सौशील्य, सौगन्ध्य, 
सौमनस्य आदि अलौकिक अनन्त गुणों का परिचय ही हमे न मिलता, यदि 
भगवान्‌ धराधाम पर अवतीर्णं न होते । 


रिप्पणी ४०-- पुरुषोत्तम की प्राप्ति भक्ति से- 


“पुरषः स परः पाथं भक्त्या लभ्यस्त्वनन्यया" (गीता ८।२२) इस गीता- 
वाक्यके आधार पर आचाय का यह सिद्धान्त है--'तेन ज्ञानमार्गीयाणां न 
पुरुषोत्तमप्राप्तिरिति सिद्धम्‌ । यस्यान्तःस्थानीत्यनेन परस्य लक्षणमुक्तम्‌ । तच्च 
मृत्सा दिप्रसंगे श्री गोकुले श्वरे स्पष्टमूच्यते ।' 

( ब्र ° सू° ३।३।३३ अणुभाष्य ) \ 


पृष्ठ ४१७ 
रिष्पणी ४१- ज्ञान तथा आनन्द का तिरोघान- 
"पराभिध्यानात्तु" ब्र ° सू० ३।२।५ पर अणुभाष्य 
पृष्ठ ४१६ 
टिप्पणी ४२-अविक्ृृत परिणामवाद 
श्रीमद्‌भागवत इसी तततव का सुन्दर प्रतिपादन करताहै-- 
यथा सुवर्णं सुकृतं पुरस्तात्‌ पश्चाच्च सवस्य हिरण्मयस्य । 
तदेव मध्ये व्यवहायंमाणं नानापदेशेरहमस्य तद्रत्‌ ॥ 
टिप्पणी ४द- आविर्भाव तथा तिरोभाव का अथ- 


मनुभवविषयत्वयोग्यता आ विभावः तदविषयत्वयोग्यता तिरोभावः'- 

( विद्वन्मण्डन, प° ७ ).। 

अर्थात्‌ अनुभव के विषय होने की योग्यताका ही नाम आविर्भाव 
भौर विषयं होने की योग्यता का अभाव तिरोभाव नाम से प्रख्यात है। 


रिप्पणिर्यां ६६१ 
पृष्ठ ४२० 
टिप्पणी ४४--पृष्टिमागं को विशेषता- 
हरिरायजी ने पुष्टिमागे की विशेषता सुन्दर शब्दों मे अभिव्यक्त की टै- 
अनुग्रहेणेव सिद्धिलौकिको यत्र वैदिको । 
न थत्नादन्यथा विघ्नः पृष्टिमागंः स कथ्यते ।। 
( प्रमेयरत्नाणेव, पृ० १६) 
भाचार्यं ने अणुभाष्यमेंठीक ही कहा है-“"पुष्टिमागेऽङ्गीकृतस्य ज्ञानादि- 
नैरपेक्ष्यम्‌ , मर्यादा मंगोकृतस्य तु तदपेक्षितत्वं च युक्तमेव (अणुभाष्य ३।३।२९); 
पुष्टिमार्गोऽनुग्रहैकसाध्यप्रमाणमार्गात्‌ विलक्षणः ( अणुभाष्य ४।४।६). । 
दोनों आचार्यो की सम्मतिएकही तथ्यकी प्रकाशिकारहै। मर्यादा मागं मे 
मङ्खोकृत साधक ज्ञान की अपेक्षा रखता है, परन्तु पुष्टिमागं मे मङ्खकृत साधक 
ज्ञानादि से निरपेक्ष वना रहता है । साधक के प्रयत्न जहां कायं केसाधकनहों 
मौर भगवान्‌ का अनुग्रह ही लौकिक तथा वेदिक सिद्धि का एकमात्र उपायहो 
वही है-पष्टिमागं । 
टिप्पणी ४५ मुक्ति का रूप- 


मुक्तहित्वाऽन्यथाभावं स्वरूपेन व्यवस्थितिः । 
( भागवत ) 


श्च 


पृष्ठ ४२१ 
टिप्पणी ४६- सुबोधिनी की ख्याति 
इरिराय का यह्‌ कथन इसी बात को पुष्टिकर रहा टै- 
नाधितो बट्लभाघीशो न च हृष्टा सुबोधिनी । 
नाराधि राधिकानाथो वृथा तज्जन्म . भूतले ॥ | 
( शुद्ादवेतमातण्ड प° ५५ 1 
पृष्ठ ४२९३ | 
टिप्पणी ४७-- "भगवन्‌" शब्द का अथं- 
भगवच्छन्दवाच्यानि विना हे्ै्गृणादिभिः तथा श्रीमद्भागवत भगवान्‌ 


को गुणात्मा मानता है--"गुणात्मनस्तेऽपि गुणान्‌ विमातुम्‌ । ` । 
` ( भागवत १०।१४।७ }. । 


&६२ भारतीय दशंन 
पुष्ठ ४२४ 

रिप्पणी ४८-'विशेव' का अथं- 

यत्र भेदभावो भेदकाय च प्रमिते, तत्रव भेदप्रतिनिधिविशेषः कत्प्यते । 

( सिद्धान्तरत्न, पृ० २३) 
टिप्पणी ढ&-मगवानु की अचिन्त्य शक्ति- 
 `““विशेषनिमेदेदेपि तत्वे भेदव्यवहारो विशेपवलात्‌ 1'` 
| ( सिद्धान्तरत्न, प° २३) । 


` इसी अचिन्त्यशक्ति के कारण भगवान्‌ मूतं होकरभी विनुर्ट। इस 
परिच्छिन्नत्व तथा विभृत्व की भगवान्‌ में युगपत्‌ स्थिति का वणन ब्रह्मसंहिता 
.( ५।४३ ) मे स्पष्ट शब्दों में किया गया है- 
८ पन्थास्तु. ` कोटिणतवत्सरसंप्रगम्यो 
| वायोरथापि मनसो मुनिपुङ्गवानाम्‌ । 
सोऽप्यस्ति यत्‌ प्रपदसीम्न्य विचिन्त्यते 
गो विन्दमादिपृरुषं तमहं भजामि ॥ 
रिप्पणी ५०- भगवान्‌ की तीन शक्तयां- 


विष्णुशक्तिः परा प्रोक्ता क्षेत्रज्ञाख्या तथाऽपरा । 
अविद्याकमंसंज्ञान्या तृतीया शक्तिरिष्यते ॥ 
( विष्णुपुराण ६।७।६१ ) 


टिप्पणी ५१-मगवान्‌ की अभिव्यक्ति ` ्‌ 
ह्वादिनी . सन्धिनी संवित्‌ त्वय्येका स्व॑संश्चये 
ह्भवादतापकरी मिश्रा त्वयि नो गुणवजिंते॥ 
( विष्णुपुराण ) 


टिप्पणी ५२-"सन्विनी' का अथं 
“'सदात्मापि यथा सत्तां धत्ते ददाति च, सा सवं देशकालद्रव्यग्या प्तिहेठु 
सन्धिनी 1" स 
टिप्पणी ५३-"ह्वादिनी" का अथ-- . 
 -सिद्धान्तरत्न प° ३६-४० । 


रिष्पणिर्यां ६६३ 


ष्ठ ४२१५ 
रिप्पणी ‰४-जगत्‌ को सत्यता 
( कं ) श्रूति जगत्‌ की सत्यता वतलाती दहै-- 
यथातथ्यतोऽर्थान्‌ व्यदघात्‌ शाश्वतीभ्यः समाभ्यः । 
( ईशा० उप०, एलोक ८ ) 
(ख ) स्मृति- 
तदेतदक्षयं नित्यं जगन्मुनिवराखिलम्‌ । 
जाविभवितिरोमाव जन्मनाशविकल्पवत्‌ ॥ 
( विष्णुपुराण १।२२।६ )} 
लोक का अथ--आविर्भाव ८ उत्पन्न होना) तथा तिरोभाव 
( हिप जाना ), जन्म ओर नाश आदि विकल्प युक्त भी यह सम्पूर्णं जगत्‌ 
वास्तव में नित्य ओर अक्षयदै। - 
टिप्पणी ५५--"अचिन्त्यभेदानेद' का अथं-- ~ 
^“स्वरूपा दिभिन्नतेवेन चिन्तयितुमशक्यत्वाद्‌ भेदः, भिन्नत्वेन चिन्तयितु- 
मशक्यत्वादभेदश्च प्रतीयते इति शक्तिशक्तिमतोभेदाभेदावङ्कीकृतौ । तौ च 
भचिन्त्यौ; स्वमते तु अचिन्त्यभेदाभेदावेव अचिन्त्यशक्तित्वात्‌ ।" 
( भगवत्सन्दर्भस्य सर्वसं वादिन्यां जीवगोस्वामी 9 
पृष्ठ ४२६ त 
टिप्पणी ५६-उत्तमा भक्ति क! लक्षण- 
सवपिाधिविनिमृक्तं तत्परत्वेन निर्मलम्‌ । 
हपीकेण हषोकेडसेवनं भक्तिरुच्यते ।1--(नारदपनच्चरात्र) 
टिप्पणी ५७-"ह्वादिनी' ङ्प का अथ-- ` ण) 
भगवत्प्रीतिरूपां वृत्तिर्मायादिमयी न भवति, कि तहि स्वरूपशक्त्या- 
नन्दरूपा, यथाऽऽनन्दपराधीनः श्रौभगवानपोति'-- (ग्री तिसन्दभं, पू०७२४).* 
पृष्ठ ४र्‌त [दम 
टिप ५८- ईश्वर का चिदचिद्‌ विशेषण- 
व्यावर्त्याभावाद्‌ व्यावतंकत्वविशेषण-लक्ष णत्वाभावः, तदभावे च ब्रह्मणो 
विशिष्टत्वाभावः सुतरां सिद्धः। ू 
( वेदान्ततत्त्वबोध, पृष्ठ २७ सिद्धान्त जाह्नवी, प° ४२-४५ ). । 





६ 
चतुदंशा परिच्छेद 
वेषणवतन्त 
पृष्ठ ४२३२ 
टिप्पणी श तन्त्र का अथं-- 
शोवसिद्धान्त के 'कामिक-आगम' में तन्त्र की व्युत्पत्ति इस प्रकार दी 
गई है- 
तनोति विपृलानर्थन तत्त्वमन्वरसमन्वितात्‌ । 
त्राणं च कुरुते यस्मात्‌ तन्त्रमित्यभिघीयते।। 
पृष्ठ ४२३ 
ह्प्पणी २-स्मृति तन्त्र- 
न्यायतन्त्राण्यनेकानि तेस्तंरुक्तानि वादिभिः । 
यतयो योगतन्त्रेषु यान्‌ स्तुवन्ति द्विजातयः ।। 
“स्मृतिश्च तन्त्राख्या परमविप्रणीता--( शां भा० २।१।१ } । 
रिप्पणी ३-आगम का अथं 
वाचस्पतिमिश्च ने ततत्ववंशारदी ( १।७ ) मे इसकी व्याख्या की टै- 
“मा गच्छन्ति बुद्धिमा रोहन्ति यस्माद्‌ अभ्युदयनिःश्रेयसोपायाः स आगमः ।* 
रिप्पणी ४-चारों युगो को उपासना-- 
विना ह्यागमागेण कलौ नास्ति गतिः प्रिये) 
( महानिर्वाण ) 


„, कृते श्रुत्योक्त आचारस्त्रेतायां स्मृतिसम्भवः। 
` >“ द्वापरे तु पराणोक्तः कलावागमसम्मतः॥ 
( कुलाणेवतत्त्र ) 


(म 


टिप्पणियां ६६५ 
रिप्पणी ५-आगम के सात लक्षण- 


सृष्टिश्च प्रलयश्चैव देवतानां यथाचंनम्‌ । 
साघनं चैव स्वेषां पुरश्चरणमेव च॥ 
षट्कमंसाघनं चव ध्यानयोगश्चतुविधः । 
सप्तभिलक्षणेयु क्तमागमं तद्‌ विदुवुंवाः ॥ 
पृष्ठ ४३८ 
टिप्पणी ई&--शाक्त को अदधत वारणा-- 
अह्‌ देवो न चान्योऽस्मि ब्रह्मंवाहं न शोकभाक्‌ । 
सच्चिदानन्दरूपोऽहं नित्यमृक्तस्वभाववानु ॥ 
पृष्ठ ४३६ 
रिप्पणी ७-कल' शब्द का अर्थ-- 
कलामृतंकरसिका' शब्द के (सौभाग्य भास्कर' भाष्यमे भास्कररायने 
लिखा टै-“"कुलं सजातीयसमूहः । स च एकविज्ञानविषयत्वरूपसाजात्यापन्न- 
ज्ञातु ज्ञेयज्ञानरूपत्रयात्मकः । ततः सा त्रिपुटी कुलम्‌ 1 इस अथं में कालिदास- 


कृत॒ ‹चिद््‌गगनचन्दिका' का प्रामाण्य भी है-““मेयमातृमिति लक्षणं कुल 
प्रान्ततो ब्रजति यत्र विश्रमम्‌''। 


रिप्पणी ८-कौल की अद्वैत भावना- 


कदमे चन्दनेऽभिन्नं पुत्रे शत्रो तथा प्रिये । 
श्मशाने भवने देवि । तथंवं काचने तृणे ॥ 
न भेदो यस्य देव्रेशि ! स कौलः परिकी तितः । 
11 भावचूडामणितन्त्र ॥ 
( द्रष्टव्य सतीशचन्द्र सिद्धान्तभूषण-कौलमागं रहस्य नामक बंगला ग्रन्थ, 
पु० १ ०-२० ) । 
पृष्ठ ४४० 


टिप्पणी €- कौल का नाना आचार-- 
अन्तः शाक्ता बहिः शेवा समामच्ये च वेष्णवाः 1 ` 
नानारूपघराः कौला विचरन्ति महीतले ॥ 


६६६ भारतीय दशन 


कौलसम्प्रदाय. 


कौलमागं के विभिन्न सम्प्रदायभी प्राचीन कालमें थे जो "कौलज्ञान- 
निणय तन्त के १४ वं पटलमें रोमकृपादि कौन, वृष्णोत्य कौल, वरि कौल 
काल सद्‌भाव, पदोत्थित कौलके नामसे उदहिष्टहैं। इसी ग्रन्थके १७वं 
पटल मे महाकौल, सिद्धकौल, ज्ञाननिर्णीतकौल, सिद्धामृतकौल, योगिनीकौल 
नामसे जिन कौलों का वर्णन उपलब्ध होताटै वे कौलों के भिन्न-भिन्न 
सम्प्रदाय प्रतीत होते है। इससे कौलों की व्यापकता तथा महत्ता का स्पष्टतः 
परिचय मिलता है। “कौलज्ञाननि्णय' को पुष्पिका से प्रसिद्ध चौरासी सिद्धो 
मे अन्यतम मलत्स्येन्द्रनाथ का सम्बन्ध “योगिनीकौल' से जान पड़ता द, जिसकी 
उत्पत्ति "कामरूप! मे हई थी ( कामरूपे इदं शास्त्र योगिनीनां गृहे गृहे 
पुऽ ७८ )। इस प्रकार “न।यसम्प्रदाय' का सम्बन्ध कौलमतसे निःसंदिग्ध 
खूपसे सिद्ध होता दहै। अतः गोरक्षनाथ भादि हठयोग के आ्चार्योकाभी 
सम्बन्ध कौल मागंसेही है। इस सम्ध्रदाय के प्राचीन ग्रन्थों में 'कौलज्ञान- 
निणय , अकूुलवीरतन्त्र', (कुलानन्दतन्त, ज्ञानकारिका का कलकत्ता 
संस्कृत सीरीज. (नं० ३) मे तथा "गोरक्षसिद्धान्त संग्रह गौर “सिद्ध 

सिद्धान्त-संग्रह' काशी से (सरस्वती भवन प्रन्थमाला.मे) प्रकाशन हा ह) 

टिप्पणीं १०-'समयः का अथ- 
““दहराकाशावकाशे चक्र विभाव्य तव्र पूजादिकं समय इति रूढचया उच्यते 1" 
( भास्करराय } 
कुः पुथिवीतत्त्वं लीयते यस्मिन्‌ तदाघारचक्त कुलम्‌ । 
इसकी त्रिकोण या-योनि भी अन्यतम संज्ञा दहै । 


पष्ठ ४४१ 
रिप्पणी १२-समय तथा सदाचार- 


समय' तथा “समया” तन्त्र के पारिभाषिक शब्द हैँ । (समयः से तात्पयं 
है शिव से ओर समया" का अथं है शक्ति । इन दोनों नामों का व्युत्पत्तिलम्य 
अर्थं समान ही है-समं = साम्यं, याति = गच्छति इति समयः समया च । 
शम्भ के साथ साम्य धारण करने से “समया का अथं देवीहै ओर देवी के साथ 
साम्यधारण करने से. “(समयः शिव का चयोतक है 1 लक्ष्मीघर के अनुसार - 
यह साम्य पाच प्रकार काः होता है = अधिष्ठानसाम्य, अवस्थानसाम्य, अनुष्ठान 


रिप्पणियां ६६७ | 


साम्य, रूपसाम्य तथा नामसाम्य । इनके उदाहरण के लिए द्रष्टव्य सौन्दयंलहरी 
के ४८१ वें पद्य की व्याख्या । शिवशक्ति के सामरस्यके उपासक साधक “समयी 
कहलाते दँ । समयी तथा कौल मत में लक्ष्मीधर मूलतः पाथेक्य मानते है । 
समयमागं में अन्तायं है, तो कौलमागं में वह्यं । समयीके लिएन 
मन्त्र का पुरश्चरण नजपरहै, न वाहरीहोमदहै, न बाहरी पूजाविधि टे । 
हृदय कमलमेंही यह पूजा सम्पन्न की जातीदहैः-- 

“'समयिनां मन्त्रस्य पुरश्चरणं नास्ति) जपो नास्ति। वाह्यहोमोऽपि 
नास्ति, वाह्यपूजाविधयो न सन्त्येव । हृत्कमल एव यावत्‌ सवं मनुष्यम्‌ ।'" 

( लक्ष्मीधर-सौन्दयंलहरी टीका, श्लोक ४१ ) । 

टिप्पणी १३-पच्चमकार का रह्स्य- 

कौलाचार के विषय में वड़ी ्रान्त धारणायं फली हुई हैँ । तन्तं के प्रति 
लोगों के हृदय में जो एक अवहेलना तथा तिरस्कार का भाव वना हुआ है 
उसका प्रधान कारण इस आचार का अपर्याप्त ज्ञान है। “कौल शब्द का अर्थं 
घ्यानदेने योग्यदहै । कौल वहीदहैजो शक्ति को शिवके साय मिलन करनेमें 
समथं होता दै । (कुल' का अथंदहै शक्तया कुण्डलिनी ओौर ˆअकुलः का अथं 
है शिव । जो योगक्ियासे कुण्डलिनी का अभ्युत्थान कर सहसलारमें स्थित 
शिव के साथ सम्मेलन कराता है वही कौल है । स्वच्छन्दतन्त्र का कहनाहै-- 


कूल शक्तिरिति प्रोक्तमकुलं शिव उच्यते। - 
कुलेऽकूुलस्य सम्बन्धः कौलमित्यभिधीयते ॥ . 
कुल या कुण्डलिनी शक्ति दही कुलाचार का मूल अवलम्ब दहै। कुलाचारही 
कौलाचारया वामाचारकेनामसे प्रसिद्धहै। यह्‌ माचार मद्य, मांस, मत्स्य, 
मद्रा ओर मथन इस पन्च “म'कार या पच्तत्त्व या पञ्चमुद्रा के सहयोग से 
बनुष्ठित होता है-- | 
मद्यं मासं च मीनं च मुद्रा मंथ॒नमेव च। 
मकारपनचकं प्राहुर्योगिनां मुक्तिदायकम्‌ ॥। 
इन पच मकारो का रहस्य नितान्त गढ है । वास्तव बात यहदहैकिये 
आभ्यन्तर अनुष्ठान के. प्रतीक है। जो कोई इन्हें बाह्य तथा भौतिक अथं में 
प्रयोग करता है वह यथार्थसे बहुत दही दूर है। 
(१) मद्य का अथं यह बाहरी शराव नहीं है, प्रव्युत ब्रह्मरन्ध्र मे स्थितं 
जो सहस्रदल कमल है उससे जो सुधा क्षरित होती है, उसे ही मद्य कहते है । 


"६६८ भारतीय दशंन 


उसी को पीनेवाला व्यक्ति मद्यप कहलाता है । यह्‌ खेचरी मुद्राके द्वारा सिद्ध 
होता है । इसी लिए तन्वो का कथन है- 
व्योमपंकजनिःस्यन्दसुधापानरतो नरः । 
मधुपायी समः प्रोक्तस्त्वितिरे मद्यपापिनः॥ 
जिह्वया गलसंयोगात्‌ पिवेत्‌ तदमृतं तदा । 
योगिभिः पीयते तत्तु न मद्यं गौडपैष्टिकम्‌ ॥ 


इनमें पहला वचन (कुलाणेव' का ओर दूसरा "गन्धवतन्तर' का है । 

(२) मांस- जो पुरूष पुण्य भौर पापरूपी पणुओं को ज्ञानरूपी खड्गके 
द्वारा मार डालता दहै ओर अपने मनकोनब्रह्यमं लीन करता वही मांनाहारी 
है । कुलाणेव का कथन है- 

पुण्यापुण्ये पशु हत्वा ज्ञानखडगेन योगवित्‌ । 
परे लयं नयेच्िचित्त मांसाशो स निगद्यते ॥ 

(३) मत्स्य-शरीरस्थ इडा तथा पिंगला नाड़योंका नाम गंगा तथा 
यमूना है । इनमें प्रवाहित होनेवाले श्वास भौर प्रश्वास दो मत्स्यहँ। जो साधक 
प्राणायाम द्वारा श्वासप्रश्वास बन्द कर कुम्भक केद्वारा प्राणावायुको सुपुम्नाके 
भीतर संचालन करता है, वही यथाथंतः मत्स्य-साधक है। “आगमसार 
कहता है- 

गंगायम॒नयोमेध्ये दौ मत्स्यौ चरतः सदा। 
तौ मत्स्यौ भक्षयेद्‌ यस्तु स भवेन्मत्स्यसाधकः ॥ 


(४) मुद्रा-सत्संगके प्रभावसे मूक्ति मिलती दहै ओर असत्‌ संगके 
भाव से बन्धन प्राप्त होता है । इसी असत्‌-संग के मुद्रण (त्याग) काहीनाम 
मुद्रा टै । "विजयतन्त्र' का यही मत है- 


सत्सगेन भवेन्मृक्तिरसत्संगेषु बन्धनम्‌ । 
असत्संगमृद्रणं यत्त॒ तन्मृद्रा परिकीतिंता ॥ 

(५) मैथुन का अर्थं है भिलाना । किसका ? सहल्नार में स्थित शिव का 
तथा कुण्डलिनी का अथवा सुषुम्ना तथा प्राण का । स्त्री-सहवास से वीयंपात 
के समय जो सुख मिलता है उससे शतकोटिगुणित अधिक सुख सुषुम्ना में 
प्राणवायु के स्थित होने से होता है । यही वास्तव मेथुन है-- ्‌ 


टिप्पणियां ६६६. 


ईडापिगलयोः प्राणान्‌ सुषुम्नायां भवतयेत्‌ । 
सुषुम्ना शक्तिरुदिष्टा जीवोऽयं तु पर: शिवः ॥ 
तयोस्तु संगमे देवैः सुरतं नाम कीतितम्‌ । 
इन अर्थोसे स्पष्टहैकि इन पंच मकारो का सम्बन्ध अन्तर्यागसे है) 
इसका अधिकारी भी साधारण व्यक्ति नहीं होता, प्रत्युत उच्च कोटि का 
साधक ही इसका उपयुक्त पात्र दै, जो परद्रव्य के विषय में अन्धतुल्य, परस्त्री 
के विषय में नपुंसकतुल्य, परनिन्दा में मूकतुल्य तथा जितेन्द्रिय है-- 


परद्रव्येषु योऽन्वश्च परस्त्रीषु नपुंसकः । 
परापवादे यो मूकः स्वंदा विजितेन्द्रियः ॥ 
तस्यैव ब्राह्यणस्यात्र वामे स्यादधिकारिता । 
पृष्ठ ४४२ 
रिप्पणी १४--तन्त्र स्मृतिरूप है- 

“तन्त्राणां धर्मशास्त्रेऽन्तर्भावः ( वरिवस्यारहस्य-प्रकाश ); परमाथतस्तु 
तन्त्राणां स्मृतित्वा विशेषेऽपि मन्वादिस्मृतीनां क मंकाण्डशेषत्वं तन्त्राणां ब्रह्म 
काण्डरेषत्वमिति सिद्धान्तात्‌” --( सौभाग्यभास्कर का उपक्रम ) । 
टिप्पणी १५- तन्त्र को मान्यता- 

““वयं तु वेदशिवागमयोभंदं न पश्यामः, वेदोऽपि शिवागम इति व्यव- 
हारो युक्तः; तस्य तत्कतुं त्वात्‌ । भतः शिवागमो द्विविषस्त् वणिकवेदागमौ । 

( श्रीकण्ठभाष्य २।२।२८ ) ॥ 
पृष्ठ ४४९६ 
रिप्पणी १६-'एकायन' शाखा- 

( क ) एष एकायनो वेदः प्रख्यातः सवतो भुवि । 

( ईश्चरसंहिता १।४२ ) 

( ख ) वेदमेकायनं नाम वेदानां शिरसि स्थितम्‌ 1 

तदथंकं पाचरात्रं मोक्षदं तत्करियावताम्‌ ॥ | 
( श्रीप्रश्नसंहिता ) 
( ग ) ऋग्वेदं भगवोऽध्येमि वाको वाकव्यमेकायनम्‌ । 
। ( छान्दोग्य ७।१।२ ) 
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टिप्पणी १७- एकायनः काण्वः गाखा- 
द्रष्टव्य काण्वशावामहिमासंग्रह (मद्रास हस्तलिचित पुस्तक सूची,भाग ३) 


रिप्पणी १८-पाचःरात्रश्रूति- 
पचचरात्रश्रृतावपि यद्रत्‌ सोपानेन प्रासादमावहेत्‌, प्लवनेन वा नदीं तरेत्‌; 


तद्त्‌ शास्त्रेण हि भगवान्‌ शास्ता अवगन्तव्यः । 
( स्पन्दकारिका, पर २) 


पाञखरात्रोपनिषत्‌ च- ज्ञाता च ज्ञेय वक्ता च भोक्ता च भोज्यच। 
( स्पन्दकारिका, पृ० ४०) 
वु ४५० 
टिप्पणी १६-'एकायन का महत्व- 
श्यणृच्वं मुनयः सवे वेदमेकायनाभिवम्‌ । 
मोक्षायनाय वै पन्था एतदन्यो न विद्यते ॥। 
तस्मादेकायनं ' नामं प्रवदन्ति मनीषिणः ॥ 
५ 1 ४१२९ ( ईश्वरसं हिता ) 
टिप्पणी २०- गूनानी वेष्णव-- 
इण्डियन एण्टीक्वेरी १६११, प° १३। 
टिप्पणी २१ सात्त्वत विधि-- 
सात्वतं विधिमास्थाय गीतः सकषंणेन यः । 


परस्य युगस्यान्ते आदो कलियुगस्य च ॥ 
| ( महाभा रत-भीष्मपवं ) 


1 


रिप्पणी २२-सातत्वत' की प्राचीनता-- . 

एतस्यां दक्षिणस्यां दिशिये के च सतत्वतां राजानो भोज्यायव ते अभि- 
भोजेति.एतान्‌ अभिषिक्तान्‌ आचक्षते । 
( एेतरेय ब्राह्मण ८।३।१४ ) 
टिप्पणी २३-पाश्रात्र का अथ-- . 
सांख्यं योगः पाखरात्रं वेदाः पाशपतं तथा । 


आत्मप्रमाणान्येतानि न - हन्तव्यानि ` हेतुभिः ॥ 
( श्रीभाष्य २।२।४२ ) 
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पृष्ठ ४५१ 
टिपपणी २४-"सातत्वत का अथ- 
सातयति सुखयति आश्चितानिति सात्‌ परमात्मा । सर एषामस्तीति वां 
सात्वताः सात्वन्तो वा महाभागवताः (पराशरभटर- विष्णुसहल्रनामभाष्य) । 
( वकटेश्वर प्रेस संस्करण, पृ० ४६१५) । 
सात्वतः शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य इस प्रकार है- 
आधितोंको सुदेनेके कारण “सात्‌ =परमात्या । सुखवाची "सात्‌" 
धातु से निष्पन्न शन्द । सात्‌ को धारण करने के हेतु "सात्वत" का अथं हुआ 
भगवान्‌ के भक्त = भागवत व्यक्ति । 
टिप्पणी २५ पाचरात्र का अथं- 
रात्र ज्ञानवचनं ज्ञानं पचविधं स्मृतम्‌-नारद पाजरात्र १।४४ । 
नारद प्रात्र १।४५।५३, तथा अहिवृ्न्यसं हिता 1११।६४। 
| पृष्ठ ४५२ 
रिप्पणी २६-पाचच्रात्र को ब्रह्मकलत्पना 
पाच्रात्र की यह्‌ ब्रह्मभावना ओपनिषद्‌ कल्पना के नितान्त अनुरूप है- 
सवद्न्द्रविनिमुक्त सर्वोपाधिविवजिंतम्‌ । 
[इ गण्य तत्‌ पर ब्रह्य सवेकार्णकारणम्‌ ॥ 
( महि० सं २।५३ ) 
पुष्ठ ४४ 
टिप्पणी २७- नारायणी शक्ति का रूप- 
व्यापकावति संश्लेषादेक तत्त्वमिव स्थितौ । | 
( अहि° सं ४७८ ) 
टिप्पणी २८-शक्ति तथा शक्तिमान्‌ का सम्बन्ध-- ` 
अहिर्बुध्न्य संहिता ( ३।२५ ) में दोनों का. भेद स्पष्टाक्षरो भें उर्लिखित 


है--““देवाच्छक्तिमतो भिन्ना ब्रह्मणः परमेष्ठिनः । 
| । । (अहि° सं° ३।२५।२७ ) । 
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टिप्पणी २९- भगवान्‌ की शक्ति- 


स्वातन्त्रयादेव कस्माच्चित्‌ क्वचित्‌ सोन्मेषमृच्छति । 
आत्मभूता हि या शक्तिः परस्य ब्रह्मणो हरेः ॥ 
( अहि सं° ५।४ ) 


टिप्पणी ३०- भगवान्‌ की शक्तियां- 


क्रियाख्यो योऽयमुन्मेषः स भृतिपरिवततंकः। 
लक्ष्मीमयः प्राणरूपो विष्णोः संकत्प उच्यते ॥ 
( अहि° सं° ३।२१ ) 


पृष्ठ ४५५ 


` टिप्पणी ३२१- अन्तर्यामी का अथं- 


यः पृथिव्यां तिष्ठन्‌ पृथिव्या अन्तरो, यं पृथिवीन वेद, यस्य पृथिवी 
शरीरम्‌, यः पृथिवीमन्तरो यमयत्येष त आत्माऽन्त्याम्यिमृतः । 
( बह ° उप ० ३।७।३ ) 


पृष्ठ ४५७ 
रिप्पणी ३२- शरणागति का अथ- 


अहमस्म्यपराघानामालयोऽकिचनोऽगतिः । 
त्वमेवोपायभूतो मे भवेति प्रा्थंनामतिः। 
शरणागतिरित्थुक्ता सा देवेऽस्मिनु प्रयुज्यताम्‌ 1! 

( अहि० सं° ३७।३१ ) 


| वृष्ठ ण्‌ 
टिप्पणी ३३ मुक्त दशा मे जीव की स्थिति- 


यथाऽनेकेन्धनादीनि संप्रविष्टानि पावके । 
अलक्ष्याणि च दग्धानि तद्वद्‌ ब्रह्मण्युपासकाः ॥ 
सरित्संघाद्‌ यथा तायं संषविष्टं महोदधौ । 
अलक्ष्यश्चोदके भेदः परस्मिन्‌ योगिनां तथा ॥ 
( जयाख्य सं° ४।१२१, १२३ ) 


टिप्पणियां ६७दः 
रिप्पणी ३५-ओखेय शाखा की रचना- 


येन वेदाथेविज्ञेयो लोकानुग्रहुकाम्यया। 
प्रणीतं सूत्रमौखेयं तस्म विखनसे नमः ॥ 


पृष्ठ ४६१ 
टिप्पणी ३५- भागवत में भगवत्‌-तत्त्व-- 
टमेवासमेवाग्रे नान्यद्‌ यत्‌ सदसत्परम्‌ । 
पश्चादहं यदेतच्च योऽव शिष्येत सोऽस्म्यहम्‌ ॥ 
( भागवत २।९।३२ } 
पृष्ठ ४६२ 
टिप्पणो ३६- भागवत मे परमतत्त्व- 
वदन्ति तत्‌ तत्त्वविदस्तत्त्वं यज्ज्ञानमद्वयम्‌ । 
ब्रह्मेति परमत्मिति भगवानिति शन्दयते ॥ 
( भागवत १।२।११ ), 
रिप्पणी ३७-'भगवान्‌' शब्द का अथं- 
जानं विशुद्धं परमाथमेकमनन्तरं त्वबहत्रिह्य सत्यम्‌ 1 
प्रत्यक्‌ प्रशान्तं भगवच्छन्दसंज्ञं यद्‌ वासुदेवं कवयो वदन्ति ॥ 
( भागवत ५।१२।११ ) 
टिप्पणी ३८- भगवान्‌ का पुरुष अवतार- 
भूतंयंदा पचि रात्मसृष्टैः पुर वि राजं विरचय्य तस्मिन्‌ । 
स्वांशेन विष्टः पुरुषाभिधानमवाप नारायण आविदेवः ॥ 
( भागवत ११।४।३ ) 
श्लोक का तात्पयं-भगवान्‌ ने ही पृथ्वी, जल, अग्नि, वायु, आकाशं 
इन पांच भृतों को अपने आपसे सृष्टिकीदटहै। जव वे इनकेद्वारा विराट्‌ 
शरीर ब्रह्माण्ड का निर्माण करके उसमें लीला से अपने अंश अन्तर्यामीखूप से 
प्रवेश करते है ( भोक्तारूपसे नहीं, क्योकि भोक्ता तो अपने पुण्थों के 
फलस्वरूप जीव ही होता है ), तव उन आदिदेव नारायण को "पुरुष नाम 
से पुकारते है । यही उनका पहिला अवतार है । 
४३ भा० द° 
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टिप्पणी ३€- भागवत मे "मायाः का रूप- 


ऋतेऽथे यत्‌ प्रतीयेत न प्रतीयेत चात्मनि। 
यद्‌ विद्यादात्मनो मायां यथा भासो तथा तमः 
( २।६।३३ ) 
पष्ठ ४६३ 
टिप्पणी ४०-भक्ति का महत्व- 
न साधयति मां योगोन सांख्यं घमं उद्धव । 
ने स्वाध्यायस्तपो त्यागो यथा भक्तिमंमोजिता ॥ 
( ११।१५।२० ) 
टिप्पणी ४१-हरि की प्रीति का सावन- 
प्रीणनाय मुकुन्दस्य न वत्तं न॒ वहुज्ञता। 
न दानंन तपोनेज्यान शौचंन व्रतानि च॥ 
प्रोयतेऽमलया भक्त्या हरिरन्यद्‌ विडम्बनम्‌ । 
। ( <।३।५१-५२ ) 
रिप्पणी ४२-ज्ञानमागं मे व्लेश- 
श्रेयः श्रुति भक्तिमुदस्य ते विमो क्लिश्यन्ति ये केवलवोघलन्धये | 
तेषामसौ वले शल एव शिष्यते नान्यद्‌ यथा स्थलतुषावघातिताम्‌ ॥ 
| ( भागवत १०।१४।४ ) । 
: ` श्लोक का अथे--हे भगवान्‌, आपकी भक्ति सब प्रकार के कल्याण 
काम्‌ूल स्रोतत-उद्गमहै। जो लोग इसे छोड़कर केवल ज्ञान की प्राप्षिके 
लिए श्रम उठते हँ ओौर दुःख भोगते ह, उनको वस क्लेश हाथ लगतादहे 
ओर कुछ नहीं, जैसे थोथी भूसी कूटनेवाले को केवल श्रम ही मिलतादहै, 
£ चावल नहीं । | ¦ 
भक्ति की जान से श्रेष्ठता प्रतिपादित करनेवाला यह श्लोक एतिहासिक 
दुष्टि से भी महत््वशाली है, क्योकि आचायं शंकरके दादा गुर श्रीगौड- 
पादाचार्य ने “उत्तरगीता' की अपनी टीका "तदुक्तं भागवते कहकर इस 
श्लोक को उद्धृत किया है। अतः भागवतका समय गोडपाद ( सप्तम 
शतक ) से कहीं अधिक प्राचीन है। त्रयोदशशतक मँ उत्पन्न वोपदेव को 
भागवत का कर्ता मानना एक भयङ्कर एतिहासिक भूल हे । 
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पष्ठ द 
टिप्पणी ४३- भक्त कौ कामना- 
न पारमेष्ठ्यं न महेन्धविष्ण्यं न सावेभौमं न रसाधिपत्यम्‌ । 
न योगसिद्धी रपुनभेवं वा मय्यपिंतात्मेच्छति मद्धिनान्यत्‌ ॥ 
( भागवत ११।१०।१४ ) । 
टिप्पणी ४४- भक्त को अभिलाषा- 
अजातपक्षा इव मातरं खगाः स्तन्यं यथा वत्सतराः श्षुघाताः । 
त्रियं प्रियेव व्युषितं विषण्णा मनोऽरविन्दाक्ष दिहश्नते त्वाम्‌ 1 
( ६।११।२६ ) । 
टिप्पणी ४५-- भागवत को मह्मा- 
श्रीमद्‌ भागवतं पुराणममलं यद्‌ वष्णवानां प्रियं 
यस्मिन्‌ पारमहंस्यमेकममलं ज्ञानं परं गोयते। 
तत्र॒ ज्ञानविरागभक्तिसहितं नैष्कर्म्यमाविष्करृतं 
तच्छुण्वन्‌ विपठन्‌ विचारणपरो भक्त्या विमुच्येन्नरः ॥ 
( भाग० १२।१३।१८ ) 
| भागवत निमल पुराणहैजो वेष्णवोंको त्रिय दहै। इसमे जीवःमुक्त 
परमहंसो मे सवेश्रेष्ठ, अद्वितीय एवं मायाके लेशसे रहित ज्ञान का गान 
कियादहै। इस ग्रन्थ की सवसे अधिक विलक्षणता यह है कि इसका नैष्कम्यं 
( कर्मों की आत्यन्तिक निवृत्ति) भीज्ञान वैराग्य ओर भक्तिसे युक्त टै। 
इसके श्रवण, पठन तथा मनन से भक्ति पाकर जीव मृक्तहो जातादै! | 


पञचदरा परच्छिद 
ची व-राक्त तन्च 
पृष्ठ ४५७६ 
तन्त्रो के भेद तथा विस्तार 


लक्ष्मीधर ने सौन्दयंलहरी पद्य ३१ की व्याख्या करते समय तीनों मार्गो 
(कौल, पिश्र तथा समय) के तन्त्रो का विशेष परिचय दियादै। कौल मागं 
के अनुसार महामाया, शम्बर, ब्रह्मयामल, रुद्रयामल आदितन्त्रोंकी संख्या ६४ 
दै, जिनके नाम तथा विषय का उल्लेख "वामकेश्वर', (कुलचूडामणि, "सर्वोल्लिासं 
तन्त्र' तथा लक्ष्मीधर की टीका में किया गया है । इन ग्रन्थों में विशेष पार्थक्य 
मिलता दै । समयमागं के अनुसार ये समस्त तन्त्र अवंदिक है, तथा एेिक-सिद्धि- 
प्रतिपादक होनेसे वैदिक मांसे कोसों दूर रट ( एवं चतुःषरटितन्त्राणि 
परिज्ञातृणामपि वचचचकानि। एेहिकसिद्धिपरत्वाद्‌ वैदिकमागंदूराणि) । मिश्चमा्गं 
के तन्त्र आठ प्रकार के है चन्द्रकला, ज्योत्स्नावती, कलानिधि, कुलार्णव, 
कुलेश्वरी, भवनेश्चरी, बाहुस्पत्य तथा दुर्वासि-मत । ये तन्त्र उच्च ब्रह्मविद्या के 
प्रतिपादक होने पर भी लौकिक अभ्युदय के साधक रहै; अतः कौल ओर समय 
उभयमार्गो के मिश्रण होने से यह (मिश्चरमागेः कहलाता है। समय-मतका 
मुलग्रन्थ “शुभागमपन्चक' कहलाता है, जिसमे वसिष्ठ, सनक, शुक, सनन्दन ओर 
सनत्कुमार द्वारा विरचित सहितापचक की गणना ह । लक्ष्मीधरने इन संहिताभओों 
का उद्धरण भी टीकामे दिया टहै। तन्त्र-साहित्य नितान्त विशाल, व्यापक 
तथा महत्वपूणे है। शाक्त तन्त्ोंको संख्या हजारसे उपरदटै, परन्तु इस 
विशाल साहित्य का बहुत ही थोडा अंश प्रकाशित हुभा है। इन प्रकाशित 
तन्त्रो में कुलचूडामणि, कुलार्णव, तत््वराज (टीका प्राणमञ्ञरी, सुदशं न-रचित) 
शक्तिसंगम तन्त्र ( कालीखण्ड तथा ताराखण्ड ); कालीविलास, ज्ञानार्णव, 
वामकेश्चवर, महानिर्वाण, खद्रयामलः; त्रिपुरा रहस्य, दक्षिणामूत्िसं हिता आदि विशेष 
विख्यात हैँ । शकराचायं ने भी प्रपश्चसार' नामक तन्त्र का निर्माण किया, 
जिसकी टीका भाचायं के शिष्य पद्मपादाचार्यं ने लिखी । लक्ष्मणदेशिक 
(११ शतक) का “शारदातिलक' राघवभटु की टीका के साथ तान्तिक रहरस्यों 


टिप्पणियां ६७७ 


काआधारदहै। इन सामान्य तन्त्रो के अतिरिक्त भिन्न-भिन्न आचार्योके भी 
अपने विशिष्ट ग्रन्थ रह । 
श्रीविद्या के १२ उपासक प्रसिद्ध हँ मनु, चन्द्र, कुवेर, लोपामुद्रा, 
मन्मथ ( कामदेच ), अगस्ति, अग्नि, सूर्य, इन्द्र, स्कन्द, शिव ओर 
क्रोधभद्रारक ( दुर्वास्तामुनि ) । श्री नटनानन्द कृत कामकलाविलास को टीका 
( श्लो० ५२ ) से पता चलतादैकि श्रीविद्या के दो सन्तान सुप्रसिदढर्ै- 
कामराजसन्तान ओर लोपामूद्रा सन्तान, जिनमें कामराज सन्तान ही 
अविच्छिन्न रूपसे विद्यमान है; लोपामृद्रासन्तान तो विच्छिन्न हौ गयादहै। 
कामराज में दिव्यौ गुरुभोंके नाम भी वहां दिए गएदहैं। 
पुऽ ४७७ 
तान्त्रिक पूजा के केन्द्र 
तान्त्रिक पूजा के तीन प्रधान केन्द्र थे, जिनमें पूजा का विधान भिन्न- 
भिन्न द्रव्यो की सहायता से किया जाता था । इन केन्द्र के नाम है केरल, 
काएमीर तथा गौड ( वंगाल या कामाख्या ) । इनकी पूजा-पद्धति में पर्याप 
भिन्नता थी । मद्य, मांस आदि पच मकरोंका निवेश तान्तिक पूजामें 
नितान्त आवश्यक है; परन्तु केरल में इनके स्थान पर दुग्ध म[दि अनुकल्पं 
का प्रयोग किया जाता धा1 काश्मीरमे उन द्रव्यो कौ केवल भावना की 
जातीथी। केवल गौड देशकी पूजाम इनद्रव्यों का प्रत्यक्ष प्रयोग था। 
इसका विवेचन "शक्तिसंगमतन््र' के कालीखण्ड के नवम पटल (शलोक २०) 
मेइसप्रकारदटै-- 
दुग्धेन केरले पुजा काश्मीरे भावना मता । 
गौडे प्रव्यक्षदानं स्यात्‌ त्रितयं कोतितं मया ॥ 
इन पद्धतियों के भीतर भी अनेक अवान्तर प्रकार प्राचीन कालमें 
विद्यमान थे, जिससे इस पूजा के विशेष प्रचार तथा प्रसार का पता 
चलता दै । 
द्रष्टंव्य--शक्तिसंगमतन्त्र, प° १०७-१०७ ( कालीखण्ड ) । 
पृष्ठ ४७६ 
टिप्पणी १-पाशुपतों को पचपदार्थी- 
ज्ञानमात्रे यथाशास्त्रं साक्षाद्‌ टष्टिस्तु दुलंमा । 
पच्चार्थाद्‌ यतो नास्ति यथावत्‌-तत्त्वनिश्चयः ॥ 


( सवंदशन-संगप्रह ) 
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टिप्पणी २ "पशु" का अर्थं 

कौण्डिन्य भाष्यमें इस शब्द की वड़ी सुन्दर व्युत्पत्ति दी गई है-- 
“पश्यनात्‌ पाणनाच्च पशवः । पाशा नाम कार्यकरणाख्याः कलाः । ताभिः 
पाशिताः बद्धाः सन्निरुद्धा शब्दादिविषयपरवशा भूत्वाऽव तिष्ठन्ते 1 '" 

इसका तात्पयं है कि पश्यन ( द्णंन ) तथा पाणन ( बन्धन ) के साथं 
सम्बद्ध होने से पशु कहलाता है। पाश इस तन्व्र का पारिभाषिक शब्द है! 
पाश का अथं है कायं ( = पृथिवी आदि भूतपक तथा उनके गण गन्धरस 
मादि) तथा करण ( = वयोदश इन्द्रियां ) नामक कला्ये। इन पाणोंके 
दारा पाशित अर्थात्‌ बद्ध जीव शब्दादि विषयोंमें परवकश्च होकर रहता दै। 


इसलिए "पशु" का तात्पयं वद्ध जीवसे है । 
( कौण्डिन्यभाप्य, पृ०५) 


पृष्ठ ६द9 


टिप्पणी ३- कर्ता की स्वतन्त्रता- 
क्मंकामिनश्च महेश्वरमपेक्षन्ते, न तु भगवान्‌ ईश्वरः कर्मं पुरुषं या 
अपेक्षते । अतो न कमपिक्ष ईश्वरः । 
(कौण्डिन्यभाष्य २।६ ) 
रिप्पणी ४-'मल का रूप तथा प्रकार- 
मिथ्याज्ञानमधघमेश्च शक्तिह्‌तुश्च्युतिस्तथा । 
पशुत्वं मूलं पञ्चंते तन्त्रे हेयाधिकारतः ॥ 
( गणकारिका) 
पु° ४८९ 
रिप्पणी ५-स्थिरदेह्‌ का महत्त्व 
शङ्कराचार्य के गुरु गोविन्द भगवत्पाद ने "रसहूदयः' तन्व में बहुत ही 
ठीक कहा है- 
इति घ्रन-शरीर-मोगान्‌ मत्वाऽनित्यान्‌ सदव यतनीयम्‌ । 
मुक्तौ सा च ज्ञानात्‌ तच्चाभ्यासात्‌ स च स्थिरे देहे॥ 
टिप्पणी ६ पारद' का अथं- 
संसारस्य परं पारं दत्तेऽसौ पारदः स्मृतः। 
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पृष्ठ ४८३ 
रिप्पणो ७-पारद का महत्व- 
म्‌च्छितो हरति व्याधीन्‌ मृतो जीवयति स्वयम्‌ । 
वद्धः खचरतां कुर्यात्‌ रसो वायुश्च भैरवि ।। 
टिप्पणी =-रस् की सिद्धि 
भव्रृहरिने इसी की ओर संकेत किया है-- 
जयन्ति ते सुङृतिनो रससिद्धाः कवीश्वराः 1 
नास्ति येषां यशःकाये जरामरणजं भयम्‌ ॥ 
टिपपणो €-'"रस' का अथ-- 


रसो वं सः, रसं ह्येवायं लब्ध्वानन्दी भवति”-(तंत्ति° उ५० २।७1१) 
1 -1 
टिप्पणी १०- वाक्‌ ही परम तत्तव 
भतहरि ने वाक्यपदीयके आरम्भमे इस तत्व का प्रतिपादन इद 
सुप्रसिद्ध कारिकामें किया है-- 
अनादितिघनं ब्रह्म शब्दतत्त्वं यदक्षरम्‌ । 
विवतंतेऽथंभावेन प्रक्रिया जगतो यतः॥। 
उमामहेश्वर ने अपने 'तत्वदीपिका' ग्रन्थ मे स्पष्ट ही कहा दै 
““महाभाष्यं व्याचक्षाणो भगवान्‌ भत हुरिरप्यद्वेतमेवाभ्युपगच्छति' । यथोक्त 
शब्दकौस्तुभे स्फोटवादान्त-- "तदेवं पक्षभेदे अविद्यैव वा ब्रहमीव वा स्फुट 
त्यर्योऽस्मादिति व्युत्पच्या स्फोट इति स्थितम्‌ । आह च- शास्त्रेषु प्रक्रिया 
भेदं र विद्य वोपवण्यंते ।'" 
पृष्ठ ॥.1-3 4 
टिप्पणी ११-भतंहरि के मत में त्रयी वाक्‌ 
भतृहरिके मतमेवाक्‌्केतीनहीरूपटोतेर्है- 
वर्यां मध्यमायाश्च पश्यन्त्याश्चंतदद्‌मुतम्‌ । 


मनेक तीथेभेदायास्त्रस्या वाचः परं पदम्‌ ॥ 
( वाक्यपदीय १1 १४४ 
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यहां स्पष्ट ही वाक्‌ के त्रिविघरूपोंका वर्णनदहै ओर इस वाक्‌ का 
व्याकरण आगम में सर्वोच्च तथा अदृभृत स्थान माना गयादहै। हेलाराजने 
स्पष्टतः भतहरि की पश्यन्ती वाक्‌ को भौरोंकी परावाक्‌ मानादहै- 
संविच्च पश्यन्तीरूपा परा वाक्‌ शब्दब्रह्ममथीति ब्रह्मतत््वं शब्दात्‌ पारः 
माथिकान्न भिद्यते, विवतंदशायां तु वरैर्यत्मिना भेदः” (हेलाराज, वाक्यपदीय 
३, द्रव्यसमुदेश ११) । इसी मन्तव्यानुसार भव्रंहरिने पश्यन्तीका वर्णन 
चही कियाहैजो इतर वंयाकरणोंनेपरा वाक्‌ का कियाद । नागेणने 
'लघुमञ्जृषा' में वाक्‌ के च!{र भेद माने है, जिसमें परावान्ह्‌ की गणना तया 
कल्पना कौल तन्त्र से गृहीत की गई है। तन्त्रो का उदय भ्रह॒रि (षष्ट शती) 
से प्राचीन है; तथापि इन्होंने तन्त्र का मतन मान कर अपनी नई कल्पना 
कोट । भत्रृहरि मूल तत्व को सत्ताया "प्रतिभा" के नामस्े पुकारतेरहै। 
वाक्‌ अपनी समग्रता में इसी प्रतिभाः काहीरूपदहै । मध्यमा का नामकरण 
वाक्‌ के तीन भेदों की सत्ता होने पर ही संगत होतादै। 


टिप्पणी १२- व्याकरण की प्रशंसा- 
तद्‌ द्वारमपवगेस्य वाङमालानां चिकित्सितम्‌ । 
पवित्रं सवं विद्यानामविधिद्यं प्रकाणते | 
पृऽठ ४८६ 
टिप्पणी १२-'णक्तिवि शिष्टाद्रंत' का अथं 
इसकी व्युत्पत्ति आचार्यो ने इस प्रकार वतलायी है--“शक्तिश्च णक्तिश्च 


शक्ती, ताम्यां विशिष्टौ जीवेशौ शक्तिति शिष्टौ । तयोरद तं णक्तिविशिष्टाद्वेतम्‌ ।' 


टिप्पणी १४-शवितत को नित्यता 
श्रुति ने एक स्थान पर कठाहैकि-- 
यदा तमस्तन्न दिवा न रात्रिनं सच्च चासच्छिव एव केवलः । 
तदक्षरं तत्सवितुवेरेण्यं परज्ञा च तस्मात्‌ प्रसृता पुराणी ॥ 
तदीया परमा शक्तिः सच्चिदानन्दलक्षणा । 
समस्तलोकनिर्माणसमवायत्वरूपिणी ॥ 


तदिच्छयाऽमवत्साक्षात्‌ तत्स्वरूपानुकारिणी 
( सिद्धान्तशिखामणि, परिच्छेद २ ) 


टिप्पणियां ६८१ 


इस उक्तिसे भीज्ञात होता टै कि सच्चिदानन्द परशिव की वह शक्ति 
समस्त भृवन-निर्माण के लिए उस्र परशिव से समवेत होकर उनको 
इच्छानुसार साक्षात्‌ स्वरूप रहती है, अर्थात्‌ परशिवाभिन्न वह्‌ विमशेशक्ति 
विश्वोत्पादन में कारणीभूत हुजा करती है । “सिद्धान्तशिखामणि से वह भी 
पता चलता दहै कि नाना प्रकार विश्वसृष्टि करनेवाली विमशं नामक 
पराशक्ति, जिसमे अविनाभाव सम्बन्ध से प्रतिष्ठित है, वही ब्रह्य ओर वही 
“विश्वभाजन' कहलाता है । 


पृऽ ४८७ 
टिप्पणो १५--जगत की नित्यता- 
यस्मादेतत्‌ समुत्पन्नं महादेवाच्चराचरम्‌ । 
तस्मादेतन्न भिद्येत यथा कुम्भादिकं मृदः ॥ 
शिवतत्तवात्‌ समुत्पन्नं जगदस्मान्न भिद्यते । 
फनोमिबुद्बुदाकारो यथा सिघोनं भिद्यते ॥। 

( सिद्धान्तशिखामणि ) 
यथा पुष्पपलाशादिवक्षरूपान्न भिद्यते । 
तथा शिवात्‌ पराकाशाद्‌ जगतो नास्ति भिता ॥ 

पृष्ठ ४८ 
टिपपणी १६- जगत्‌ का प्रसार 


इसी विषय को श्रीरेणुकाचायंजी ने संक्षिप्तलूपमे वड़ी सुन्दर रीतिसे 
समञ्ञाया है । 


आत्मशक्तिविकासेन शिवो विश्वात्मना स्थितः । 
कुटी भावायथा भाति पटः स्वस्य प्रसारणात्‌ ॥ 
रिप्पणी १७- जीव का रूप 
रेणुकाचायजी ने भी कहा है-- 


“अनाद्य विद्यासम्बन्धात्‌ तदंशो जीवनामकः । ` 


६८२ भारतीय दशंन 
पृष्ठ ४८९ 
टिप्पणी-१८- स्थलः का अर्थं 
शास््रमे लिखा भी टै कि- 
स्थीयते लीयते यत्र॒ जगदेतच्चराचरम्‌ । 
तद्‌ ब्रह्म स्थलमित्युक्तं स्थलतत्त्वविश्चारदंः ।। 
रिप्पणी १€त्रह्म का स्वरूप- 
आलयः सवभूतानां लोकानां लोकसम्पदाम्‌ । 
यद्‌ भवेत्‌ परमं ब्रह्य स्थलं तत्‌ प्राहुरक्षरम्‌ ॥ 
वृष्ट ४&9 


टिप्पणी २०- शक्ति का कायं- 
तदीया परमा शक्तिः सच््चिदानन्दलक्षणा 
समस्तलोकनिर्माण ~ समवायस्वरूपिणी ॥ 


तदिच्छयाऽभवत्‌ साक्षात्‌ तत्स्वरूपानुकःरिणी । 
। ( सिद्धान्तशिखामणि, परि० २) 


टिष्पणी २ १- मुक्ति का रूप-- 
तस्माद्‌ लिगांगसंयोगात्‌ परा मुक्तिनं विद्यते । 


टिप्पणी २२-'वी रशंव का अर्थ- 
इसत संप्रदाय के वीरशेव नाम की व्याख्या इस प्रकार की गईटै-- 


वीशब्देनोच्यते विद्या शिवजीवेक्यबोधिका । 
तस्यां रमन्ते ये शेवा वी रशंवास्तु ते स्मृताः ॥ 
नादयति यन्न नश्यति निर्वाति न निवृंति प्रयच्छति च । 


ज्ानक्रियास्वभावं यत्तत्तेजः शाम्भवं जयति ॥ 
( तत्त्वप्रकाशिका ) 


टिप्पणियां ६८ 


>; 
टिप्पणी २३-चिन्दु से उत्पत्ति- 
जायतेऽध्वा यतः शुद्धो वतते यत्र लोयते 1 
स बिन्दुः परनादाख्यः नादविन्द्र्णकारणम्‌ 1 
( रत्नत्रय, का० २२) 
रिप्पणी २४ विन्दु तथा शिव का सम्बन्ध 
श्रीकण्ठाचायं ने स्पष्टतः यह्‌ विप्रतिपत्ति उपस्थित की ठै-- 
स हि तादात्म्यसम्बन्धी जडेन जडिमावहः । 
शिवस्यानुपमाखण्ड चिद्धनेकस्वरूपिणः ॥ 
टिप्पणी २५ चाक्त देह का अथं- 
मलाद्यसम्भवात्‌ शाक्तं वपूरनेताद्‌शं प्रभोः । 
( श्रीमृगिन्द्रागम ) 
पृष्ठ ४६३ 
टिप्पणी २६ मल की निवृत्ति-- 
एको ह्यनेकशक्तेद्‌ कक्रिययोश्छादको मलः पसः । 
तुषतण्डूलवज्जेयस्ताम्रस्थितकालिकावद्‌ वा॥ 
( तत्त्वप्रकाशिका, काऽ १८) 
प्रष्ठ ४९४ 
टिप्पणी २७-माया का रूप- 
माया च वस्तुरूपा मूलं विश्वस्य नित्या सा 
( तत्त्वप्रकाशिका, का० & ) 
टिप्पणी र~ ज्ञानादि का मुक्ति मे अनुपयोग- 
असिघारा सुतीक्ष्णापि न स्वात्मच्छेदिका यतः । 
( मोक्षकारिका, का० ६७ ) 
टिप्पणो २९ दीक्षा का अथं | 
"दीक्षा' का व्युत्पत्तिलम्य अथं आचायं अभिनवगुप्त ने "तन््रलोक' (१ जिल्द 
पृ ८३) में इस प्रकार किया है 
दीयते ज्ञानसद्‌भावः क्षीयते पशुबन्धना । 
दानक्षपणसंयुक्ता दीक्षा तेनेह कीतिंता ॥ 
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रिप्पणी ३०- दीक्षा के द्वारा उद्धार- 
आचायंसंस्थितो देवो दीक्षाशक्त्यव मुचति । 
स्वशक्त्योदूधृतानु पुंसो मन्त्रसाघनसाध्यया ॥ 
( मोक्षकारिका, का० ६६) 
टिप्पणी ३१-्रत्यभिज्ञा' मे दीक्षा का उपयोग- 
स्व[तन्त्यमहिमवायं देवस्य यदसौ पृनः। 
त्वं रूपं परिशुद्धं सत्‌ स्पृणत्यप्यणृतामयः 11 
( तन्त्रालोक, जि ० ८।१०।१६३ ) 


पए ठ ४६५ 


टिप्पणी ३२- दीक्षा का लाभ 
ञाचार्य अभिनवगुप्त का कथन यथाथ है-- 
मोक्षस्य नव किचिद्‌ धामास्तिन चापि गमनमन्यत्र । 
अज्ञानग्रन्थिभिदा स्वशक्त्यभिव्यक्तता मोक्षः ।। 
( परमाथसार, काऽ ६० |) 
टिप्पणी ३३-'जीवन्मृक्त' का रूप- 
परक्षीणपुण्यपापो विग्रहयोगेऽप्यसौ मुक्तः । 
( परमाथेसार, का० ६१) 
संवित्‌ का रूप- 
विश्वात्मिकां तद््तीर्णं हृदयं परमेशितुः । 
परादिशक्तिरूपेण स्फुरन्तीं संविदं नुमः॥ 
( क्षेमराज ) 
टिप्पणी ३४- जगत्‌ परमशिव का र्प- 
“श्रीमत्परमशिवस्य पुनः विश्वोत्तीणं विश्वात्मक परमानन्दमय-प्रकाशंक- 
धनस्य अविलभेदेनैव स्फुरति, न तु वस्तुतः अन्यत्‌ किचित्‌ ग्राह्य ग्राहक वा; 


अपितु श्रीपरमशिवभट्रारक एवेत्थं नानावेचिव्र्यसहन्नः स्फुरति । ` 
( प्रत्य्भिज्ञाहूदय, सूत्र ३) 


रिप्पणियां ६८ 
रिप्पणी ३५- जगत्‌ का उन्मोलन- 
““स्वेच्छया स्वभित्तौ विश्वमुन्मीलयतिः । 
( प्रत्यभिज्ञाहूदय, सूत्र २) 
पृष्ठ ४६६ 
टिप्पणी २६ शिव का कला-विलाश 
जाचायं वसुगुप्त का यह्‌ कथन नितान्त यथाथंदहै:-- 
निर्पादानसंभारमभित्तावेव तन्वते । 
जगच्चित्रं नमस्तस्मं कलानाथाय शुलिने ॥ 


टिप्पणी ३७-'आनन्दणक्ति' का अथ- 
ञानन्दः स्वातन्त्यम्‌, स्वात्मविश्रान्तिस्वभावाह्वादप्राघान्यान्‌ । 


( तन्त्रसार } 
रिप्पणो ३८्-आमषं का अथं- 


आमषं ईषत्तया वेद्योन्मुखता । 
रिप्पणी ३९- क्रियाशक्ति का अर्थ- 
'सर्वाकरारयोगित्वं क्रियाशक्तिः"-( तन्त्रसार, १ आद्भिक ) 
पृष्ठ ४§८ 
रिप्पणी ४०-आभासवाद का अथं- 
“आभासरूपा एव जडचेतन-पदार्थाः' 1 
( प्रत्यभिज्ञाविमशिनी ३।२।१ ) 
अभिनव का विवृत्तिविमशिनी में यह कथन यथाथंदहै:- 
अन्तविंभाति सकलं जगदात्मनीह्‌ 
यद्द्‌ विचित्ररचना मुकुरान्त राले । 
बोघः पुननिंजविमशेनसारयुक्त्या 
विश्वं परामृशति नो मूकरुरस्तथा तु 1 
9 पृष्ठ ४६& 
टिप्पणी १--“स्वातच्त्यवाद' का अथं- 
“अविद्या अनिर्वाच्या वैचिब्यं चाधत्ते इति व्याहतम्‌ । परमेश्वरीशक्तिरेव 
इयमिति हृदयावजंकः क्रमः । तस्माद्‌ अनपल्ववनीयः प्रकाशविमर्शात्मा संवि~ 


६८६ भारतीय दशंन 


त्स्वभावः परमशिवः भगवान्‌ स्वातन्त््यादेव प्रकाशते इत्ययं स्वात-त्यवादः 
प्रोन्मी लितः-अभिनव-प्रत्यभिज्ञा विवततिविमशिनी । 
टिप्पणी ४२-"ततत्व' का अथ- 
स्वस्मिन्‌ कायंऽथ धमपि यद्वापि स्वसद्ग्गुणे । 
आस्ते सामान्यकस्पेन तननाद्‌ व्याप्तरभावतः ॥ 
तत्‌ तत्त्वं क्रमशः पृथिवी-प्रधान-पुशिवादयः। 
( तन्त्रालोक ६।४-५ ) 


तुऽ 5 ५०० 


टिप्पणी ४३-विमश का रूप- 
“विमर्शो नाम विश्वाकारेण विश्वश्रकाशेन विश्वसंहरणेन च अकृतिमाद्‌- 
भिति स्फुरणम्‌'*--( परा प्रावेशिका, पृ० २) 
टिप्पणी ४४- शिव को शक्ति से लाभ 
इसीलिए शंकराचायं का कथन है-- 
शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्तः प्रमवितुम्‌ । 


न चेदेवं देवो न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 
( सौन्दयं लहरी, ए्लोक १ ) 


टिप्पणी ४५-शिव-णक्ति का सामरस्य- 
न शिवेन विना देवी न देव्या च विना शिवः। 
नानयोरन्तरं किचित्‌ चन्द्रचद्द्रिकरयोरिव ॥ 


टिप्पणी ४६--शिव तथा शक्ति का सहवास- 
न शिवः शक्तिरहितो न राक्तिव्येतिरेकिणी । 
शिवः शक्तस्तथा भावान्‌ इच्छया कतुंमीहते ।। 


शक्तिशक्तिमतोभेदः शवे जातु न वण्यते । 
( सोमानन्द-शिवदुष्टि ३।२।३ ) 


रिप्पणियां ६८७ 


पृष्ठ ५०२ 
टिप्पणी ४७-ईश्चर का उन्मेष- 
ईश्वरो वहिरन्मेषो निमेषोऽन्तः सदाशिवः । 
( ईश्वरप्रत्यभिन्ञा ३।१।३ ) 
रिप्पणी ४८-'सखदाशिव' कौ कल्पना- 
अहन्ताच्छदितमस्फ्टेदन्तामयं यादृशं परावररूपं विश्वं ग्राह्यम्‌ । 
( प्रत्यभिज्ञाह्‌दय, प° ७ ) 
'सत्ता' का आरम्भ यहींसेदहोतादै। इसी से इसका नाम “सदाञ्य 
तत्व है- 
सदाख्यायां गवं सादाख्यं यतः प्रभुति सदिति षरख्या 1" 
| ( ईश्च रप्रत्यभिज्ञाविमिनी ३।१।२ ) 
टिप्पणी ४९€--"सद्धिद्या' कौ घारणा- 
समानाधिक्ररण्यं च सद्विद्याऽहमिदंधियोः । 
( ईश्चरप्रत्यभिज्ञा ३।१।३ ) 
टिप्पणी ५०-“माया'” का अथ-- 
कलादीनां तत््वानामविवेको माया --( शिवसूत्र ) 


पृष्ट ५५०२ 
टिप्पणी ५१- प्रत्यभिज्ञा का तात्पय- 
तस्तं रप्युपयाचितंरुपनतस्तग्याः स्थितोऽप्यन्तिके 
कान्तो लोकसमान एवमपरिज्ञातो न रन्तुं यथा । 


लो कस्यैव तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विश्वेश्वरो 
नैवालं निजवैभवाय तदियं तत्प्रत्यभिज्ञोदिता ।। 


( ईश्वरप्रत्यभिज्ञा ४।२।२ ) 
पृष्ठ ०४ 
टिप्पणी ५२-परमेश्वर्‌ का स्वातन्त्य 


प्रस्यभिनज्ञाहृदय मे “चितिः स्वतन्त्रा विश्चसिदिहेतुः तथा स्वेच्छया 
स्वभित्तः विश्वमुन्मीलयति' इन सूत्रों का यही तात्पयं है । 


दण भारतीय दशन 
पुष्ठ ५०१५ 
टिप्पणी ५३-अदहैतुको भक्तिका रूप 
इसी भक्ति को लक्लित कर भागवत का कथन दै :-- 
आत्मारामा हि मनयो निग्रन्था अप्युरक्रमे । 
कुवेन्त्यहैतुकीं भक्तिमित्थंभूतगणे हरिः ॥ 
वोधस्रार में (प° २००-२०१) नरहरि का कथन भी यथार्थं है-- 
देतं मोहाय बोधात्‌ प्राक्‌ प्राप्ते वोवे मनीषया । 
भक्त्यर्थं कत्पितं द्वंतमद्रैतादपि सुन्दरम्‌ || 
जाते समरसानन्दे द्रतमप्यमरृतोपमम्‌ । 
मित्रयोरिव दम्पत्योर्जवात्म-परमात्मनोः ॥ 
रिप्पणी ५४ शक्ति का स्वरूप- 
सा जयति शक्तिराया निजसुखमयनित्यनिरुपमाकारा । 


भाविचराचरबोजं शिवरूपं विमशं-निमेलादशंः ।॥ 
( कामकलाविलास्र ) 


रिप्पणी ५५ भवभति को “अमृतकला- 
विन्देम देवतां वाचममृतामात्मनः कलाम्‌ । 
( उत्तररामचरित १।१ ) 


नक 


१६- दर्शनों मेँ समन्वय 


टिप्पणी १-अभेद ही शास्त्र का तात्पयं 
वाचस्पति मिश्च के इस कथन का यही तात्पयं है- 
““भेदो लोक सिद्धत्वादनू्यते, अभेदस्तु तदपवादेन प्रतिपादनमहंति । 


रिप्पणी २-अधिकारिभेद से उपदेश मेद- 
अधिकारिविभेदेन शास्त्राण्ययुक्तान्यशेषतः । 


रिप्पणिर्या ६८९ 
टिप्पणीं ३-दशेन की सोपान परम्परा- ः षफ््ड 
सारुह्य भूमिमवरामित राधि रोकं 
शक्येति शास्त्रमपि कारणकार्यंमावम्‌ । 
उक्त्वा पुरा परिणतिप्रतिपादनेन 
सम्प्रत्यपोहति विकारमृषात्वसिद्धये ॥ 
( सक्षपशारीरक २६० ) 


| 


टिप्पणो %-- प्रस्थान भेद का तात्पयं 
द्रष्टव्य संक्षेपशारीरक २।५६-६५ । 
रिप्पणी भ-दणनो मे क्रमिक विकास्- 
""नहिते मनयो भ्रान्ताः सवंज्ञत्वात्‌ तेषाम्‌, किन्तु बहिविषयप्रवाहा- 


णानापात्तः परमपुरुषार्थ प्रवेशो न भवतीति नास्तिक्यनिवारणाय तैः 
प्रस्थानभनदाः प्रदशिताः। स्वेषां प्रस्थानकत्रं णां मुनीनां विवतेवादपयं वसानेन 
अद्धितीये परमेश्वर एव वेदान्तप्रतिपायं तात्पर्यम्‌'*--प्रस्थानभेद । 
टिप्पणी इ~ न्यायः की प्रथम मूमिका- 

““न्यायरवंजेषिकाभ्यां हि सुचदुःख्याद्यनुवादतो देहा दिमात्रविवेकेन नात्मा 
प्रथमभूमिकायामनुमापितः ¦ एकदा परसृक्षमे भ्रवेशासम्भवात्‌ 1" 

पृष्ठ ५२१ 

रिप्पणो ७--सांख्य का प्रामाण्य 

“सांख्यस्य नाप्रामाण्यम्‌; व्यावहारिकात्मनो जीवस्य इतरविवेकन्ञानस्य 
मोक्षसाघनत्वे विवक्षिताथं वाध।भावात्‌' -- विज्ञानर्भिक्षु । 
टिप्पणी 5-न्यायाचायं की उक्ति- 


इद तु कण्टकावरणं तत्त्वं तु बादरायणात्‌ । 
टिप्पणी &-परमाथकारूप 
कुलार्णव तन्त मे (१।११०) शङ्कुर के इस कथन का तात्पयं यही है -- 
अद्वैतं केचिदिच्छन्ति द्रेतमिच्छन्ति चापरे। 
मम॒ तत्त्वं न जानन्ति द्रेताद्रेतविवजिंतम्‌ ॥। 
2६ भाऽ दण 
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रिप्पणो १०-उदयन की व्याख्या 
उदयानाचार्यं का स्पष्ट कथन है- 


"सा चावस्था न हेया, मोक्षनगरगोपुरायमाणत्वात्‌ । निर्वाणं तु तस्य 
स्वयमेव । > > । तस्मादभ्यासकामोऽप्यपद्राराणि विहाय पुरद्वारं 


भ्र विशेत्‌ ।' 
( आटमतत्त्वविवेक, प° ४५१ ) 


पृष्ठ ५३३ 
टिप्पणी ११- घर्मो के भोतर समान तत्वत- 


गवामनेकवणनिां क्षीरस्याप्येकवर्णता । 
क्षीरवत्‌ पश्यते ज्ञानं लिङ्किनस्तु गवां यथा ॥ 
( ब्रह्मबिन्दु, १९ ) 


पृष्ठ ४२८ 
ज्म ५ 
वष्णव दरान 
श्रीक्रुष्णतत्त्व 
(क) 
श्रीटृष्ण का पूणं व्यक्तित्व 


श्रीकृष्ण की नाना लीलाओं के अनुशीलन से हम उनके समग्र व्यक्तित्व 
का अपूवं निदशेन पाते ह । वे सच्चिदानन्द विग्रह भगवान थे। वे 
एक साय दही कर्मयोगी, पूर्ण ज्ञानी तथा आनन्दमूत्ति तीनों ये। 'सत्‌' भावसे 
कमं का, चिद्‌" भावसे ज्ञान का तथा “आनद' भाव से उपासना तथा रस 
का उदय होता टै । श्रीकृष्ण मे इन तीनों भावों की पराकाष्ठा विद्यमान 
यौ । उनकी 'कर्मलीला' मे प्रतीयमान विरोधो का परिहार उनके कमयोगी 
होनेके कारण सेदही व्याख्येय रहै । द्रोणवघ के महाभारतीय प्रसंग में 
मिथ्याभाषण की सलाह देने का दोषारोपण उन पर लगाया जाता है । 
परन्तु तथ्य यह हैकिवे इससे सर्वेथा अतीत थे। भिय्याभाषण करने के 
कारण तो युधिषिर को नरकं में थोडे क्षणो के लिय दी सही जाना 
पडा था, क्योकि उनमें सत्य तथा असत्य का अभिमान था। परन्तु उनके 
प्रेरक होने पर भी श्रीङृष्ण को यह दुष्परिणाम इसलिये नहीं उठाना षडा 
था कि वे भावातीत निष्काम कमयोग के पूर्ण स्वूपथे। इसी प्रकार सोलह 
सहख स्त्रियों के साय श्रीकृष्ण का विवाह भी आलोचना का विषय है। यह्‌ 
प्ररन उठता कि क्या यह्‌ वेदनिदिष्ट मर्यादा का उल्लंघन नहीं है ? उत्तर 
है कि कथमपि नहीं । श्रीकृष्ण ने अपनी कामना से इतनी स्त्रियो से विवाह 
नहीं किया, प्रत्युत भक्तोंकी कामना को चरितार्थं करने के लिये ही उन 
भक्तवत्सल को यह लौकिक कायं सम्पन्न करना पडा था। इन महिषियों 
मे तीन प्रकारके व्यक्तिये कुतो थं भक्त, कुछ मुनिजन तथा कुछथी 
वेदक्छचायं । इन्होंने श्रीृष्ण की प्राप्ति के लिये ही पुराणों के अनुसार पूवं 
जन्म में तीव्र तपस्या की थी भौर इस तपस्या को सफल बनाने के लिये ही, 
अपने भक्तों की इच्छा की पूति के निमित्त ही, श्रीकृष्ण ने इतने विवाह किये 
थे । अन्यथा उने जितेन्द्रियता की पराकाष्ठा थी । श्रीमद्भागवत का स्पष्ट 


६९२ भारतीय दशन 


कथन है कि सोलह सहस्र पत्नियां नाना प्रकार की श्ुगारिक चेष्टाओंके 
दवारा श्रीङकष्ण के इन्द्रियों को कामदेव के वाणो द्वारा विमथित ( विद्ध ) तथा 
मुग्ध करने में सवंथा असमथं थी-- , 

स्मायावलोकलवदशितभावहारि- 

र मण्डलप्रहितसौ रतमन्त्रणौण्डैः । 

पल्यस्तु षोडशसहस्रमनङ्खवार्णै- 

यंस्येन्दियं विमथितुं करणैर्न विभ्व्यः ॥ 

( भागवत ११।६।१८ ) 
श्रीकृष्ण पूर्ण-योगी थे। योगी एक ही काल मे नाना स्थानों में 
वर्तमान तथा एक ही कालम नाना विरुद का्योँका सम्पादक अपने 
“निर्माणकाय' के द्वारा वन सकता दै। इसका नाम (कायव्यूह्‌ की रचना 
है। श्रीकृष्ण मे यह्‌ सामथ्यं तथा लोकातीत शक्ति पूणं मात्रा में विद्यमान 
थी । इसका विशद निदशोन श्रीभद्‌भागवत मे ( १०।६६ अ. ) उपलब्ध होता 
है। नारद मनि श्रीकृष्ण की दाम्पत्यलीला तथा गृहुचर्या देखने के लिये जब 
द्वारिका में आतिर्है, जववे एक समयमे सोलह हजार रानियोंके महलमें 
श्रीकृष्ण को वतमान तथा नाना गार्हस्थ्य कार्यो में आसक्त देखकर 
आश्चर्यचकित हो जाते ह। यह श्रीकृष्ण की कायन्युहू-सिद्धि का उज्ज्वल 
दृष्टान्त है 1 
श्रीकृष्ण पूणं ज्ञानी थे । श्रीमद्भगवद्गीता मँ तथा भागवत के एकादश 
स्कन्ध में उनके उपदेश इसके प्रमापक निदशेन हँ । इनमें प्रथम है अर्जृनगीता, 
तो दूसरी है उद्धवगीता । महाभारत के युद्धस्थल पर दी गयी अजु नगीता 
सामरिक सन्देश ( अंग्रेजी शब्दों में वार मेसेज' ) है, तो इस भूतल से 
अन्तिम प्रस्थान करते समय दी गयी उद्धवगीता प्रास्थातिक संदेश ( अंग्रेजी 
मे "फेयरवेल मेसेज' ) है । इन दोनों गीताओं के सन्देश मे अवसर की भिन्नता 
होने पर भी उपदेश मे किसी श्रकार को भिन्नता उत्पन्न नहीं करती । 
विभिन्न साधनामार्गो की विवेचना के अनन्तर दोनों का एक ही लक्ष्य है-- 
शरणागति । शब्दावली भी प्रायः एक समानदही दै । गीता कहती है 
सर्वधर्मान्‌ परित्यज्य. मामेकं शरणं ब्रज । 


अहं त्वा सवंपापेम्यो मोक्षयिष्यामि मा शुचः ॥ 
| ( भगवद्गीता १८।६६ } 


वैष्णव दशन ६६३ 


श्रीमद्‌भागवत उपदेश देता दै 
मामेकमेव ` शरणमात्मानं सवेदेहिनिाम्‌ । 
याहि सर्वात्मभावेन. मया स्या ह्यकुतोभयः ॥ 
( भागवत ११।१२।१५ ) 

श्रीकृष्ण स्वयं भगवान्‌ है, तव भी उनके प्रकाण'में तारतम्यदहै। 
द्वारिकाधाम यें उनका प्रकाश पूणे है । मथुरा धाम में पूर्णतर दहै, तो ब्रजधाम 
में पूर्णतमदटै। भक्तो की तो यह सग्रह उक्ति टै कि श्चीङृष्ण वृन्दावन को 
छोडकर एक पग भी कहीं अन्यत्र नहीं जाते । “वृन्दावनं परित्यज्य पदमेकं 
न गच्छति । भगवान्‌ के नामों कौ अनन्तताके समान गुणों की भी अनन्तता 
है, परन्तु आचायगण ६४ गुणों की सत्ता मुख्यरूपेण भगवान्‌ में मानते है 
जिनमें से अन्तिम चार गुण असाधारण होतेह गौरवे केवल श्रीकृष्णमे ही 
वास करते हँ । कृष्ण माधूर्यं के अजस्र स्रोत ह ओर इसलिये उनके माधूयंमय 
होने से इन चार गुणों की तुलना अन्यत्र कहीं नहींहै।येचारगुणरदै- 

(१) वेणुनादका माधुयं, (२) रूपका माधूर्य, (३) प्रेमद्वारा 
त्रियगण का आधिक्य तथा (४) अद्भूत लीला। उनकी वंशी-ध्वनि एेसी 
मधुरै कि त्रिभुवन के किसी भी प्राणी के कर्णकरुहरमें प्रवेश करते ही वह्‌ 
वह उसके मन को ततुक्षणात्‌ भृष्ट कर श्रीकृष्ण के प्रति भावमग्न वना 
देती है । ॑ 

वेणनाद का माधुय- श्रीकृष्ण पूर्णं भानन्दमूति थे । पूरी बृन्दावन लीला 
से उनके इस माधुयं भाव की विशद अभिव्यक्ति होती है। वह ब्रजकिशोर 
जव प्रेमविह्वल होकर मुरली का वादन करता था, तब देव-देवाङ्खनाओं 
तथा मानवो की कथातो न्यारी है। पशुपक्षी, नद-नदियो, वृक्ष-लताओोंमें 
भी आनन्द का स्रोत वहं उठ्ताथा। वेणु गीत ( भाग० १०।२१) के वर्णन 
प्रसंग में श्रीमद्‌भागवत ने वेणुवादन का प्रभाव चर तथा अचर सृष्टि पर, 
चेतन तथा जड़ पदार्थो पर जितनी सुन्दरता से दिखाया है, वह श्रीकृष्ण के 
आनन्दविग्रह कौ एक ज्ञलक स्पष्ट करता है। देवाङ्कनाओं तथा ब्रजाङ्घनाभों 
के मुग्ध होने की वात तो अलग ठहरी, वृक्षों तथा नदियों मे भी उस विमल 
आनन्द को सिह॒रन उठ पडती है । नदियों पर श्रीकृष्ण की मुरली का प्रभाव 
दिखाते समय भागवत का कथन है- # 


देवता, गौओं ओर पक्षियों की बात करनेसे लाभ नही; वे तो चेतन 


दै। जड़ नदियोंमेंजो भंवर दीख रहे है, उनसे इनके हृदय मे श्यामसुन्दर 
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से मिलने कौ तीव्र आकांक्षा का पता चलतादहै। वंशी के श्रवणमात्रसे 
उनका वेग रुक गयादहै। ये अपनी तरद्धोंके हाथों से उनके चरण पकड कर 
कमलके पलों का उपहार चढ़ा रही हैँ भौर उनका आलिङ्कन कर रही टैँः-- 

नद्यस्तदा तदुपधायं मुकुन्दगीत- 

म।वतंलक्षितमनोभवभगनवेगाः । 

आलिङ्खगनस्थगितममिभरुजंमु रारे- 

गृह्णन्ति पादयुगलं कमलोपहाराः ॥ 

( भाग० १०।२१।१५ ) 
र्पमाधुय- श्रीकृष्ण का रूप कितना सुन्दर, स्निग्ध एवं श्यामल है 

कि भागवत उन्हें साक्षान्मन्मथ-मन्मथः' वतला कर उस अलौकिक छ्पका 
एक फीका संकेत उपस्थित करतादटै। गोपियोंके ऊपर उस रूपमाधुरीके 
भ्रभाव को समञ्ञना किञ्चिन्मात्र भी दुरूह नहींदटै जव हम भीष्म पितामह 
को भी उसके द्वारा चमत्कृत होते हुए पातेर उस कुअवस्रर पर, जववे 
शरशय्या पर पड़े हुए मत्युकी प्रतीक्षा कर रहेथे। भागवत का स्पष्ट 
वणन है कि स्थावर तथा जंगम को स्तब्ध वनाने वाले उस ह्पके समान 
जगत के भीतर या वाहर कहीं भी वसी सुषमा नहीं मिलती, अचिककीतो 
कथा ही अकल्पनीयदहै। ओरभी। वे भक्तोंका प्रम जिस प्रकार ग्रहण 
करते है, उसी प्रकार भक्तों कोप्रेम देते भी हैँ । उनके हैतुक प्रेम के वशीभूत 
होकर अनन्त भक्त अनादिकालसे उन्हें घेर कर वतमान रहैँ। तथ्यतो यहहै 
कि श्रीकृष्णलीला ही भगवल्लीला का अनन्त माधुयंमय प्रकाश है। इस 
माधुयं की कुष ही अभिव्यक्ति वल्लभाचायं ने अपने मधुराष्टक“ मेकीरटहैः- 

वेणुर्मधुरो रेणुमधुरो 

पाणी मधुरौ पादौ मघुरौ। 

नृत्यं मधुरं सख्यं मधुरं 

मधुराधिपतेरखिर मधुरम्‌ । 


( ख ) कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ 
श्रीमद्‌भागवत के अनुसार श्रीकृष्ण स्वयं भगवान्‌ थे । इस विषय में 


भागवत्‌ की प्रस्यात उक्ति है- कृष्णस्तु भगवान्‌ स्वयम्‌ । भागवत कौ दृष्टिमें 
मल तत्त्व अद्रय ( अद्रेत ) ज्ञान ही है जिसे तत्त्ववेत्तागण अपनी भिन्न-भिन्न 


दृष्टयो से ब्रह्म, परमात्मा ओर भगवान्‌ के नामसे पुकारते है 
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वदन्ति तत्‌ तत्त्वविदस्तत्तवं यद्‌ ज्ञानमद्रयम्‌ । 
ब्रह्मति परमात्मेति भगवानिति शन्यते ॥ 


( भागवत १।२।११ ) 

उपनिषद्वेत्ता जानी उसे ब्रह्म के नाम से पुकारता है, योगी "परमात्मा 

के नामे ओर भक्तिनिष्ठ भागवत जन भगवान्‌" के नाम से। ब्रह्य निविशेष 
निगंण चेतन्य राशिदहैजो ज्ञानद्वारा उपेय है। इसके विपरीत भगवान्‌ 
सविशेष नगुण चंतन्य राशिदहैजौ भक्ति द्वारा उपेयहै। ब्रह्मरूप, रस आदि 
गुणों से रहित होता टै तथा मृति आदि विशेषो से अस्पृष्टहोतादै गौर 
इसलिये वह 'अमूतिक' हता है--मूति से विरहित । भगवान्‌ इससे नितान्त 
भिन्न होता है-गीतामे भगवान्‌ श्रीकृष्णने भपनेको ब्रह्य की प्रतिष्ठा 
बतलाया है । ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाऽ्हम्‌ । श्रतिष्ठा' शब्द का व्युत्पत्तिलभ्य 
अथं परम आश्रयदहं ( प्रतिष्ठीयते अस्यामिति ब्युत्पतेः प्रतिष्ठः परमाश्रयः ) । 
अतएव ब्रह्म के आश्रय होनेके कारण भगवान्‌ ब्रह्मसे कहीं अधिक विशद 
तथा महत्वशालीदहँ। दोनोंके अन्तरका मल कारण शक्ति का उन्मीलन 
दै । ब्रह्म में विहूद नाना शक्तियों का निवास रहताहै। ब्रह्यकीये शक्त्यां 
स्वाभाविक तथा अचिन्त्य होती हँ। इस विषयमे वेद तथा पुराण एकमत 
है । श्वेत पनिषद्‌ का कथनदैकिनब्रह्मयकी पराशक्ति स्वाभाविकी 
होती दैः । विष्णु पुराण इती का समथन करता है" ब्रह्म की शक्तियों के 
“अचिन्त्य ज्ञान गोचर होने का आशयदहैकिये शक्तिर्या ज्ञान ( तकं) को 
सह नहीं सकतीं, उनके माने विना जगत्‌ के उत्पच्यादि कार्यों की उपपत्ति 
हो नहीं सकती । ब्रह्म की सग-स्थिति-प्रलय की कारणभूता शक्तियां भाव- 
शक्तियां ह अर्थात्‌ स्वभावसिद्ध शक््तियां है, अग्नि को दाहिका शक्ति के 
समान । निविशेष निर्गृण ब्रह्म मे अचिन्त्य शक्तिमत्ता होने के कारण सर्गे, 
स्थिति आदि का कत्रत्व सवथा सुसंगत होता है। “अचित्त्यगोचराः' का 

तात्पयं है --- 


१. ब्रह्मणो हि प्रतिष्ठाहममृतस्याग्ययस्य च। 
शाश्वतस्य हि धर्मस्य सुखस्यकान्तिकस्य च ।॥- गीता १४।२७ 
२. परास्य शक्ति विविधेव श्रूयते। 
स्वाभाविकी ज्ञान-बल-क्रिया च 11- श्वेता. उप. 
. शक्तयः सवं भावानाम्‌ अचिन्त्यज्ञानगोचराः । 
यतोऽतो ब्रह्मणस्तास्तु सर्गाद्या भावशक्तयः ।।-- विष्णुपुराण 


९४ 
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अचिन्त्यगोच राः-अचिन्त्यं तर्कासिहं यद्‌ ज्ञानं कार्यान्यथानुपत्ति- 
प्रमाणक, तस्य गोचराः यद्‌ वा अचिन्त्या भिन्नाभिन्नादिविकल्पैश्चिन्त- 
यितुमशक्याः केवलमर्थपित्ति-ज्ञानगोचराः सन्ति । भावशक्तयः स्वभाव- 
सिद्धाः शक्तयः ।- श्रीधरी टीका 


मूल शक्तयां--ये शक्तियां ब्रह्य मे विद्यमान रहने प्र भी अव्यक्त 
रहती है ब्रह्य मे . अन्तर्लीनिहोनेके कारण बाहर अभिव्यक्त नही होतीं । 
इसलिये ब्रह्य “अन्तर्लीनिविमशं' के नाम से दाशंनिक जगत्‌ में प्रद्यात है । 


भगवान्‌ मे इन समस्त शक्तियोंका पूणं विकास तथा प्रसार लक्षित 
होता है । भगवान्‌ अचिन्त्य अनन्त शक्तियों से सम्पन्न ह, परन्तु इनमें से तीन 
ही शक््तियां मख्य मानी जाती दहै 

१. अन्तरङ्का शक्ति ( = स्वरूप शक्ति, चित्‌ शक्ति ) 

२. तटस्था शक्ति ( = जीव शक्ति) 

३. बहिरङ्खा शक्ति ( = माया शक्ति) 
... ये शक्त्यां भगवान्‌ मे पूणं व्यक्तिभावके साथ रखने पर भी अव्यक्त 
दशामें भी निवास करती टै । एक ही स्वूपमें वह्‌ केवलत्व ओर भगवतत्व 
द्दोनों परस्परविरोधी धर्मो काएक साथही आश्रय रहता है। भागवत 
भगवान्‌ में परस्पर विरोध धर्मो का सामज्ञस्य बतलाता है--भगवान्‌ अनीह 
( चेष्टा-रहित ) होकर भी कमं मे आसक्त हैँ । अजन्मा होने पर भी जन्म 
नललेते है । काललूपी होने पर भी वह अपनी रक्षा के निमित्त दुगं का आश्रयण 
करते हैँ ओर प्रवल शत्रू से भाग खड होति हैँ । आत्मरत्ति होने परभीवै 
"असह्य प्रमदाओं के संग विहार करतेर्है। इन विरोधी घर्मोके आश्रय होने 
के कारणहीतोवे विद्वानों के द्वारा भी अनुभवगम्य नहींहै। भगवान्‌ के 
\वैशिष्ट्य का प्रतिपादक श्लोक इस प्रकार है- 


कर्माण्यनीहस्य भवोऽभवस्य ते 
दुगश्रियोऽथारिभयात्‌ पलायनम्‌ । 
कालात्मनो यत्‌ प्रमदायुताश्रयः . 
स्वात्मन्‌ रतेः खिद्यति. घीर्विंदामिह 1 
~= --भागवत्‌ ३।४।१९ 


भगवान्‌ लीला-पुरूषोत्तम है । उनकी लीला ` दुरवबोध है -मानव बुद्धि 
की गति से दूर, नितान्त दुर । भाशयशून्य शरीररहित गुणविहीन होने पर 
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भी सामग्री की उपेक्षा कर अपने स्वरूपके द्वारा सगुन विश्व को सृष्टि, 
स्थिति तथा संहृति करते हैँ परन्तु उनमे किसी प्रकार की विक्रिया उत्पन्न 
नहीं होती- 

दुरवबोव एवायं विहारयोगः। थद्‌ अशरणोऽशरीर इदमनवे्षि- 


तास्मतसमवाय आत्मनंव अविक्रियमाणेन सगुणमगुणः सृजसि पासि 


हरसि । --भाग० ६।६।३४ 


अव भगवान्‌ को पूर्वोक्त शक्तियों पर विचार कीजिये! भगवान्‌ को 
वहिरगा शक्ति माया है। माया ओौर भगवान्‌ के मध्यमे वतंमान होने के 
कारण जीव तटस्था शक्तिके नामस पुकारा जाता हैँ । सत्त्वादि गुणमय 
से नितान्त भिन्न होने पर भी जीव मायाके द्वारा मोहित होकर अपने को 


त्रिगुणात्मक मानता है अओौर उससे उत्पन्न होने वाले अनर्थो को प्राप्त 
ॐ 9 
करता टै । 


भगवान्‌ की निजी विशिष्ट शक्ति स्वरूपशक्ति कहलाती दै, जो 
भगवान्‌ के साथ अन्तरङ्क सम्बन्ध रखनेके कारण अन्तरङ्खा शक्ति की 
अभिधा प्राप्त करती है। सच्चिदानन्द भगवान्‌ को यह्‌ स्वरूपशक्ति एकधा 
होने पर भी त्रिधा होती है- सन्धिनी, संवित्‌ ओर ह्वादिनी। (क) भगवान्‌ 
के सद्रूप पर आधारित सन्धिनी शक्तिके कारण भगवान्‌ स्वयं सत्ता धारण 
करते हँ ओर दूसरों को सत्ता प्रदान करते हैँ 1* यही शक्ति स्वंदेश, 
स्वकाल तथा सवेद्रव्यमें भगवान्‌ की व्याप्िकी हेतुभूता है। (ख) जिस 
शक्तिके वल पर भगवान्‌ स्वयं अपने आप को जानते हैँ ओर दूसरों 
को ज्ञान प्रदान करते है, वह उनके चिद्रूप ( ज्ञानरूप ) पर आधारित 
शक्ति संवित्‌ कहलाती हैः। इस शक्तिके भीतर पहली सन्धिनी शक्ति 
गताथं होती हैँ। (ग ) जिस शक्तिके दवारा भगवान्‌ आनन्द का अनुभव 
स्वयं करते हैँ ओर दूसरों को कराते दहै वह सवशक्तियों कौ मौलिभूता शक्ति 





१. यया समोहितो जीव आत्मानं त्रिगुणात्मकम्‌ 1 
परोऽपि मनुतेऽनर्थं , तक्कृतं चाभिपद्यते ॥ ( भाग० १।७।५ ) 
२. सदात्मापि यया सत्तां धत्तं ददाति च सा।. 
सवंदेशकाल-द्रव्यग्याप्ि दहेतु सन्धिनी शक्तिः ॥. ` 


३. संविदात्मापि च ययाः संवेत्ति संवेदयति च सा संवित्‌ 1 
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'ह्खवादिनी" नाम से पुकारी जाती है 1 
इसके भीतर पूर्वोल्लिखित दोनों शक्तियों की सत्ता विद्यमान रहती ॐ, 
स्वरूपशक्ति के इस त्रिविध प्रकारके लिये विष्णुपुराण का यह्‌ वचन वैष्णव 
सम्प्रदाय मे प्रमाण माना जाता है- 
ह्वादिनी सन्विनी संवित्‌ त्वय्येका स्वंसंस्थितौ । 
ल्लादताप-क्ररी मिश्रा त्वयि नो गुणवजिंते।। 
( विष्णुपुराण १।१२।६८ ) 
इन तीनों शक्तियों में करमशः गुणोत्कर्पं विद्यमान रहता है तथा पूवेणक्ति 
परशक्ति शक्तिके भीतर सवंदा नित्य वतमान रहती है । फलतः वादिनी 
शक्तिही भगवान्‌ की समस्त शक्तियों की परिपूर्णता की द्योतिका है। इस 
रकार शक्तियोंके पूर्ण विकासके कारण ह्भादिनी सव शक्तियों मे- स्वरूप 
शक्ति में भी-मूख्य मानी जाती है- 
(ग) राघा = ह्वादिनी राक्ति 
व्रजेश्वरी राधा ह्ञादिनी शक्ति की मूति-सच्चिदानन्द मृत्ति-ह। श्री 
राधाकृष्ण कौ रहस्यलीला वस्तुतः कामकला का ही विलासदहै। श्री कृष्णतत्व 
कामतत्व दै, श्रीकृष्ण कामबीज टै तथा श्री कृष्णकी गायत्री काम- 
गायत्री है । परन्तु यह प्राकृत काम न होकर अप्राकृत कामहै । इन द्विविध 
कामोंमे स्वरूपतः भेदन होने पर भी प्राकृत काम जहां मलिन दै, वरहा 
मभ्राङृत काम निर्मलहै। ह्खादिनी रूपिणी राधासे सम्पन्नहोनि परही 
श्रीकृष्ण मे पणता मातीहै। राधा के व्यवधानकालमें शक्तिविरहित होने 
के कारण श्री ष्ण अपूर्णं हँ गौर इसलिये वे कामजय में असमथं ह-- 
राघास ङ्गं यदा भाति तदा मदन-मोहनः। 
अन्यथा विश्वमोहोऽपि स्वयं मदन-मोहितः ॥ 
इस शलोक का तात्पयं यही है कि राधायुक्त श्रीकृष्ण मदन को मोहित 
करनेमे समथं हैँ। क्योकि राधा उनकी स्वरूपशक्ति ठहरीं। विकसित 
स्वरूपशक्ति के प्रभाव से कामतत्व का पराजय अवश्यंभावी होता है। परन्तु 
राधा से विरहित कृष्ण स्वयं विश्व के मोहक होने पर भी काम द्वारा मोहित 


१. ह्वादाटमापि च यया ह्ादते ह्खादयति चसा ह्खादिनी शक्तिः । 
तत्तत्‌ प्राधान्येन स्फूतः तत्‌ ततृरूप तस्या एकस्या वदूयं वदवक्चीयते ॥ 

तीनों उद्धरणों के लिये द्रष्टव्य बलदेव विद्याभूषण--सिद्धान्तरत् 

प° २३€-४० । . ( सरस्वती भवन सीरीज, काशी ) 
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रहते हँ । वे उस समय मोह से अती नहीं होते। इसलिये वैष्णव सम्प्रदाय 
में गौर तेज ( राधा) के बिना श्याम तेज ( श्रीकृष्ण ) का ध्यान निन्दित 
है 1 राघासंवलित कृष्ण के ध्यान का रहस्य ऊपर निदिष्टतथ्यकेः कारण 
है इसका सारांशहै कि राधावजित कृष्ण भावराज्य की वस्तु नहीं दहै, 
प्रत्युत वे साधारण प्राकृतिक देवविशेष हैँ । 
राधाया महाभाव के क्रमशः कृष्ण मे आत्मविसजंन करने पर अन्तमं 
जो अकेला कृष्णभाव अवशिष्ट रहता है, वह्‌ राधारहिति अवस्था नहींहै। 
उस समय राधा श्रीकृष्णके स्वरूपके द्री अन्तगंत रहती है। वस्तुतः ये 
कृष्ण ही अप्राकृत कामस्वरूप टै आर राधा अप्राकृत रतिदहै। लौकिक जगत्‌ 
मे जसे काम ओर रतिका परस्पर सम्बन्धटै ओर एक दूसरेके विना 
अपण, वसेही दिव्य जगत्‌मे राधाके विना कृष्ण अपूणे रहते ह । 
श्रीकृष्ण के माधुयं का आस्वादन कराने वाली राधिकादहीहै, मधूमें 
मिढास स्वतः वतंमानदहै, परन्तु उसका उसे तनिक भी आस्वादन नहीं 
होता ¦ कष्णकी भी यही दशा दै। ह्लादिनी शक्तिके विना श्रीकृष्ण को 
अपने ही भीतर विद्यमान आनन्द का स्वतः अनुभव ही नहीं होता । आनन्द 
की अनुभावयित्री राघधादहै गौर राधा का यही राधात्वदहै। 
इसलिये रावाचरणसेवा ही श्रीकृष्ण की प्राप्ति का स्वेश्रेष्ठ साधन है। 
हितहरिवशजी की दुष्टिमं राघाके चरणोंका सेवन छोडकर गोविन्द के 
संगलाभ की चेष्टा करना राका ( पूर्णिमा तिथि ) के विना पूर्ण चन्द्रके 
परिचय प्राप्त करने के समान उपहासास्पदहि। एसे लोग यह्‌ नहीं जानते 
कि श्यामसुन्दर के हूदयमे उठने वाली रतिप्रवाह की लहरियों का बीज 
यहीं राधाहीदै। आश्चयं है एेसे अज्ञजनों के व्यवहारपर, जो अमृतका 
महासमुद्र पाकर भी एक वंदलेने में केवल समथं होतेर्दै- 
राघादास्यमपास्य यः प्रयतते गोविन्दसङ्काशया। 
सोऽयं पूणसुधारुचेः परिचयं राकां विना काङ्क्षति ॥ 
१. गौरतेजो विना यस्तु श्यामतेजः समर्चयेत्‌ । 
जपेद्‌ वा ध्यायते वापि स॒ भवेत्‌ पातकी शिवे ॥ 


-सम्मोहन तन्त्र । 
२. . कृष्णार्चायां नाधिकारो यतो राधार्चनं विना ॥ 


वेष्णवंः सकलैस्तस्मात्‌ कतंग्यं राधिका्चेनप्‌ ॥ 
- देवी भागवत €।४०।१७ 
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कि च श्यामरतिप्रवाहलहरीबीजं न येतां विदुः । 
ते प्राप्यापि महामृताम्बुचिमहो विन्द्‌ परं प्राप्नुयुः 1 
( राघासुधधानिचधि, श्लोक ७8 ) 
राधा आद्या प्रकृति तथा श्रीकृष्ण की वल्लभादहै। दुर्गा, रमा आदि 
त्रिगुणात्मिका देवियां राधा की कला के करोडवे अंशको धारण करती रँ। 
उनके चरणों कौ धूलि के स्पणमात्र से करोड़ों विष्णु उत्पन्न होतेह 
पद्मपुराण का कथन+ राधा के स्वरूप का पर्याप्त परिचायकदटहै। राधा तथा 
कृष्ण का क्षणिक भी वियोग सम्पन्न नहीं होता। वे नित्य चृन्दावन में 
काल की सीमा का तिरस्कार करते हुये नित्य विहार में निरन्तर संलग्न 
रहते टै । वहां वियोग की कल्पना ही कंसी ? 
परम घाम = नित्य वृन्दावन 
भगवान्‌ विष्णु की महिमा अकथनीयदटै। वे वंदिक देवता टं मौर अनेक 
वै दिक मन्त्रों मे उनके स्वरूप का स्पष्ट परिचय मिलता दहै । ऋग्वेद के सूक्तों 
मे उनके एक विलक्षण कायं की ओर वारंवार ध्यान आक्रष्ट कराया गया, 
ओर वह्‌ कायं है-तीन पदों (क्रमों) में विश्च को माप डालना । "उन्हने 
इस दीर्घ, विस्तृत विश्च ( सघस्थ-सव सह तिष्ठन्ति जना यत्र) को 
अकेले ही विना किसी की सहायतासे, तीन पदों (पगयाडग ) केंद्रारा 
नाप लिया- 
; “य इदं दीर्घं प्रयतं सघस्थमेको विममे त्रिभिरित्‌ पदेभिः ॥ 
( ऋग्वेद १।१५४।३ | 
इसी विलक्षण वीरकमं के करण विष्णु वेद में “उरुगायः, "उदक्रम' 
आदि नामों से मभिहित किये जते है ओर इसीलिये पुराण उन्हं !त्रिविक्रमः 
( तीन डश भरने वाला) की संज्ञा से पुक्रारता है। भगवान्‌ विष्णु का 
परमपद-सवसे श्रेष्ठ स्थान है । विष्णु के परमपद में मधु का उत्स (ज्ञरना) 
है--"विष्णोः पदे परमे मध्व उत्स' ( वही मन्त्र ५)। 
मधु" यहां उपलक्षण है--स्वादिष्ट तंथा माधरुयंमय वस्तुजों का। यह 
मन्त्र उस परमपद की विलक्षणता का संकेत देते हुये कहता है कि वहां पर 
प्रभूत श्य्खो से युक्त ( भूरिभ्यृङ्का ) तथा शीघ्रगामिनी चश्चल ( अयासः) 
गौभों का निवासहै। वह निरन्तर समधिक प्रकाशमान लोक है, जो इस 
भूतल के ऊपर सवंदा चमकंता रहता है-- 


‹ , . १. द्रष्टव्य पद्मपुराण पाताल खण्ड, ६६।११८ तथा ७७।१३२- १७ 
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ता वां वास्तून्युश्मसि गम्यं 
यत्र गावो भूरिग्युङ्का अयासः । 
अत्राहु तदुरुगायस्य विष्णोः 
परमं पदमव भाति भूरि॥ 
( ऋग्वेद १।१५४१६ ) 
यह्‌ मन्त्र स्वयं प्रतीकात्मक दहै । 'गौ' शब्द सूयं की रर्मियों का वाचकः 
है । किरणों की चच्चलता के विषयमे कहना ही व्यथं दै! वे कितनी तेजी से 
इस भूतल पर विचरण करती हैँ । रशिमियों का परस्पर सघषेजन्य विकिरण 
यहां 'भूरिश्युद्का' शब्द का द्योत्य तात्पयंहै। फलतः विष्णुका परमपद 
सूयं रष्िमियों की अभिव्यक्ति का स्थान दह, जहां वे एक दूसरे के साथ टक्कर 
खाकर विभिन्न दिशाओंमे अपनेको विखेरती रहतीदहैँ। यहतो सामान्य 
ङ्प से प्रतीत अथं है, परन्तु तथ्य यह्‌ कि भगवान्‌ का यह्‌ स्थान चन्द्रः 
सूयं तथा अग्नि के नियंत्रणसे ऊपर दहे। 


श्रोमद्‌नगवद्‌ गीतामें भगवान्‌ के परमधाम का वणेन है "तद्धाम 
परमं मम 1 (८।२१, १५।१६ ) इस धाम कौ विशिष्टता दहै कि इसमें 
प्रवेण होत्ता है, परस्तु इससे प्रत्यावतंन नहो हौता । इसीलिये इसी वशिष्ट 
के करण गीता कहती रै--यद्‌ गस्वा न निवततन्ते'। इससे सिद्ध होता है कि 
यह एक अदस्थाविशेष है, जिन्ञमे निरोध होने पर व्युत्थान नहीं है। फलतः 
यह सदः स्वंदा समाधिकी दशा टै, जिससे कथमपि व्युत्थान होतादही 
नहीं । इसत क्णाकोही शेव दाशेनिक ग्रन्थ प्रत्यभिज्ञा हृदय" मे “नित्योदित 
समाधिः की सज्ञा दी. गर्दै । योग की यहु चरमावस्थाकानामहै। यह्‌ 
धर्मेमेध समाधि की अवस्था है। बुद्धधममे भी इसका प्रात्िनिध्यहै। 
बोधिसत्व की वहां दस भूमियां निदिष्ट की गयी है, उनमें दसवीं अर्थात्‌ 
अन्तिम भूमिका यह्‌ योतकं है। अद्धेत वेदान्तियों $ सम्प्रदाय में अस्पशंयोग 
भी इस दशाके समान दशा का प्रतिपादक योग है। योग दुष्टिसे यहीरहै- 
“विष्णुं का परमपद' । 


(घ ) दो विभूतियां 


वेष्णव मत के. विशेषतः श्रीवेष्णवमत के अनुसार भगवान्‌ की दोः 
विभूतियां है एकपाद्‌-विभूति तथा त्रिपाद्‌-विभूति। इस `विभूतिद्यय का 
संकेत ऋग्वेद के प्रसिद्ध पुरुषसूक्त मे उपलब्ध होता है, जिसमे पुरुष केः 
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त्रिपाद के ऊध्वंगमन तथा एकपाद के अधोऽवस्थान का स्पष्ट उल्लेख मिलता 
है, इस मन्त्र मे- 


त्रिपादूष्वं उदेत्‌ पुरुषः पादोऽस्येहाभवत्‌ पुनः ।' 
--( ऋग्वेद १०।६०।४ ) 


त्रिपाद्‌विभूति के ही अन्तंगत विष्णुके परमपद की स्थिति ह । एकपाद 
लीलाविभूति है भगवान्‌ की ओर त्रिपाद है-नित्यविभूति। अनन्तकोटि 
ब्रह्माण्ड से समन्वित प्रकृति एकपाद्‌विभूति के अन्तंगतरहै। वीच मे जो 
च्यवधघानदहै, उसीका नाम विरजा" है। यह विरजा लोकालोक पर्वत के 
उस षार विराजमानदहै। पौराणिक कत्पनानुसार सप्तद्रीपा वनुमतीका 
अन्तिम द्वीप पुष्कर दीपै, स्वादु जलवाले समृद्र द्वारा वेष्ठितदहै। इसी 
स्वादिष्ट जलात्मक समुद्रसे आगे लोकालोक पर्व॑त की स्थिति, जो इस 
सम्पूर्ण ब्रह्माण्ड को वेष्टित कर अवस्थितर्है। इस पवंत के इधर तो प्रकाश 
की सत्ता टै भौर उधर अन्धतामिस्र, घोर अन्धकारका साज्राज्य दै। 
भ्रकाश वाले पक्षसे वह दृष्टिगोचर होता है ( लोक्यते इति लोकः) ओौर 
अन्धकार वाले पक्ष से वह दुष्टिगोचर ही नहींहै, फलतः वहु (अलोक' भी 
ह (न लोक्यते इति अलोकः )। इसी द्विविध परिस्थिति के कारण वह 
यथार्थनामा लोकालोकः पवंतदहै। कालिदास्रने यज्ञ करनेसे प्रसन्नचित्त 
होने बाले ( इज्याविशुद्धात्मा ) तथा अपत्याभावके कारण विषण्ण होने 
वाले ( प्रजालोपनिमीलित ) राजा दिलीपकी तुलनाके लिये प्रकाश 
तथा अप्रकाश होने वाले "लोकालोक" पवेत को चुना है-- 


सोऽहमिज्याविशुद्धात्मा प्रजालोपनिमीलितः । 
प्रकाशश्चाप्रकाशश्च लोकालोक इवाचलः ॥ 
( रघुवंश १।६०८ ) 


महाकवि माघने भी शिशुपालवध ( १६।८३ ) में सूर्यं की किरणों को 
लोकालोक पवत के द्वारा व्याहत होकर नहीं फलने का निर्दश किया है। 
यहु पवंत इतना ऊँचा है कि सूर्यं की किरणें इते पारकर दूसरी ओर के लोक 
को प्रकाशित दही नहीं कर सकतीं । इसीलिये तो उधर घना अन्धकार दहै। 
इस अन्धकार के आगे विरजा नदी की स्थिति है। पद्मपुराण (उत्तर खण्ड, 
२५५ अ. ) के अनुसार विरजा प्रधानलोक अर्थात्‌ प्राकृतलोक तथा परमलोक 


के वीव में विराजमान है-- 
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प्रवानपरमब्योम्नो रन्तरे विरजा नदी ॥ ५७ ॥ 
वेदाङ्खस्वेदजनिततोयैः प्रस्राविता शुभा। 
तस्याः पारे परे व्योम्नि त्रिपाद्‌भूतं सनातनम्‌ । ५८॥ 
वेदों के अङ्ख-स्वेद से उत्पन्न जलो से वह्‌ प्रवाहित होती है--ईइस वाक्य 
का तात्पयं अव्यात्म प्रेमी वैष्णवों द्वारा विवेचनीय है । 
विरजाका ही अपर नाम 'कारणसलिलः है, जौ इस ब्रह्माण्ड को 
भाच्छादित किये रहता है। श्रीमद्‌भागवत ( १० स्कन्ध, ८६ अध्याय) 
मे भगवान्‌ अर्जन के साथ ब्राह्मणक मृते पुत्र के अन्वेषण के लिये वेष्णवधाम 
मे पधारते है) वहां इस तथ्य का विस्तृत विवरण दहै। लोकालोक के 
अनन्तर गाढे अन्धकार को भगवान्‌ श्रीकृष्ण सुदशनके द्वारा दूर करते 
( १०।८६।५१ ) । तथा वेदसे सलिलमें प्रवेश करते हँजो बलवान्‌ आवी 
के कारण भयानक लहरों से नितान्त क्षन्ध होता है- 
नतः प्रविष्टः सलिलं नभस्वता 
बलीयसंजद्‌ ब्रृहदूमिभूषणम्‌ । ( १०।८६।५३ ) 
इस सलिल को श्रीधर स्वामी 'कारणवारि'की संज्ञा देते हैँ। फलतः 
भागवत की यही विरजा नदीदहै। 
( ङ ) वेकुण्ठधाम 
विरजा के अनन्तर परम व्योम' अथवा “वंकुण्ठलोक' विराजमान रहता 
है। इस लोक का वड़ा ही विशद विवरण वैष्णव पुराणों में, विशेषतः पद्च- 
पुराण ( उत्तरखण्ड २५५-२५६ म ० ) मे उपलब्ध होता है । वही है--विष्णु 
का परमपद, जो अमृत, शाश्वत, नित्य, अनन्त, शुद्ध, सत्त्वमय, दिग्य तथा 
अक्षर आदि विशेषणो से विभूषित किया जाता है। वहु अनन्तकोटि सूर्यं 
तथा अग्निके वच॑स्‌ के समानदहै। वह सवेवेदमय है-जाग्रत, स्वप्न आदि 
दशाओं से वजित तथा सव प्रकारके प्रलयों से रहित। वही आनन्द का 
सागर है, जिसके विषय में गीता ( १५।६ ) कहती है-- 
न तद्‌ भासयते सूर्यो न शशाङ्कोन पावकः । 
यद्‌ गत्वा न निवतन्ते तद्धाम परमं मम॥ 


वह मोक्ष रूप है; क्योकि वहाँ प्रवेश होन के अनन्तर निवतेन नहीं टै 1 


किसी प्रकार का बहा बन्धन नहीं है, अतः वहु नित्य आनन्द धाम है। इख 
विशाल लोक के मध्यमे दिव्य नगरी “अयोध्या है, जिसके चार दरवाजे 
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है । प्रतिद्धार पर दोन्दो द्वारपालोंसे यह नगरी सुरक्षित है। यह्‌ नगरी 

रमणीय सुन्दर ललनाओंसे विभूषित है। इसके मध्यमे है-एक विशाल 

मण्डन, जिसके वीचमे सहासन विद्यमान दहै, जिसकी संज्ञा धयोगपीठ 

है । इसके मध्यमे स्थित गण्टदल कमल की कणिका में भगवान्‌ महाविष्णु 

नित्यानपायिनी महालक्ष्मी के साथ सर्वदा लीलामें निरत रहते हैँ । मूतिके 

दोनों ओर भूदेवी तथा लीलादेवेी विद्यमान रहती टँ। इस कमलके आों 

दल आलें दिशाओं मे फले हए है, जिसके अग्रभाग एर स्थित अष्टमहि्पीया 

अष्टशक्ति या अष्टगोपियां चामरादिसे भगवान्‌ की सेवामें निमग्न रहती 
है, जिन शक्तियों के नाम दहै--( १) विमला, (२) उत्कपिणी, (३) 

ज्ञाना, (४) क्रिया, (५) योगा, (६) प्रह्वी, (७) सत्या तथा 

(=) ईशाना । यही है भगवान्‌ श्रोकृष्ण क्म नित्य लीलाधाम, जहांवे 
अष्टगोपियोंते सेवित श्रीराधारनीके संगमे सदा सवदा लीलारस्में 
निमग्न रहते हं । यह अतिप्राक्रत लोक है-दिध्य सौन्दर्यं का निकेतनं तथा 
आनन्द के कल्लोल का मणिमय धाम । इस वर्णनातीत लोक की एक ञ्ललक 

पराणो के पृष्टों में अपना दशन देती दै ( द्रष्टव्य पद्मपुराण, उत्तरखण्ड, अ° 
२५६ उलाक १७-४७ ) ॥ 

यही ह "नित्य बृन्दावन -जहां महारास निरन्तर निरवच्छिन्नि, चिना 
किसी व्यवच्छेद के, सदा-सवंदा चलता रहता है ओर जहां रासेश्वरी तथा 
रासे्री की लोकातीत लीला की कथा सुनकर हम साधक अपने को धन्य 
मानते है । इस भौतिक वृन्दावनमे होने वाले गोप, गोपी, गोसमुदाय, 
यमुना, गोवधेन आदि समस्त लीलोपरकरण उस नित्य वृन्दावन के इन 
उपकरणों की एक फीकी आभा उत्पन्न करते हँ--प्रातिनिध्य करते हैँ। 
स्थानाभावसे केवल संकेत मात्र यहाँ किया गया है । जिज्ञासु जन "महा- 
नारायणोपनिषद्‌ तथा “गगसहिता मे इसका विशि विशद विवरण देखने 
की छुपा कर । 
(च) राधा का प्राकृत परिचय 
वृन्दा वनविहारी श्नीकृष्णचंद्र की प्रियतमा स्वेश्रष्ठ गोपी का नाम राधा 

है । उनके भौतिक जीवन की घटनाएं नितान्त स्वल्प हैँ। ये वृन्दावन के 
समीपस्थ बरसाने क आभीरपति शच्रृषभानुः नामक गोप की कन्या थी। 
इनकी माता का नाम कोतिदा था । .जन्म इनका हुआ था भाद्रपद की शुक्ल 
अष्टमी चन्द्रवार को मध्याह्न की वेला मे 1: भौर इसलिये भाज भी उसी दिन 
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भक्तों के द्वारा "राधा-जयन्ती' का समारोह वड़े उतसाह तथा लगन से मनाया 
जाताहै। श्रीकृष्ण की बाललीलाोंमें श्री राधा का अपूर्वं योगथा, परन्तु 
इसको पूर्णाहुति हुई महारास में, जहां राधा का प्रथम मिलन, तदनन्तर 
विच्छेद ओर अनन्तर पुनमिलन सम्पन्न हुभा था । राधा का श्रीकृष्ण के लिये 
प्रम सामाजिक बन्धन को उल्लंधित कर दिव्यभाव मेँ -परिणित हो गया जो 
अक्रूरकेद्राराङ्ृष्ण को मथुराले जाने पर भी वदता गया। श्रीकृष्ण के 
साथ गोपीजनों का मौर श्रीराधा का पुन्मिलन हुआ कुरुक्षेत्र मे, जहाँ सूयं 
ग्रहण के अवसर पर श्रीकृष्ण यादवों के साथ द्वारिका से सदलबल पधारेथे 
भर नन्दराय अपने गोप-गोपीजनों के संगः वृन्दावन से आये ये। ( भागवत 
१० स्कन्ध २२-८३ अ०) यही मिलन राधाके साथ कृष्ण का अन्तिम 
मिलन था ओर इसलिये इसके अनन्तर दोनो कीः जीवनलीला पर पटाक्षेप 
होता है। 

वृन्दावन की दिव्यभूमि > पनपने वाले वेष्णव सम्प्रदायो में राधावल्लभी, 
चतन्य, वल्लभाचायं तथा निम्बाकं मतां मेँ-- राधाकृष्ण की युगल उपासना 
आज सवत्र प्रचलित है, परन्तु किस सम्प्रदायमें राधा का प्रथमतः प्राकट्य 
सम्पन्न हुआ, इस्त तथ्य को इदमित्थं रूपेणं निर्णीत करना नितान्त कठिन है । 
वृन्दावन के रसमय वभव का प्रथम ग।यक कविवर जयदेव को मानः जाता 
है, जिन्होंने द्वादश शतीके अन्तिमिचरणमे अपने अलौकिक रसमय काव्य 
“गीत गोविन्द में राधाकृष्ण की नित्यकेलि का मधूमय गायन किया । 
गीतगोविन्द से पूवंवर्ती संस्कृत साहित्य में राघाङ्ृष्ण के दिव्य प्रेम का संकेत 
यत्रतत्र उपलब्ध होता है । आचायं आनन्दवर्धन ने ( नवमी बाती का मध्य 
भाग ) घ्वन्यालोकमें दो उदाहरण प्रस्तुत कयि हँ जिनमे राधाकृष्ण की 
केलि का स्पष्ट संकेत है ( निर्णय सागर सं० प° ७७ तथा प° २१४) । 
ध्वन्यालोक से लगभग एक सौ वषं पूवं निर्मित 'वेणी संहारः नाटक की 
नान्दी में कालिन्दीके तट पर रास को छोडकर जाने वाली केलि-कुपिता 
राधा का अनुगमन करने वाले श्रीकृष्ण के अनुनय का विशद उल्लेख है । 
महाकवि भास द्वारा प्रणीत “वालचरित' नाटकमे राधाकेनामका अभाव 
मवश्य है, परन्तु उस हत्लीसक ( रास ) का विशद वर्णेन है, जिक्तकी राधा 
भ्राणभूता थी । इस प्रकार जयदेव से पूवेवर्ती संस्कृत काव्यजगत्‌ मे राधा 
कृष्ण की प्रेथसीके रूपमे चिरपरिचिता थी। 


प्राकृत साहित्य भी राधाके रमणीयल्पसे परिचित है। हाल द्वारा 
न भा० द° । 
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संग्रहीत गाथा छन्दो मे निवद्ध “गाहा सत्तसई' ( गाधा सातशती) की 
अनेक गाथाओंमें जहां श्रीकृष्ण की बाललीलाका सरस वर्णन है, वहां 
राधाभीप्रेम की प्रतिमाकेरूपमें अकितिकी गर्ईहै। राधाके नामसे 
अकित यह्‌ गाथा साहित्यिक दृष्टि से बहुत ही सुन्दर तथा सरस है :-- 
मुहमारुएण तं कल्लृूगोरञं राहिआएं अवणेन्तो । 
एता्णे बल्लवीणं अण्णाणा वि गोरं हरसि ॥ (१।८६) 
( मुखमारुतेन त्वं कृष्ण गोरजो राधिकाया अपनयन्‌। 
एतासां वल्लवीनामन्यासामपि गौरवं हरस्ि॥) 
गाथा का भावदैकि टै कृष्ण ¡ तुम अपने मुंह॒कौी हवासे, मुँह से फक 
मारकर राधिकाके मुँहमे लगे हुये गोरज ( धूलि) को हटा रहे हो। 
इस प्रेम के प्रकाशनद्धारा तुम इन गोपियोंका तथा दूसरी गोपियोंका 
गौरव हर रहे हो । इस गाथाम गोरं" शब्ददो संस्कृत शब्दों का समान 
प्राकृत रूप है-- "गोरजः का तथा गौरवः का। इन विभिन्न अर्थोकी समान 
रूप पद के द्वारा भरभिव्यक्त कर प्राकृत कवि ने शाब्दिक चमत्कार निःसन्देह्‌ 
पैदाकियादहै। इस गाथामें साहित्य जगत्‌में राधा का निःसंदिग्ध प्रथम 
उल्लेब इसी गाथा में उपलब्ध होता दै । हाल शालिवाहन के नामसे प्रथम 
शताब्दी में प्रतिष्ठानपुर मे राज्य करते थे | फलतः राधा का साहित्य जगत्‌ मं 
आविर्भाव प्रथम शतान्दीसे पूवं की घटना नहीं मानी जा सकती । 
पुराण साहित्यमें राधा के उदय तथा विकास की रूपरेखा निश्चित की 
जा सक्ती है। श्रीमद्भागवत की रासपश्वध्यायी ( १०।३०।२४) में 
स्पष्टतः नहीं, केवल परकारान्तरसे, कृष्ण की परम श्रयसीका नाम राधा 
संकेतित करने वाला यह श्लोक इस विषय में ध्यातव्यदटै:ः- 
अनया राधितो नूनं भगवान्‌ हरिरीश्वरः । 
यन्नो विहाय गो विन्दः प्रीतो य(मनयद्‌ रहः ॥ 
इस पद्यके आदिमे कृष्ण की आराधिका गोपी का अभिधान राधा 
संकेतित किया गया है। परन्तु श्रीमद्‌भागवतमे राधा नामके विषयमें 
स्पष्टोक्ति का अभावक्यों है? इसका उत्तर सहृदय व्याख्याकारोंनेनजो' 
दिया है, वहु रसिकों के लिये हृदययावर्जक अवश्य है।' इष्ट वस्तु की 
सम्पत्ति गोपन से, छिपाने से, ही सिद्ध होती है कुम्भकारके आवामें सिद्ध 
पात्रके समान। भिद्रीके बतंनों के ऊपरमिद्रीका मोटाज्ञेप लगाकर ही 
अविमें उन्हे सिद्ध करते ह । यदि भसावधानीसे कोई अंश भआवरणमसे 


+ 
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रहित हौ जाय, भाप निकलने लगेतो वहु जंश कच्चादही रह जाता है, 

पककर सिद्ध नहीं होता । वही दृष्टान्त इस तथ्य का प्रतिपादक है :- 
गोपना दिष्टसम्पत्तिः सवथा परिसिध्यति । 
कुलालपुरकेपात्रमन्त्वप्पितिया यथा ॥ 


"विशुद्धि रसदीपिका क अज्ञातनामा रचथिताकी दुष्टिमें व्यंजनाके 
द्वारा मार्मिक अभिव्यक्ति के अर्मिप्रायसते प्रन्यकारने अभिधा का ाश्रयण 
नहीं लिया दै । विपक्षी गोपियों ते प्रसिद्धि पानेके हेतु तथा रसिकोंके लिये 
व्यजनाके द्वारा नाम-्िद्धिके तत्रयेसे ही शुकमुनिने अभिघाद्वारा 
राधा नाम का निदशन नहीं किया 

विष्णुपुराण का रास प्रस्द्घु भागवतके प्रसङ्ककी अवेक्षा मात्रामें 
रघा का नाम निर्दिष्ट नहीं है, केवल संकेतित ही है 


६* 
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अत्रोपविश्य वं तेन काचित्‌ पृष्पंरलंकृता । 
अन्यजन्मनि सर्वात्मा विष्णुरभ्यचिंतस्तया ॥ 
( विष्णुपुराण ५।१३।३१५ ) 
इतत श्लोक की अन्तिम पदद्वयी भागवत के “अनया राधितः'के समान 
ही पदयोजना में है। राधित्तः या अराधितः के स्थान पर यहां तदर्थक 
अभ्यितः' का प्रयोग किया गयादहै। इस प्रकार इन प्राचीन पुराणोंमें 
राधानाम का गुह्य संकेत ही टै, स्पष्ट अभिधान नहीं । पद्मपुराण ( पाताल 
खण्ड ) तथा ब्रह्यवेवर्तपुराण ( छृष्ण जन्म ण्ड ) ही राधातत्तव के उन्मीलन- 
कर्ता महनीय पुराण इन दोनों पुराणोंके विशिष्ट खण्डोंमें राधाकी 
जीवनी, आविभवि, सौन्दयं तथ। प्रभावका वडाही सांगोपांग, विवरण 
उपलब्ध होता है । ये दोनों सम्मिलित ख्पसे राधा कृष्ण के ततत्वोर्मीलन के 
विश्वकोप है । इनकी रचनाकाल का निःसन्धिग्ध परिचय न होने से अवान्तर 
कालीन १६बीं शती के वंष्णव सम्प्रदायो पर इनके प्रभाव का एेतिहःसिक 
मूल्यांकन नहीं किया जा सकता । गौडीय गोस्वाभियों ने पूराणोमें से केवल 
पद्मपुराण तथा मत्स्यपुराणमें राधा की सत्ता मानीदहै। जीव गोस्वामीने 
ब्रह्मसंहिता की टीका में (राधा वबुन्दावने" इति मत्स्यवचनात्‌ लिखकर 
मत्स्यपुराणीय राधा विवरण से अपना परिचय, अभिग्यक्त किया है। 


१. द्रष्टव्य भागवत के इस पद्य की विविध व्याख्यां । 
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(छ) 
उपनिषदां मं राधा 
वैष्णव उपनिषदों में राधा की महिमा के प्रतिपादक कतिपय उपनिषद्‌ 
अवश्य उपलन्ध होते ्है। रूप गोस्वामी ने अपने प्रद्यात ग्रन्थ "उज्ज्वलनील- 
मणि, मे लिखा है कि गोपालोत्तर तापिनी उपनिषद्‌ में राधा गान्धर्वी के 
नामसे विश्रूत हैँ ततथा ऋक्‌ परिशिष्ट में राधा माधव के साथ कथित टै :- 
गोपालोत्तरतापिन्यां गान्वर्वीति विश्रुता] 
राघेत्युक्परिशिष्टे च माघवेन सहोदिता ।। 
आज उपलब्ध शदाधोपनिषद्‌, राधिका तापनीयोपनिषद्‌, सामरह्स्य 
उपनिषद्‌ राधाके ही प्रतिपादक उपनिषद्‌ हैँ। परन्तु वष्णव गोस्वामियोंके 
ग्रन्थों मे इनके उद्धरण ओर निदश का अभाव इनकी प्राचोनता सिद्ध करने 
में मुख्यतया वाधक टैँ। "ऋक्‌ परिशिष्ट में यह्‌ यन्त्र अवश्य उपलब्ध 
होता है :- 
राघाया माधवो देवो माधवेनंव राधिका 
विभाति भुवनेष्वा ॥ 
वैष्दिक संहिताओं मे भी राधा शब्द सकारान्य “राधस तथा अकारान्त 
'राधा'के रूपमे उपलब्ध होता दहै । राधस्‌ शब्द का वहूत प्रयोग ऋक 
संहिता मे उपलब्ध है, राधा का केवल दो तीन वार) 
यस्य ब्रह्मवधघंनं यस्य सोमो 
यस्येदं राधः स जनास इन्द्रः । ( ऋ० सं° २।१२१४ ) 
स्तोत्रं राधानां पते गि्वहि वीर यस्य ते। 
विभूतिरस्तु सूनृता ॥ 
यह मंत्र ऋग्वेद ( १।३०।५ ) सामवेद ओर अयवेवेद ( २०।४।५।२ ) 
मे इन तीनों वेदों में समान रूप से उपलब्ध होता है । “संसिद्धिः अथं में रा 
घातु से अमून्‌ प्रत्यय से निष्पन्न राधस्‌ णव्द निघण्टु (२।१० ) में धनके 
नामों में पठित है मेरी दुष्टिमें राधः तथा राधा दोनों पदों की व्युतत्ति 
/राघ बुद्धौ धातु से है जिसमें 'भआ' उपसगं के योगसे आराधयति क्रियापद 
निष्पन्न होता दै। फलतः इन दोनों शब्दों का समान जथ टै--आराधना, 
अर्चना या अर्चा । पौराणिक राधा वैदिक राधस्‌ या राधा का व्यक्तिकरण 
है। राधा पवित्र तथा पुण्यतम आराधना की प्रतीक दै। आराधना की 
उदात्तता उसके प्रेमपूणं होने में है। सच्ची आराधना तथा विशुद्ध प्रेम का 
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अन्योन्याश्रय सम्बन्व है। जिस आराधना में विशुद्ध प्रेम नहीं क्षलकता, जो 
उदात्त प्रेम के साथ सम्पन्न नहीं कौ जा सकती, वह सच्ची. आराधना 
कहटलाने कौ अधिक्रारिणी नहीं होती । इस प्रकारसे राधा शब्दके साथ 
परमके प्राच्यं का, भक्ति की विपुलता का तथा भाव के उत्कषं का सम्बन्ध 
कालान्तरमें जुटता गया ओौर धीरे-धीरे राधा विशालप्रेम की प्रतिमाके 
ल्पमे साहित्य तथा धमं में प्रतिष्ठित हो गई । 
(ज) 
€ 
राधातत्व का विभ 

राधाङ्कप्ण का आघ्यातिमिक्र तत्र पूणेतया वेदिक है । श्रीकृष्ण शक्तिमान्‌ 
है तथा राधा उनकी शक्तिद! क्षीर में धवलता, अग्निम दाहिकाशक्तति 
तथा पृध्वी में गन्धके समान णक्ति तथा शक्तिमान्‌ मे अभेद सम्बन्ध दहे। 
शक्तिनतो शक्तिमान्‌ को छोडकर एकत क्षणके लिये पृथक्‌ रह सकती है 
जौर न गक्तिमान्‌ ही अपनी गक्िसे विरहित होकर सामथ्यंवान्‌ हो सकता 
दै। जेता पहुल कहा जा चुका है भणवान्‌ श्रीकृष्ण अचिन्त्य अनन्त शक्तियों 
से सम्पन्न है, परन्तु इनमे तीन शक्तियां ही मूख्य मनी जाती ह 
(१) अन्तरगा णक्तिं ( चित्‌ शक्ति अथवा स्वरूप शक्ति); (२) 
तटस्या शक्ति ( जीव शक्ति); (३) बहिरंगा शक्ति ( माया शक्ति ) । 
भगवान्‌ के सच्चिदानन्द विग्रह होने के देतु उनको स्वरूप शक्ति एकात्मिका 
होने पर भी त्रिविधा होती है-( क) सन्धिनी, (ख) संवित्‌ तथा 
(ग) ह्लादिनी । संधिनी सत्‌ का, संवित्‌ चित्‌ का तथा ह्ादिनी आनन्द 
का आश्रयण लेकर वतमान होती है । ह्ादिनी वह शक्ति है जिससे भगवान्‌ 
स्वयं आनन्द का अनुभव करते हं ओर दूसरों को आनन्द का अनुभव कराते 
है। ( ह्वादिनी च यया ह्वादते ह्वादयति च सा ह्भादिनो शक्तिः- 
सिद्धान्तरत्न ) ह्खादिनी गक्तिधिकस की चरम कष्ठा है 1. फलतः यह 
भगवान्‌ की समस्त शक्तियों की पूणेता कौ द्योतिका है, क्योकि. भगवत्‌ 
शक्तियो का पूणंतम विकास इसी ह्ादिनी में दृष्टिगोचर होता दै । इसीलिये 
यह सव शक्तियो में तथा स्वल्प शक्तिम भी मुख्य मानी गईदहै। राधा इसी 
ह्वादिनी शक्ति कानामदै। मु मे माधूयं है, परन्तु मधु को उसका अनुभव 
नहीं होता । उसी प्रकार श्रीकृष्ण मे आनन्द है, परन्तु उन्हं उसकी अनुभूति 
स्वतः नहीं होती । राधा ही वहं अनुभूति-प्रदायिनी शक्ति है जिसके द्वारा 
श्कृष्ण को अपने मे विद्यमान नैसगिक आनन्द का अनुभव होताहै। वे 
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स्वयं आनन्द का अनुभव करते है तथा जीवों को वहु आनन्ददेते रै, वहीदहै 
राधा- सच्चिदानन्द भगवान्‌ की ह्ादिनी शक््ति। 
राधा महाभाव स्वरूपादै। प्रेम, स्नेह, मात, प्रणय, राग, अनुराग 
तथा भावके खूपमें क्रमशः उत्कपं पाता हुआ जिस विशिष्ट ल्पमें प्रतिष्ठित 
होता है वह वेष्णव शास्त्रम महाभाव कहलाता दहै । यह्‌प्रेम का चूडान्त 
विकास है । श्रीङ्ृष्णविषयक प्रम की अन्तिम कोटि प्रेमा कहट्लाती दहै :- 
सम्यङ मसृणितस्वान्तो ममत्वातिशयान्वितः 


भाव एव स सान्द्रात्मा वधेः प्रेमां निगदयते॥ 

( भक्तिरसागृतसिन्धु ) 
जव भावया रति चित्त को अच्छी तरहसे कोमल वना देती दहै, चिते 
चिक्कण हो जाता है, तव साधक में श्रीकृष्ण के प्रति अत्तिणय ममता उत्पन्न 
होती दै। राधारानी यही महाभावल्पादै। इस प्रकार णक्तिकीदृष्टिसे 

तथा प्रेम की दुष्टिसे इन दोनों कवी चरम परिणति राधाम विद्यमान दहै । 
ह्वादिनी शक्तिक्पाश्री राध्ाकं साथी भगवान्‌ नित्य इृन्दावनमें 
नित्य लीला किया करतेर्हँ। राधाको पाक्रदही श्रीकृष्ण अपने यथां 
आनन्द स्वल्प की अनुभूति करते हँ ओर इस प्रकार श्चीछृप्ण को आत्मस्वङ्प 
की उपलव्धिके लिये राधाही कारणभूता ट्‌ । राधा भगवान्‌ तथा भक्तों डे 
बीच मध्यस्थता करतीदटै। वे ईश्वर कोटि तथा जीवकोरि दोनों कोटियो में 
रसरूप तथा भक्तिख्पसे अपने कायं का विस्तार करतीं । एक ओरवे 
राघा त्रजनन्दन श्रीकृष्ण के आनन्द की विस्तारिणीदै, तो दूरी ओर भक्तं 
के ऊपर भगवान्‌ की कर्णाको प्रवाहित करनेमे भी कारण वनती दहै) 
राधावाद के ये मुख्य तथ्य प्राचीन तन्त्रोंमे व्याख्यात शक्तिवाद कं 
विकीणे विभिन्न तथ्यदही एकत्र कर प्रस्तुत कयि गये हँ) गम्भीरतासे 
विचार करने पर यही सिद्धान्त परिस्फुटित होतादहै कि प्रत्य्भिज्ञादशेन में 


जो शिव भौर शक्तिटहै, त्रिपुरामतमें जो कामेश्वर ओर कामेश्वरीदै,वेही 
गौडीय वैष्णव दशंन में कृष्ण भौर राधा है। 


यही राधा ओौर कृष्ण की युगल मूत्ि वष्णव सम्प्रदायो में तथा उनके 
साहित्य में उपासना क निमित्त स्वीकृत की गई है। श्री चेतन्य, श्री वल्लभा- 
चार्यं तथा श्री निम्बकाचायं के सम्प्रदायोंमें युगल उपासना की मान्यता 
होने पर भी कृष्णचरण का आश्रय प्रान है, परन्तु राघावल्लभी सम्प्रदाय 
ही राधाचरण का आश्रय मानने वाला सम्प्रदाय है। राधाङ्ष्ण को निकुञ्च 
लीला में भी इन सम्प्रदायो में सूक्ष्म पाथेक्यहै। 


3; 
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उपासना का प्रकार-उपासना की पुष्टिके निमित्त ही साहित्य 
भपनौ समृद्धि प्रदान करता है। बृन्दावनाश्रयी कृष्ण भक्तों ही राघ्रा 
केवल मान्य नहीं है, अपितु दक्षिण भारतके वैष्णव मतोंमें भी वह्‌ कहीं 
गोपीः के नामस्ते ओर तमिल देशमें ^नप्पिनैः के अभिधान से अपनी 
रिक्ता का विस्तार करती हैँ। समग्र भारत की प्रान्तीय भाषाओं नें 
कृष्ण चरित्र के कोतन-प्रसङ्कमे राधा की अनुपम सुषमा, दिव्य प्रेम तथा 
उदात्त अनन्द का सरस प्रतिपादन उपलब्ध होता है। परन्तु रघालीलाका 
कीतन तो ब्रजभमाषा तथा ब्रजवुली का सर्वस्वटै। संस्कृत मे जयदेव का 
गीतगोविन्द पदावली साहित्य का प्रथम निदर्शन प्रस्तुत करता है जिसे 
तथा श्रीमद्‌भागवत की रसमयी गीतियोंके स्पत तथा प्रेरणा लेकर 
विद्यापति ने नथिली में, चण्डीदास, गोविन्ददासर तथः ज्ञानदास ने ब्रजवुली मे, 
अष्ठ्छाप के सूरदास, नन्ददौस्र आदिने, हितहरिवंशके द्वारा प्रतिष्ठित 
सम्प्रदाय के राधावल्लभी कवियोंने तथा निम्बार्की कवियोने व्रभाषामें 
केलि कौ अमृतमयी लीलाओं के चित्रण में अद्भृत प्रतिभा का परिचय दिया 
है तथा साहित्य को रस्तामृतसे सिक्त वनाया है। तथ्य यहुदहै कि राधा 
भारतीय भक्ति ओर अनुरक्ति की सर्वोत्तम अभिन्क्तिदहै। वह भारतीय 
साधना ओर आरावना की चरम परिणतिदहै। राधाको पाकर हमारा 
साहित्य धन्य हो उठा । प्रेमोत्कषं की दृष्टि से एेसी अनुपम कल्पना संसारके ` 

इतर साहित्यं नं खोज पाना आज भी दुष्कर है । 

(ञ्च) 

रासरोरा का रहस्य 
सच्चिदानन्द-विग्रह॒ अखिल-रसामृत-सिन्धु (तथा नििल शणङ्खार- 
शिरोमणि भगवान्‌ श्रीकृष्ण की ललित लीलाओं मे रासलीला अपने माधुयं 
तया गाम्भीयंके कारण सर्वातिशायी महत्व रखती है। यहु लीला इतनी 
गम्भोर तथा रहस्यमयी है कि सामान्य भौतिक दृष्टि रखने वाले व्यक्तिके 
दवारा उसको कटु आलोचना की गई ओर यह कामलीला का एक जघन्य 
ल्प बतलाई गई है, परन्तु तथ्य इससे नितान्त भिन्न है। रसलीला कौ 
तेयारीमे तब्रजगोपियोंने तीत्र साधनाकीथी भौर काव्यायनी देवी की 
विधिवत्‌ अर्चना द्रारा अपनेको भगवान्‌ की भोग्या होने को अहंता प्रास 
करलीथी । शरद ऋतु की उस दिव्य पूनम की रातमें श्रीकृष्ण ने अपनी 
सरस स्वरमयी वंशी द्वारा “क्लीं (काममन्त्र) एक कर गोषियों के हृदय को 
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वलात्‌ अपनी भोर आकृष्ट किया था । भौतिक जगत्‌ के समस्त विषयों को, 
अपने कमनीय कान्तो को, अपने प्राणप्रिय सन्तानों को, समग्र भोग्य 
पदार्थो को हृदय से तिलाञ्जलि देकरहीतोवेश्वीष्ृष्ण के इस वंशीनिनाद 
को सुनकर उनसे मिलने के लिये धरसे निकल पड़ी थी । फलतः रासलीला 
जीव के पूणं समपण भावका द्योतक है भौर “सवंधमान्‌ परित्यज्य मामेकं 
शरणं त्रज' गीता के इस गुह्यतम उपदेश का रसमय भाष्य है। कष्ण ने उनकी 
कठिनि परीक्षा ली, दाम्पत्य प्रेम की मयदिा कास्मरण दिलाया, ओर धर 
लौट जाने का आग्रह किया, परन्तु गौपिर्यां अपने निश्चय से-समपंण व्रत 
से तनिक भी विचलित नहीं हृई। तभी उन्होने इन्हे स्वीकार क्िया। 
परन्तु उस स्वीकृति मं इसलिये पूणता नहींथीकि गोपियोंको सामान्य 
स्वीकरणमसे भी अभिमान उठ खड़ा हुजा। उस अभिमान को तोड़ने कै 
लिये ही भगवान्‌ का अन्तर्घन हुआ । गोपियों ने तन्मनस्क होकर उनकी 
लीलाओं की तन्मयतामे पडकर अभिनय किया1 गोपियों के निरभिमान 
आचरण से भगवान्‌ प्रसन्न हये ओर उनके साथ रमण किया । श्रीमद्‌भागवत 
की रासपचाध्यायी ( दशम स्कन्ध २९ अध्यायसे लेकर ३३ अध्याय तक) 
की मासिक कथा की यही संक्षिप्त रूपरेखा है । 


लीलापुरुषोत्तम श्रीकृष्ण अध्राकृत काम थे भौर इस लीला द्वारा गोपियों 
को अप्राकृत विशुद्ध प्रमामृत का पान कराया । भक्तोंने रास्लीला के रहस्य 
का वर्णन भनेक दष्ट्योंसे कियाहै। ध्यान देनेकी वात दहै कि श्रीमद्भागवत 
मे वणित रास केवल रूपक तथा कल्पना नहीं है । यह सवथा सत्य है ओर 
उक्त वर्णन के अनुसार वसे ही भिलन विलासादि रूप श्छुगार का आस्वादन 
भी हआ था। परन्तु यह प्राकृत नायके नायिकाका मिलननथा। इसके 
नायक थे सच्चिदानन्द-विग्रहु, परात्‌-पर पूणतम स्वाधीन स्वेच्छाचारी 
व्रजनन्दन श्रीकृष्ण भौर नायिका थी स्वयं ह्वादिनी-शक्तिरूपा राधा भौर 
उनके काव्यव्यूहरूपा गोपियां । यह्‌ अप्राकृत लीला है- प्राकृत कामनाओं 
से दूर तथा प्राकृत वासनाओं के सम्पकं से नितरां विहीन । गोपि्यां मनकी 
नानाप्रकार की वृत्तिर्या है । भधोमूखी होकर वे व्यवहार का निर्वाह करती 
भौर ऊध्वंमूखी होकर वे भगवान्‌ का सान्निध्य लाभ करती हैँ मौर अलौकिक 
आनन्द से जीव को तृप्त कर उसका जीवन धन्य वनाती है-- "स्वात्म समपणः 
करने पर प्रेमदान की मधुर शिक्षा देकर भगवान्‌ का यह लीला विलास बडे 
ही सुन्दर ढंग से प्रदान करता है । इसमें कलुषित काम का रंचक मात्रभी 
सम्बन्ध नहीं है । भागवत के हादं का प्रकाशक यह पद्य स्वेथा मननीय है :-- 
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एवं परिष्वङ्ख-क राभिमशं- 
स्निग्ेक्षणौदहामविलासहासैः । 
रेमे रमेशो तब्रजसुन्दरीभि- 
यंथाभेकः स्व-प्रतिबिम्ब-विभ्रमः ॥ 
( भागवत १०।३३।१७ ) 


इस पद्य का आशयैः कि जैसे नन्हासा वच्चा निविकार भावस 
अपनी परछाई के साधवेलताहै, व॑सेही रमारमण श्रीकृष्ण कभी उन 
अपने हदये लगालेते दै, कभी हाथ से उनका अङ्घ स्पशं करते, कभी प्रेम- 
भरी तिरी चितवन से उनकी ओर देखते, तो कभी लीला से उन्मुक्त हंसी 
हंसने लगते । इस प्रकार उन्होने ब्रजसुन्दरियों के साथ विहार किया। 
दष्टान्त मूल भाव का सद्योद्योतक वतलाया जाता है। फलतः अभक की ` 
उपमा वततलाती है कि यह वच्चो का अपनी परछाई के साथ खेल था-- 
निचिकार, निरीह तथा नेसगिक। टेसी विशुद्ध लीलामें काम की गन्ध 
खोजते छिरना दुर्वृद्धों का काम है, सुवुद्धो का नहीं । 


आध्यात्मिक रासरीला 


इस रसलीला का आध्यात्मिक रूप योगिजनोंसे सम्बन्ध रखता है। 
जाध्यात्मिक रास्लोला योगीजनों के चितम नित्य निरन्तर चलती रहती 
है । ध्यानदेने की बात दहै कि मस्तक में स्थित सहल्रदल कमल ही वृन्दावन 
है । जिस प्रकार सहस्रदल कमल के समस्तदल अधोमख होते रहै, उसी प्रकार 
वृन्दावन के बृक्षगण अधोमुखी वतलये गये है ( वन्दावनस्थास्तरव 
सव चाधोमुखाः स्थिताः ) । फलतः दोनों में साम्य होना स्वाभाविक है । 
परमात्मा का कंन्द्रस्थानदहे यही सहस्रदल कमल ओर प्रकृति का स्थान दहै 
मूलाधार चक्र । वहां जो साधं त्रिवलयाकार ( अर्थात्‌ साढ़े तीन चक्र लगाये 
हए आकार वाली) कुण्डलिनी शक्ति रहती है, वही है त्रिगुणमयी प्रकृति 
या माया । कुण्डलिनी शक्तिही शरीर की जीवनाधायक शक्तिटहै गौर 
उससे निकलने वाली शक्त्यां मन मे, इन्रियों मे तथा समग्र शरीरम व्याप्त 
होकर अपना नाना कायं निष्पन्न करती है। अधोमुखी कुण्डलिनी विषयोन्मूखी 
होती दै । फलतः उसे ऊर्ध्वमुखी वनाकर सहस्र में स्थित परमात्मा के साथ 
मिलन करनेसे ही योगी के प्रयत्न सफल होते हैँ । योगी योगक्रिया के वल 
पर षट्चक्रं का भेदन करता हुभआा कुण्डलिनी शक्ति को परमात्मा से मिलान 
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से अपने लक्ष्य की सिद्धि प्राप्त करता है । यह योगशास्त्र का वहुचचित विषयं 
है। इसको संगति रासलीला के तथ्यों के साथ स्वाभाविक रीति से सिद्ध 
होती है। 


वृन्दावन में स्थित श्रीकृष्ण सहस्रारपद्य स्थित परमेश्वर । वंणीकी 
ध्वनि ओंकार का नाददहै जिसे नादानृसन्धान के समय योगीजन सुना 
करते हँ । राधा ही कुण्डलिनी शक्ति हँ जिनकी सहचारिणी बृन्दा, 
विशाखा, ललिता आदि गोपियां धृति, क्षान्ति, स्मृत्ति, अनुषूपा आदि अन्तः- 
करण की वृत्तिर्या है । वंशी को ध्वनि सुनकर राधा श्रीकृष्णसे मिलने के 
लिये चल पडती दै। कुण्डलिनी के जागरण के अनन्तर पट्‌चक्तोंकाजाल 
अगली प्रकृति में विघ्न डालता है, जिसे उनका भेदन नितान्त आवश्यक 
होता है। गोपियोंद्वारा श्रीकृष्णकी प्राप्तिमें प्राप्त कष्टों के अनुरूपदही 
षट्‌ चक्रभेदन' में कष्ट उठाने पड़ते हँ । चक्रभेदनसे योगी को भी सिद्धित्तथा 
तज्जन्य अभिमान का आविर्भाव होता दटै। हदय स्थित अनाहत चक्रमे आने 
पर योगी में तन्मयभाव उत्पन्न होता है ठीक गोपियों के तन्मयभाव के 
समान । जन्तमें दोनों के मिलनसे योगी को ब्रह्ममय जगत्‌ का ज्ञान होता 
दै । तथा उससे परम आनन्द प्राप्त होतादै। रसलीला से उत्पन्न आनन्द 
का यही प्रतिरूपक है। इस प्रकार रासलीला का आध्यात्मिक क्प योगीजनों 
के लिये एक हृदयावजेक तथ्य है- मननीय ओर माननीय 


यह रासलीला हृदयरोग ( कामवासना ) दूर करनेकी मटौीपधि दै-- 
यह व्यास्देव का ही कथन है ( भाग० १०।३३।४० ) भगवान्‌ इन लीलाओं 
का विस्तार इस दुष्टिमे करतेर्हुकरि उनके श्रवण से जीव तन्मय हो जायें 
तथा अपने समस्त बन्धनो को दुर भगादं। स्मपित -जीवन वाले प्राणियों के 
श्रेमदान' की यह मधुर कथा है। रासपच्ाध्यायी के अन्तिम पद्य (१०।३३।४०) 
मे इस रासलीला कौ फलश्रुति व्यास जीने इन श्ब्दोमेदीदठै-- 
भक्ति परां भगवति प्रतिलभ्य कामं 
हुद्रोगमाश्चपहिनोत्यचिरेण धरः ॥ 


अर्थात्‌ इसके श्रवण बौर वर्णेनसे धीर व्यक्ति भगवान्‌ के चरणोंमें 
परामक्ति की प्राप्ति कद़ूता है ओर वहत शीघ्र वहु अपने हूदयके रोग 
काम-विकारसे छुटकारा पालेताहै। 

भागवत के प्रमुख टीकाकार श्रीधर स्वामी कां कथनदहैकिश्छगार रस 
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की कथा के बहाने यह रासपच्चाध्यायी निवृत्ति मागं का उपदेश देती है, 
प्रवृत्ति का यहां तनिक भी स्थान नहीं :- 
श्य ङ्गा ररस-कथापदेशेन विशेषतो निवृत्तिपरेयं पच्ाव्यायी । 
श्री सनातन गोस्वामी का कथन टै कि इस रास्लीलाकी रिरंसा 
( रमणेच्छा ) ह्ादिनी शक्ति का अनादि विलास है। यह्‌ परम प्रेममयी हैः 
काममयी नहीं :-- ं 
ह्लादिनी शक्ति विलास लक्षण परम प्रेममयी 
एव॒ एषा रिरंसा, न तु काममयीति॥ 
रासलीला के व्याख्याता हैं निवृत्ति मागं मे परिपुणं कामनारहित शुकदेव 
मुनि ओौरश्रोता हँ मृमृष्चु परीक्षित जो अपने जीवन के अन्तिम क्षणोंको 
भगवच्वचिन्तन में वितानेके लियेव्यग्रर्ह। भला यह कोई अवसर है काम- 
लीला के व्याख्यान का, प्राकृत काम की प्रवृत्तिमयी कथा के विस्तार का। 
फलतः वक्ता तथा वोधव्य का वैशिष्ट्य, व्याख्यान के अवसर का 
ओौचित्य तथा मान्य टीकाकारो की उद्वृद्ध परम्परा-ये सव ही माधुनिकत 


श्रीकृष्ण का लौकिक तथा अलौकिक चरित्र दोनों ही उदात्त तथा भव्य 
थे। उन्होने जीवन का प्रत्येक क्षण विश्वके धमं संस्थापनमेदही विताया, 
अन्याय का विनाश कर न्याय की वेजयन्ती फहु राई । शासको के अत्याचार से 
पीडति जनता कै परम कल्याण का मागं प्रशस्त क्िया। वे कौरवों तथा 
पाण्डवों दोनों के कल्याण के इच्छुक ये ओौर कौरवों को अन्यायके मांसे 
हटाने के लिये, भीषण युद्ध रोकने के लिये उन्होने आक्लान्त प्रयत्न किया, 
स्वयं दूत कायं का सम्पादन किया, समस्त क्लेशो को सहा, परन्तु सन्धि द्वारा 
शान्ति की स्थापना से तनिक भी विमूख नहीं हुये । अर्जुन जब.युद्ध नहीं कर 
सका, तव उन्होने न्याय कै मागं पर ही उसे चलाया, गीता मे उन्होने 
कमयोग की शिक्षा ही नहीं दी, प्रत्युत स्वयं कमयोग को व्यवहार में 
प्रस्तुत किया) 

श्रीकृष्ण विश्च मानवो के कल्याणाथे वे इस भूतल पर अवतीणं होने वाले 
सच्चिदानन्दविग्रह परणं परात्पर साक्षात्‌ भगवान्‌ थे । संसार मे व्याप्त अन्याय 
तथा अधमं का अपहार अन्य साधनोंसेभी किया जा सकता था, तथापि 
श्रीकृष्ण का भवतार मानवो को “हैतुक प्रेमदान' की शिक्षादेनेके लियिही 
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हआ था । भगवत्ता के दोनों पक्ष-एेश्वयं तथा माधूर्य-उनमें पूणं मात्रा में 
विद्यमान थे । उनकी लीलाभओोंमे माधुयं का मधुमय विन्यास, सौन्दयं का 
सुभग सलोना रूप, प्रेम का हैतुक विवरण, करुणा का दिव्य आलोक-सव 
का एकत्र एक कालमे सुन्दर संयोग विश्वमे एक अनहोनी घटना थी। 
व्रजेश्वरी राघाके साथ त्रजनन्दन कृष्ण का श्ृ्खार विलास दिव्य लोक की 
एक मधुर आभा थी-उन्नत तथा उदात्त । इस प्रकार श्रीकृष्ण का लोक- 
रजक रूप उतना ही आकर्षक गौर हूदयावर्जंक था जितना उनका लोक- 
संरक्षक रूप । संस्कत तथा भाषा के कवियोंने इन दोनों छ्पोंको अपने 
काव्यो मे चित्रित कर जनताके सामने जिस मधुर साहित्य का सजेन 
किया वहु विश्वके साहित्यमेंभी एक स्पृहणीय वस्तुहै। इस साहित्य की 
सम्पत्तिसे ही हमारा भारतीय साहित्य मधुर रससे स्निग्ध भौर माधूरयं 
विन्याससे मण्डित है। श्रीमद्भागवत का यह कथन अर्थवादन होकर 
तथ्यवाद है कि उत्तम श्लोक, उदात्तकीति से सम्पन्न त्रजनन्दन श्रीकृष्ण का 
यशोगान सदा स्वेदा नूतन है, रम्य-रुचिर है, मानव हृदय के लिये सर्वदा 
महोत्सव है तथा मानव के शौक-सागर को सुखा देनेके लिये सञ्जीवन 
ओषध है :- 
तदेव रम्यं सुचिरं नवं नवं 
तदेव शश्वन्मनसो महोत्सवम्‌ 
तदेव शोकार्णवशोषणं नृणां 
यदुत्तमश्लोक-यदोऽनुगोयते ॥ 
( भागवत १२।१२।४८६ ) 


प्रमाण-मन्थावलो 


(मूल संस्कृतग्रन्थ का निदंश पुस्तक के तत्तत्‌ स्थानों पर किया गया है। 
अतः कलेवरबरद्धि के भय से उनका यहां उल्लेख नहीं किया जाता) । 


सामान्य ग्रन्थ 
चन्द्रकान्त तर्कालंकार--वसुमल्लिक फलोशिप लेक्चर (५ भाग, बंगला ) । 
क रालप्रसन्न मुखोपाध्याय- तत्त्वज्ञानामृत ( ४ खण्ड, बंगला ) । 
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119 आपाल--9> 99516105 9 21110800 ४. 





8. ^ 9८२ 0प]1०€8 ० [पता रापा05जभीङ$- 

9, व. 0982णध६--प्तांऽगर 9 1०020 एाण1080ए0 ४. 

9, [२2५12 1९115117127-- {तात 21011080 

पतापणम्ण०--0पप०८8 ग पका शाप05गप $. 

¶. अणा2--17420 25५1010४ ( एला८€ए५०० ). 

8. ट. 112;02--पत०4प ए0168. ( (दमालणर तपर. ) 

00 2ल{< 2० एण ण्रठतपल्ेठप 0 -1णताद० = 1116- 
50]010$ ( ©ग८पप्2 ) 


]{. पष. एग्पपणन--0िण््ाणल 9 = हनाहटा०प [जष्लक्पा€ ग 
10)2 ( 0शणितध ) 
ण, ¢ 
भ्रात दशन 
कोकिलेश्वर शास्त्री- उपनिषदेर उपदेश (४ भाग वंगला ) । 
हीरेन्द्रनाथ दत्त--उपनिषद्‌ ( ब्रह्मतत्त्व-वेगला ) 1 


७१८ भ"रतीय दशंन-सार 


("0 एद्- 11110800 9% ग एए9पऽ2.य5. 
2€४58ला1--1111050011$ ग एए1185205. 


8€ाश्ला2 21 20246-- {10120 21110507 
( (€21४€ 2€104. ), 00102. 


९. 7. २2०20८--(०ाऽप्रलार्ट ऽपार्ट्छु त ८एव0188416 
ए11050011%; 20013. 

ए. 141. 8872--27€-एप्तव175 01108507. 

प्प€- {पल्ल 00181245 ( [प्तध्०वपल०य )}. 

5601-1 9516 11110500 ° (0921525. ( 1.८0 }. 


गीता दशन 


लोकमान्य तिलक-गीता-रहस्य ( पूना ) । 
हीरेन्द्रनाथ दत्त--गीता में ईश्चवरवाद ( प्रयाग ) 1 
^ 17001060 - 582 ऽ 011 (3112. ( 2 86168 ) 
9 - 1168582 € 01 (118. 
©2112€-1010व0 पल ० (1४. 
11. 208461121-४2- 01122 ८३६९ (1/8 16९७. (2180785) 
९7. ©. २५८-ए11282.४२५ (1४2. ( 8071029 ) 
14. पवि, ऽवपरथा-( 9810870 17 21222५4 (112 (6916 पय) 
7. ७. छ€तल६ल-810222 ५५८24 (1६2 ( 20072. ) 
8. 7६. एल1-- ४०९2 ° 1310282 ५५24 (118. 


821:2021187162--र 11210 अत्‌ 21110801 ° (४४. 
12. अप्रव2-1.601068 00 (1४2. ( 1120८88 ) 


चावाक दशन 
©. प. 2112 1060800 = 10 = &ण्लल्पः 1एता2> (9. 3. 
5५165 „०]. {1 ) 
1), 1२. 3251-4 50071 त15007# ग वप्ता 2[2161121181770. 
7, २. 3281- @027921६2 8251101. ( @216णद ) 


प्रमाण ग्रन्थावली ७१६ 
= ९ 
जन्‌ दशन 
९१४ €0ला- 1270 (@व्पछा ( पता र प्र्वृपञमः$ ४०01. + «“11- 
3९3) 
एप्द-- 116 {7612 8९८6४ 0 90150. 
(2. २. {911--11€ 2५1८2] 280. 
प. +ला. 
मदेन्द्रकुमार--जैनदर्शन ( काशी ) । 
211081131--द्रव्यसंग्रह॒ ( 1700 प८0 20 70168 ) 
५. 10218 21{1--पच्ास्तिकायसार ( 10४0तप्ला©प ) 
६४. लाप 016 [लालः तलाः 9105. 
1\/{75. 8{€४€1500-1116€ प्टथ+ त (भ्र 80. 
^. ऽ€1--36110015 ॐत 8८15 71 91 1 बपला श्पाः€. 
ए, ©, 1.2.9--1.1ट 210 (1 €व्लोप० दऽ 9 24212912. 
(2. 1. 91211-- [भण 77 द्विगो [प्ता. 


भ © 
वाद्ग दञ्चन 


बलदेव उपाध्याय बौद्ध दशंन मीमांसा ( काशी ) । 
नरेन्धरदेव- वौद्धधमंदशंन ( पटना ) । 
010€00लट-एप्तता९. 
[< <1- 17012 एपरत)7150). 
27121.8701 8086-3 $ऽ्ल5 ० ॥णतता्ऽ6 1 00ष्ह्णप 
( @21८पप्2. ) 
1175. २1095 {22५105--एप्तेतााऽप. 
ई --ए0001015६ 28%000108४. 
^. 3. 1 60101--8प्तता175॥ 21108001. 
1.212 2702 21-- 80011152 ८५४. 
वि. 0ण--§८2॥  एप्ततणऽ0. 
1/12620०--[पधः०तप्लप० ६0 11202208 3००1517. 
५१ --1\12112] 07 280061015४ 11080009. 
1. ऽप्टपा्-- 01०८5 2 7202४202 एप्त. 
+ 80165 71 1.211)६8ए 227 अप्रा. | 


७२० भारतीय दशन 


8016€1085119-- 6072] @०0८९एप्म ग उप्ततााऽप. 
०7660 ° पतता ववि17५व702. 

न एप्तत08 10216 ( १ ५०13. }. 
ए०पऽ०--\# 2 ६० वि708112. 
9, 1(ए(ल.1€6--एपतत195५ ?11110850ग0$ ज ए पार्लाऽवा ६1४. 
पवि17120- नदा दाःर प्रऽणाङ 9 82051६४ एपतता. 
प्लाट पततांशलार ० 100 [प्लादणाल ( ४०) 2. }. 
1.2-- प्ा501# ० एना [जाला व्णा८ ( 2 ४०13. }. 
भरतसिह उपाध्याय-पालिसाहित्य का इतिहास ( प्रयाग ) । 
8, 12४८-1] 3पतत015प0 210186111570. 
7010 प्ा०त पाऽ) 206 ए000}01970 ( 2 ४015 }. 
@17171-- {116 120०८ ० 116 एपतत78य). 
ए2--11&1170226 0 एपतताण18य0 
00 लागल एप9०'§ 075ग र 9 एपततऽफ, 
8. 312॥1261141752--{पतत]078 2,50॥ला1870. 
1.0प0अ्ल$--एपतत्‌]08६ 116007021109. 


न्यायवेशेपिक 
111- 10€ «21310€911६8 11110809. 
<€21- 0051€ 86160668 ग "€ 10 पऽ. 





8025-9 1६2. 92872112 
(इ€{0--1त120 1.0216 ऋपत्‌ गणाः. 
1२21त1<--17ता2 1.0816 10 2719 96110013. 
ट्ण §५2701--4 एप्पल ग 10072. 1.06. ( 2120188 ) 
[. ©. म्प्ल] ल्<--पाणत्‌प ९९211571 ( @211101086 ) 
००260 20172] --80ा0ह्प्थुणा$ ज पिर $2 + 2156 51128 
[. अपा०-10ताव €व[ाऽप 
9. ©. 0 गल] $> 2 (10€0$ 2 10016686. 

( (3€पा{2 एपार्लाऽ्फ ) 
1716502. 7175072--©0ण८वएप्०य 0 48 ल. ( ^1122026 ) 
फणीभूषण तकंवागीश- न्याय परिचय (वगला; कलकत्ता ) । 


प्रमाण-ग्रन्थावली ७२१ 


सांख्ययोग 
8. पवि. 098्प०--ऽप्पत$ ग एण211. ( (गतपपठे ) 
--022 28 एाण1108०ए फ़ पत इ लाषह्ागय,. 
०९३ 11108000 %.-- 
^. 28. ६ ल1-- ऽग $> 9४5८7. 
2176510 ५78 @10511--5801:70४2. 27 2100लण -नण्टणप 
2116511९ 212. 1080-4 §पत$ ° ४०९३. 
1\/2 द2प्70027--5811:11928 ०८10) ग एलाऽ०पशाफु- 
पवि, ६. ए121702--11108000$ ग प्ापएतप 98011202. 
(2, एर. 9ण778--योग परिचय ( कल्याण, योगाङ्कु, पृ° ५१-६१ ) । 
ए -- 02052] : 921112.- 
०९2 ल्प = ( 3250 02 
७1०५165 #0] 1४ ) 


1 116 [12 2 2 ण्ट (9. 8. अरा€8 
001 13९ ) 


हरिहुरानन्द आरण्य-सांख्यीय प्रकरणमाला । 
हरिहरानन्द-योगभाष्य ( हिन्दी अनुवाद, लखनऊ ) । 
मीमांसा 
(७. पि. 172--0210भु9ाः 8611001 ° 21110252. 
©. पष. [02--1(1702082 1110805४. (8. त्त. ए.) #गाशाठञ) 
< ल- 21102 }117027032. 
९. पि. 328्1-10्0वप्लप्@ण {0 06 एपा४2. 21172052. 
¢. ९ 2}2--६०तप्टपठ ० ०८ एता0भ्प्. 
1२३०) 9021701 3251-10८0वपल्०ण 0 वद पररमणतप,. 
1८41721- 11172052 7188, 10 ©७0०४१. अ, [णभ 
( 92125421 8112270 9०५१९६९, ४01. ४1 ) 

{(2011212-- 11010 0 {1209 र 21112. 
9211481-- 71112052 २168 म [धल €४४प्०प. 

अद्वैत वेदान्त 
एणा 0€ण्डला--9 € 2 ४€0 21१8. 
1. 2. ए1बवलाभर$०- 9100168 10 ४6020070. 

४६ भा० दण 


७२२ भारतीय दर्शन 


ट. 3251-0 ० ५७०१2 21110800. 

ट. 829;- २८21756 [एप्प ल४५० ना कपरः ४28४६. 

1/1. व. ऽवा12-899८ 9 ८२१२०८५ (कणाः 87 

(णापा-€. ( दगृलप्प2 (परमा ) 

1\/1. पि. 821६-0 2४०८ 80165 70 ४९१००४३). 

९. पि. पात्व ४०४०-1 पपत०तपलप०प१ (0 ४८्तदप 
ए105न$ ( दगलप्2 ) 

९7, 1127-1 10 ८८१०१ ( 8011192$ ) 

1). 74. 1222--51% \४ ३ $5-० 16710011. 

8. ए. 1225-6 ७{प्त$ ०{ ४९५2४. 

हारेन््रनाय दत्त- वेदान्त रहस्य ( प्रयाग ) 1 

(7प्वप्ड०2ा-- ४6020! 20 /10वला9 (0. 

©. पवि. 104--32016272 ९०१2४. ( 41212025 ) 

४ --11105011016ब] [0ऽनएा०९. ( @>1८प\2 ) 
1/21124€४27--211110507210$ ° ‰५५२१॥2. ( }12.4725 ) 
कविराज--अदैत वेदान्त ( शाकरभाष्यानुवाद की प्रस्तावना; वाराणसी ) । 
बलदेव उपाध्याय- आचार्ये शंकर ( प्रयाग ) 
बलदेव उपाध्याय-आचायं सायण ओर माधव ( प्रयाग ) 1 
७2€-116 ४८६०२1१. ( २००2 ) 
एल€ा*ल162-- € बौ ?1111080ए1$. ( 2007038 ) 


==, € 
वष्णव दशन 
१२. &, 2120 वश «21502157, 6211 20त प्ण 


9€615. 
1२21 ला०प्ताम$-- 2211४ प्राना $ जा पाल ४2180252 9९८1. 


21128221 [ए पाणाः 0898101. ए702॥ (णाध 1४ & लल 
{7613. 
3010720--100तएल@प (0 € एकल शाक72. 
0012111 2 20--15107+ ०1 3*7121512.25. 
(20170800 219#2--11612]2) 99८९ 2 7195697). 
९7. 2202201127$-- प €11286 2{ 1701809 (@©पाप्णा€ ( ४०1. 1, 
72. 99-103 ). 


प्रमाण-ग्रन्थावली ७२३ 


3117792526121- -२ 217180प]228 1९८2 ° ४16 1०1४6. 
&*717125260211-- 11110500 ग 16020602. 
संतदास वावा-गुरुशिष्यसंवाद ( ब्रह्मविद्या ) । 
{10165702 7172-0 9८2, ए110ा०इ०एणफ 
2027212 3118 प्)2--एरलंष्टप ० 86211800 11 10418. 
7110800. 
2 017702112101026112792--1 2०१ = वद्व्लपष्हऽ ग 
१120112 ४2. 
व्रजनाथ शम{-- वल्लभाचायं गौर उनका सिद्धान्त । 
21256120 एाग1०5०गोर ग 212411९2. ( छल पपरक ) 
2. ९. 13112 २2०0-3" 11201121. 204 1 €व्लाण0६8. 
केदएरनाथदत्त, भक्तिविनोद-जेनवमं ( वं° ) । 
केदा रनाथदत्त--श्रीचैतन्यशिक्षामृत ( व° ) । 
गौर गोविन्दं 
गौर गो विन्दानन्द--कृषपाकुसुमांजलि ( बं ° ) । 
प्रदत्त ब्रह्मचारी- च॑तन्यचरितावली ( ५ भाग) । 
{६ €17609- 1121४ 7$2 }/०४€०€०६. ( (>16प } 
ऽ. एसि 71211न-ए0०्ड्ग्णा$ 9 ५25०2५2 सलीषहाणपे 
( {.21107€ ) 
बलदेव उपाध्याय भागवत सम्प्रदाय ( काशी )। 








शेव-शाक्ततन्त् 
0. £1112- ऽ ५1८8-1; 8* 8९2. 90002712. 
8. 6110212170--8*21५2. 8561100] ° पाप्तप्ाऽप). 
व. 6 $9व--077670 वत हभ प018(छाः$ 9 अधणाश) 10 
90110 10413. 
9. 9. 92511--8*1 २५५21४8. ०7 971 27112. 
1. ©. (लधनधल्पद्ल- 19372. 5" 2191870. 
<. ©, 2200८--^0010 2९ वएण(५४- 40 51801621 200 
ए108ग11621 ऽध '( 966०५ 84 
79727251, 1963. } | 


७२४ भारतीय दशेन 


४०00709€-8012 ध 27 91121६12. 
४००५०0८ @2129त ०1 [.€(लाऽ. 
१०००८ §ऽला € [00ला. 
१५००१००८ 204 74107210 $2$2--\४०1त 28 ८0४ 
3€1168. 
नंदाशंकर मेहता- - शाक्त सम्प्रदाय ( गुजराती ) ! 
सतीशचन्द्र सिद्धान्तभृषण-- कौलमार्ग रहस्य ( वंगला ) । 
९ ©, @गत्2र्वध-- 01108000 9 9801 (व्राता. 
द्णा9--80016 43665 ० = ताप्-ऽ91०2 = एाा०रणाड. 
( 3. 28. ऽ०५7€ऽ ४०1. ‰ ) 
०६८8 01 295"प०2४2४ 21111050. 
( 8. 8. 9. ४01. 1९. ) 
वूश्एण2 एणा०8ग्‌णणङ ( 8. 8. 9. ४०1. 1. ) 
गोपीनाथ कविराज- भारतीय संस्कृति ओर साधना (२ भाग; प्रकाशक - 
विहार राष्ट्रभाषा परिपद्‌, पटना, १६६३ ) 
गोपीनाथ कविराज- तान्त्रिक वाङ्मय में शाक्तदूष्टि (प्रकाशक वही, १६९६३) 
डा० कान्तिचन्द्र पाण्डय- शेव दशेनविन्दु (संस्कृत) ( संस्कृत विश्वविद्यालय, 
वाराणसी, १६६७ ) । 


अनुक्रमणिका 


अ 
अंणी (माध्व) ४०३। 
अक्रियावाद ४६, ५०, ७५। 
अक्षर ४३, ६१। 
ख्याति ( मीऽ ) ३२३, ३२५। 
अचित्‌--( निम्बाकं ) ४०८, ४१०; 
(रामानुज) ३९२, ३९४, ३६०८ । 
अचिन्त्यगोचराः ६६५ । 
अचिन्त्यभेदाभेद ४२५। 
अचेतन ३६४, ३६६ । 
अजातिवाद ( वेदान्त ) ३४६ । 
अजीव ( जैन ) १०८, ११० । 
अज्ञान ३२७८ । 
अज्ञानवाद ५०। 
अणु-(न्याय) २०४; ( निम्बाकं ) 
४१०; (प्रत्यभिज्ञा) ५०५; (बौद्ध) 
१४२; ( रामानुज ) ३६६; 
(वंशेषिक) २३२; (वेष्णवतन्) 
४६ ॥ 
अत्यन्ताभाव २२४, २३८। 
अदुष्ट--( बौद्ध ) १४१; ( वैशे ) 
२४१, २४६ । 
अपरेत भावना ( वेद) ३४। 





अद्रेत मत ३६५। 

अद्रेतवाद ( बौद्ध ) १३६। 

अध्म-( जन ) ११२; (मीमांसा) 
२०६९ । 

अधर्मास्तिकाय १०८ । 

अधिकार विधि ३१६। 

अधिमात्र ( बौद्ध ) १६० । 

अध्यवसाय १४२ । 

अध्यारोप ३७३, ३७७ । 

अध्यास २५५, ३७२ । 

अनध्यवसाय २४४ । 

अनन्यभक्ति ७०, ४१६। 

अनागामी ( बौद्ध ) १२६ । 

अनास्रव धमं १४० । 

अनिरुद्ध ( पंचरात्न ) ४५४ । 

अनि्वेचनीयतावाद ५१, ३७१ । 

अनुत्तर ( तन्त्र ) ५२४ । 

अनुत्तरा ( तन्त्र ) ५२४ । 

अनुपलब्धि ३१५, ३२१ । 

अनुपाय ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०८ । 

अनुभव-- (न्याय) १७६; ( सांख्य ) 
६०८; ( पूर्णेव्याख्या ) ५३८ । 

अनुमान-- (चार्वाक) ७९, ८०, ५५७; 


७२६ 


(न्याय) १८२; (मीमांसा) ३१५, 
३२१; (योग ) २६०, 


१८२। 

अनुमान--अवीतः; २७५, २९१; वीत 
२६१; शेषवत्‌ १८३; सामान्यतो 
दुष्ट १८३५ १८४ । 


अनुमिति ( न्याय ) १७८ । 
जनुवुत्ति प्रत्यय २३४ । 
अनेक-वस्तुवादी ३२७ । 
अनेकवाद ( वंशे° ) २४२ । 
अनेकान्त वाद १०३; ११७ 
अन्तरङ्खशक्ति ६६६। 
अन्तरगाशक््ि ७०६ । 
अन्तर्यामी ४५४, ४५५ । 
शन्तर्लनिविमशं ६९६ । 
अन्यथाख्याति ३२४ । 
अन्यथासिद्ध २००। 
अन्योन्याभाव २२४, २३८ । 
अन्वय ( न्याय ) १६०। 
अन्वयव्यतिरेक १८८ । 
अन्वयी १०४ । 
अन्विताभिधानवाद ३३५। 
अपक्षेपण कं २३३ । 
अपर ब्रह्य ( श्रौत ) ४१। 
अपर भाव ( गीता ) ५६) 
अपर सामान्य ( वंशेषिक ) २३४ । 
अपरा प्रकृति ( गीता ) ५८ । 
अपरोक्ष ज्ञान २३७८, ६४५ । 
अपव्गं- (न्याय) २०७; ( सांख्य ) 
२७९, ६११ । 


२६१; | 
(सांख्य) २७४, २७५; ( भेद ) 


भारतीय दशंन 


| अपवाद ( वेदान्त ) ३७ 

अपूर्वं (मीमांसा) ३०६, २२७; ६३४ 

अप्रथक्‌ सिद्धि ३६३ । 

अपौरुषेय- १९९, 
5; ३१८1 

| अप्रति स्या निरोध १४१ । 

| अप्रमा (न्याय) १७६, १४८८ । 

| अप्राकृत काम ५१२। 

| अप्राकृत लीला ७१२। 

। व-- (माध्य) ४०३; (मीमांसा) 

| ३२५; (वंगेषिक) २३८; (भद) 

| 


= । 


२.७६; वाक्य 


२३६ 
अभिभव ( सांख्य ) २६३ । 
अभिमूक्तचरित १५८ । 
अभिहितान्वयवाद ३३५ । 
अमूतिक ६६५। 
अयुतसिद्ध ( वशे° ) २३७ ; 
अयोध्या ७०२३ । 








अर्चावतार (वष्णव तन्त्र) ४५४, ४५५ 

अथंवाद (मीमांसा) ३१६, ३२६९ 1 

अर्हृत्‌- (जेन) &०, ११८; (बौद्ध) 
१२९, १३१. १३५. १६१ 

अवयत्र ( वैशे° ) २३७ । 

अवयवी ( वेशे° ) २६७ । 

अवच्छदवाद ६४८ । 

अविद्या २३-(अ०वे०) ३५६, ६४०; 
(बौद्ध) १५७; (रामानुज) ३९९; 
(वंशे०) २४३ । 

अविनाभाव (न्याय) १८६ । 

अग्यक्त ५६ । 

अष्टगो पिया ७०४ । 


= ------- ~ -- - ~ === , ------- 


अनुक्रमणिका 


अ्टमदहिषी ७०४ । 
अष्टर्गा्तिं ७०४ । 
अष्टांगिक मागं (बौद्ध) १२६९,१६२॥ 


( वौद्ध ) १६१ 
असत्कार्यवाद ( सांख्य ) २५७ । 
अस्तिकाय ( जैन ) १०८। 
अस्मिता ( योग ) २६६ । 
अहट्‌कार (सांख्य) २६८ । 
अहिना तत्त्व (सांख्य) ६१० 1 
अहैतुकं प्रेमदान ७१५ । 

जा 
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४६६; ब्राहमण ४४७, रदत; 
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मुक्ति-- विदेह २८०, ३८१, ४०१, 
४२० ॥ 

मुक्तिमागं ( न्याय ) २०६1 

मोक्ष २४-- (चार्वाक) ८५; ( जन) 


११५; ( न्याय ) ५८६; 
( प्रत्यभिज्ञा ) ५०५; ( माध्व ) 
४०६; ( मीमांसा) ३३३, 


३३४, ६३५; ( वैष्णव तन्त्र ) 
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रामानुज दशेन ३८५ । 
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१७८; ( वंशे° ) २४४ । 
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आचाय श्री बलदेव उपाध्याय कौ 


नवीन कृतियां 
@ | 
संस्कत रा का इतिहास 

त मे निबद्ध शाखो का इतिहास प्रामाणिक तथा 
सब 1 रति से प्रस्तुतं करने के किए आचाय उपाध्याय 
जी ने इस नवीन भ्रन्थ का निसांण किया हे 1 यहां आयुचद्‌, 
उ्योतिष तथा गणित, न्दःशाखः कोषविद्ा, साहित्य 
शाश्च एवं व्याकरण की रेतिहासिक पद्धति प भिस्त 
समीक्षा की गई हेः तथा इनके उदय तथा अन्यु. ‡ उत्पत्ति 
ओर बिकास का विश्लेषण बड़ी मामिकतासे ६.7 गया 
हे । प्रामाणिक तथा गम्भीर बिवेचनं से सम्बाघ्तत्त यह्‌ 
म्र्थ नितान्त उपादेय तथा विश्वसनीय दहै । उ शकं 
छात्रौ ब अध्यापकों के अतिरिक्त सामान्य जिज्ञासुर्जा 
भी यह रुचिर भन्थ एकान्त उपादेय एषं संमहणीय 
आकार ¦ डबल डिमः प्रष्ठ सं° : ७०० मूल्य २० `” 


संस्कत साहित्य का संक्चिघ्र इतिदास 
इस मन्थ मे संस्कृत मे निबद्ध सराक्राल्यः गोतकाव्य 
गयकाव्य, कथा साहिस्य; नारक सादिस्य एषं अलंकारशाख 
का विशद ब्णन कियागयादह। फेल इसी भ्रन्थ के 
अध्ययन से द्यात्र संस्छत के विशाल साहित्य का संक्तेप मं 
विशद परिचय पा सकते दँ । परीक्षारी दिस भो यह 
मन्थ नितान्त उपादेय दहे । षिभिन्न विश्वविद्यालयों के 
नीर ए०, एम० ए० ओर आई° ए० एस० के चुन प्रश्ना का 
संकलन इसे ओौर भी उपयोगी बना रहा दै । सुन्दर सुबोध 
शली से निर्मित यह अन्थ भारतीय ..बिश्वविद्यालयो कं 
शःञ्जी, बी ° ए० एम० ए० परीक्षाओं का पाल्य मन्य द । 
अःकार : डबल डमा, प्रष्ठ सं० : ३९०) मूल्य : ६५-०० 
भ्रा्तिस्थान-- । 
चौखम्भा ओरियन्सलिया 
-प्ञ्यविध्या एवं दुकंम अर्थो के म्रकाशक. तथा विक्रेता 
पो० आ० चौखम्भा, पो० बा० ५८ ३२ 
"ल भवनं के. ३७१०६) गोपाल स्‌"-दर लन 
| वाराणसी-२२१००१ ( भारत ) 
शाखा-ब॑गलो रोड, ९ यू° भौ° जवाहरर नगर 
दिल्ली-११०००७ 
फन्‌ ॥ २१६१७ 


काया डः सयनम ना 





